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Resumo

No presente artigo pretendemos demonstrar que a filosofia €, para Platdo uma ‘terapia da alma’,
ao proporcionar a ordenacdo de seus movimentos, tal como uma espiral ascendente.
Consideramos o termo movimento (kinesis), em sentido grego, ndo apenas o deslocamento no
espaco, mas também a alteracdo dos estados qualitativos e as a¢des da alma. Para tal ordenacao
seja possivel se faz necessdrio ativar na alma uma capacidade de visdo de conjunto, tal como um
‘olho do espirito’, o noiis. A dialética é a metodologia proposta por Platdo para que essa
finalidade seja exequivel, de tal modo que as poténcias superiores da alma sejam ativadas,
especialmente a memoria de sua origem imortal e divina. Para que alcancemos esse objetivo
faremos inicialmente uma breve excursdo pela cosmologia dos pré-socréticos e pela sabedoria
popular a fim de evidenciar a universalidade do saber acerca da alma, para que, em seguida,
possamos caracterizar a proposta da dialética em Platdo, evidenciando o papel do noiis.
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Abstract

In this article we intend to demonstrate that philosophy is, for Plato, a “therapy of the soul”, by
providing ordering of its movements, as in an ascending spiral. We have considered the
terminology movement (kinesis), on its Greek meaning, not only the displacement in space, but
also the changing in qualitative states and the actions of the soul. For that ordering to be
achieved it is necessary to activate in the soul an ability of joined vision, as a “spirit’s eye”, the
noiis. Dialectics is the methodology proposed by Plato in order to make possible the execution
of that goal, in a way that the upper potencies of the soul are able to be activated, especially
memory and its immortal and divide origin. To accomplish that goal, we will at first take a brief
tour of pre-Socratic cosmology and of folk wisdom in order to highlight the universality of the
knowledge of the soul, and afterwards to characterize the proposition of Plato’s dialectics,
highlighting the role of the nous
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INTRODUCAO

O artigo se propde a investigar a metafisica da alma em Platdo, tendo como
escopo a sua capacidade de captar as realidades essenciais por meio de uma dimensao
intelectiva que lhe € inerente, o noiis, o qual ativa na prépria alma uma poténcia de
comunhdo com algo que, para Platdo, € uma qualidade das almas divinas, a saber, a
visdo dos seres em si mesmos, em uma dimensido ‘acima do céu’. Dito de outro modo,

podemos inicialmente conjecturar que hd uma instancia imanente na alma humana que
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comporta uma disposi¢do de transcendéncia, tornando esta almasemelhante a divindade,
uma vez que ¢ imortal. Contudo, esta instancia necessita ser ativada por meio de uma
pratica ou ascese que € propria de sua proposta filoséfica, a dialética.

A evidéncia de uma inteligéncia superior eimortal capaz de ordenar e governar o
todo j4 se encontra desde a cosmologia dos pré-socraticos, assim como a ideia de que ha
algo no ser vivente que governa o corpo € o ultrapassa: a sua alma. Independentemente
do conceito de alma, cuja complexidade ao longo da histéria do pensamento antigo nos
impede de estabelecer uma concepg¢do univoca, pretendemos demonstrar como a alma é,
para a filosofia platonica, um principio autdonomo e causal que carrega a possibilidade
da vida, podendo ser considerado até mesmo, de modo mais simples, um principio de
vida. Deste modo, ao utilizarmos o termo corpo (séma) ja estamos pressupondo um
principio vital que o anima e governa, ja que o corpo sem tal principio nem poderia
mais ser chamado de corpo (soma), mas sim de cadaver (sarkos).

Para que possamos compreender a complexidade da estrutura da alma em Platao,
e, particularmente o papel do nous, em sua funcdo de regéncia e governo sobre as
dimensdes constituintes da alma, ordenando seus movimentos, faremos uma breve
contextualizacdo histérica evidenciando os fragmentos dos autores pré-socraticos que
nos instrumentaliza a compreender a alma em Platdo a luz das concepgdes que
antecedem seu pensamento dando-lhe subsidio.

O conhecimento das realidades intangiveis dos seres, aquelas que ndo podemos
apreender com os 6rgdos sensiveis, mas por meio daquilo que, na alma, seria como um
‘olho do espirito’, o qual teria a propriedade de perceber o invisivel e estabelecer a
mediacdo entre os planos sensivel e inteligivel estd presente, como veremos, nao apenas
na filosofia antiga, como também na sabedoria popular de modo perene.A alma em
Platdo é compreendida como um principio autdnomo e auto movente que ordena e
regula os movimentos do corpo, bem como os estados psiquicos, tais como a percep¢ao,

a inteligéncia e inclusive o prazer. Como bem nos esclarece M. Dixsaut (2003, p.169):

Em razdo de sua posicdo literalmente central, a alma verd sua natureza e suas funcoes se
transformarem e se diversificarem em multiplos contextos. Ndo h4, portanto, em Platio,
nenhuma no¢do mais complexa que a no¢do de alma. A vida e os pensamentos tiram
dela seus movimentos, o0 mundo sua coesdo, a cidade sua organizag¢do. Tudo converge
para ela e tudo se inscreve nela. Ela € a ligac@o interna que impede a psicologia, a ética,
a politica e a cosmologia platdnicas de se constituirem em dominios autdnomos.

Vejamos agora os fragmentos da cosmologia antiga que antecedem e embasam a
concepcdo de alma na filosofia platonica, enfatizando a importancia do exercicio do
pensamento dialético para que a visdo noética possa ser despertada na alma, de tal modo
que o nois assuma a regéncia de seus movimentos animicos. A seguir veremos as
concepgodes populares acerca da imortalidade da alma e sua capacidade de resgatar a
memoria das realidades essenciais contempladas por ela anteriormente. Por fim



retornaremos a dialética platonica a fim de compreender o papel do noiis, como o guia e
regente dos movimentos e estados animicos.

1 A COSMOLOGIA DOS PRE-SOCRATICOS E A ALMA EM PLATAO.

Tales de Mileto (624-546 a.C.), fundador da escola jonica, dizia queo principio
(arkhé) de todas as coisas € a dgua, e teria sido o primeiro a afirmar que a alma se move
eternamente ou se move por si mesma (DK 11 A 22 a). Tal tese € defendida
especialmente no Fedro de Platdo, didlogo no qual o filésofo atribui a imortalidade da
alma a causa do movimento, conforme a méxima que nos apresenta: “Toda alma ¢é
imortal, pois 0 que estd sempre em movimento é imortal, ao passo que move outro, ou
por outro € movido, ao cessar do movimento, cessa também a vida.” (Fedro 245(:)1

Anaximandro de Mileto (610-547 a.C.), importante discipulo e sucessor de
Tales, associava a arkhé a um principio indeterminado, ndo engendrado, o dpeiron, que
abarca todas as cosias e as governa, sendo imortal e imperecivel. Esse indeterminado
nido tinha nenhuma relacdo com a alma, j& que somente em Platdo aparece essa
concepcdo inédita da alma como arkhé, mas a importancia de Anaximandro reside no
fato de que ele traz, pela primeira vez, uma no¢ao mais abstrata como causa e principio,
bem distinta das demais causas relacionadas tdo somente aos elementos da natureza
(physis). Ele teria sido, portanto, o primeiro a formular o pensamento de uma lei
universal presidindo o cosmos.

Cabe ressaltar também Xenéfanes de Colofon (570-528 a.C.), que, embora ndo
tenha utilizado especificamente o termo alma, estabelece um principio de inteligéncia
(noema) regente do cosmos, cujo corpo (démas) seria a estrutura fisica do mundo (DK
23.2); numa passagem surpreendente ele afirma que esse ‘deus maior’, que seria imovel,
“veé como totalidade, apreende como totalidade e escuta como totalidade” (DK 24).
Veremos a importante consequéncia dessa novidade filoséfica que € a afirmacdo de uma
inteligéncia divina que governa, a qual aparecerd no Fedro relacionada a alma, mais
precisamente como o piloto da alma (psykhéskybernétei 247c), o noiis. Platdo cita
Xenofanes uma tunica vez no Sofista, por meio da fala do estrangeiro de Eléia, que
afirma que o filésofo teria dito que aquilo que chamam de “todas as coisas”
(ontostonpdnton242d) é realmente a totalidade.

Importante contextualizar também nos escritos de Anaxdgoras de Clazomenas

(500-428 a.C.), uma ideia claramente desenvolvida por Platio no Fedro sobre a
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autonomia da alma em relagdo ao corpo, e sobre a alma como causa do movimento: o
filésofo afirma que a inteligéncia (noils) no universo € ilimitada e autonoma e nao se
mistura com o fisico, sendo ela que controla toda a rotagdo do universo, o qual comegou
a girar por meio dela, portanto, seria ela, a inteligéncia (noils), que teria iniciado o seu
movimento (DK12). Platdo cita textualmente, o que € raro, por sinal, Andxagoras em
duas passagens: 1) No Fédon, dialogando com Cerbes, se refere a ele com muita
deferéncia como o mestre da causa “das coisas que sdo” (tononton97b-d), e afirma que
segundo o filésofo a inteligéncia (noiis) € o que ordena tudo e € a causa de tudo,
ordenando da melhor maneira cada coisa. 2) No Crdtilo 413c, dialogando com
Hermoéneges, comenta que Anaxdgoras teria afirmado que a inteligéncia governa a si
mesma e nao mescla com coisa alguma, mas ordenas todas as coisas e as atravessa.

Didgenes de Apoldnia (460-390 a.C.), contemporaneo de Anaxdgoras,considera
o ar como elemento principal que constitui todas as coisas, sendo que a alma e o
pensamento humanos seriam alteracdes do ar: “Os homens e as outras criaturas vivem
respirando ar. Ele € para eles alma e pensamento, como se demonstra claramente nesta
obra, e se ele se afasta, o homem morre e o pensamento abandona-o” (DK 64).
Importante destacar que este principio para Didgenes possui inteligéncia (noésis), que
dispde as coisas “da mais bela forma possivel” (DK 3). Essa disposi¢do por um
processo inteligente e dindmico, serd posteriormente muito importante para a concepgao
teleoldgica do cosmos em Platao.

Digno de nota também € o fragmento de Hericlito de Efeso (540-470 a.C.), no
qual consta que a alma possuiria uma medida (ldgos) que a si propria aumenta (DK
115). Fica patente que Herdiclito concebia a alma como principio racional, ndo apenas
um principio de vida, e também profundamente valorativo, como atesta outro belo
fragmento: “€ dificil lutar contra o coragdo, pois o que ele quer que ele deseje, compra-
se a preco de alma” (DK85). Veremos adiante com a no¢do de medida é importante para
a filosofia moral de Platao.

Envolto em muito mistério se encontra a biografia de Pitdgoras de Samos(580-
497 a.C.), ja que ele ndo deixou nenhum documento escrito. Sabe-se, contudo, de sua
importante participacdo na politica e da robusta contribuicdo para a filosofia, musica e
matemadtica. Sobre a concep¢do pitagdrica de pallingénese2 e imortalidade da alma,

Porfirio faz o seguinte relato:

2 . . . A
O termo se refere os ciclos de vida/morte/vida da alma, de modo que ela nasce (génese) novamente

(pdlin).



Pitdgoras afirmava como premissa (préton) a respeito da alma: que ela € imortal e, em
vista desse pressuposto, dizia que ela se transforma (metabdllousan) dando origem a
outro vivente; depois disso, que, periodicamente, os que nasceram nascem de novo
(pdlinginetai); e, por fim, que se considerarmos corretamente, concluiremos que ndo
existe nada de novo, e que tudo o que nasce com alma (émpsykha) retém em si a mesma
génese (homogenés) (DK 14 A8a).’

Destacamos o pitagérico Alcmedo, médico ao qual Aristételes atribui, no
DeAnima (A2, 405°29), a ideia de que a alma estd sempre em movimento e a de que é
causa deste. E ainda Filolau, matemdtico pitagérico, que se referia a alma como
harmonia de elementos, semelhante a uma ordenacdo musical. Platdo, na Repiiblica IV
443d-e, compara a virtude da justica a uma propor¢ao musical, uma unidade temperante
e harmoniosa que envolve a alma como um todo. A teoria da alma como harmonia é
também claramente atribuida aos pitagéricos no Fédon de Platao (86bc). Conta-se que
Filolau teria escrito um livro sobre Pitdgoras que influenciou profundamente Platdo.

Herddoto (484-425 a.C.), considerado o primeiro historiador do ocidente, relatou

acerca da imortalidade e da migracdo da alma por outros corpos:

Foram ainda os egipcios que, por primeiro, disseram que a alma humana € imortal; que,
quando o corpo morre, ela vem morar em outro ser vivo, recém-nascido. Disseram
ainda que, depois de ter percorrido (periélthe) todas as espécies terrestres, aqudaticas e
aéreas, ela vem novamente a se instalar no corpo humano. E disseram, enfim, que essas
diferentes incursdes (perielysin) renascem (ginesthai) espontaneamente num espago de
trés mil anos (DK 14 A1).*

Empédocles de Agrigento (490-435 a.C.), que parece ter retirado muitas de suas
ideias das odes de Pindaro, parece corroborar a doutrina da palingénese, por meio da
qual haveria um ciclo césmico governado pelo amor e pela discordia, ciclo este que
partiria da encarnacdo no nivel das plantas e animais (DK 117,127) até a encarnagdo
como ‘“profetas, bardos, médicos e principes” e assim alcancar a imortalidade (DK
146,147). Para Empédocles o coracdo seria a fonte da consciéncia (néema), e um elo
vital que uniria corpo e alma, e as forcas que regem as interacdes entre os elementos
seriam o amor (philia) e o 6dio (neikos), por meio da unido e separagdo,
respectivamente. No didlogoMénon temos a seguinte referéncia:

Certos sacerdotes e sacerdotisas que se capacitaram pelo estudo a fornecer uma
explicacdo de suas préticas. A eles se somam Pindaro e muitos outros poetas detentores
de dons divinos. O que diziam é o seguinte, cabendo a ti julgar se expressam a verdade:
dizem que a alma humana € imortal, que numa ocasido atinge um termo, que é chamado
de morrer, e numa outra renasce, porém jamais € extinta pela destruicdo. (80 a-b)

*Porfirio, A vida de Pitdgoras, 19.
* Herédoto, Histéria, 11, 123.



Essa breve contextualizacdo dos significados do termo psykhé nas primeiras
escolas filosoficas do ocidente pode ser bem sintetizada pelas palavras do professor
Spinelli: “Foi, efetivamente, o mover-se por si mesmo das coisas vivas que levou os
primeiros filésofos a considerar a alma como arkhé explicativa do moével da vida”
(Spinelli, 2013, p.732). Segundo o autor, a alma, simultaneamente automoével e
movente, € a instancia intermediaria entre o visivel e o invisivel, o fendmeno observavel
e o inteligivel, o infinito e a finitude, a perpetuidade e o perecimento, enfim, o proprio
movimento ciclico generativo da vida e da morte.

O movimento circular e espiralado como perfeito também estd presente ja nas
versdoes dos poetas e na cosmologia dos pré-socriticos. Além disso, em algumas
tradicoes, a imitacdo do movimento circular das esferas celestes produziria a harmonia
na alma, como veremos a seguir. Nos interessa neste artigo pontuar como esse
movimento e intermediacdo pressupdem um ‘6rgdo’ativado na alma,o noiisou o ‘olho

do espirito’.
2 RITOS DE PASSAGEM E AS CONCEPCOES POPULARES ACERCA DA ALMA

Podemos observar a presenca das concepc¢des populares acerca da alma nas
cerimOnias funerdrias e nas manifestacdes culturais, tais como o teatro, a poesia € a
comédia. A obrigagdo de enterrar os mortos e prestar-lhes os ritos finebres fez com que
uma simples mulher, Antigona, na peca de Soéfocles (495- 406 a.C.), enfrentasse o
tirano Creonte e abalasse seu poder sem o auxilio de partidarios, sem exércitos, sem
nada, apenas por invocar o dever de prestar a cerimoOnia derradeira ao irmdo e as
libagdes aos deuses ctonicos. Ao ser indagada por Creonte sobre ter ferido suas leis, ela
argumenta que as mesmas ndo foram criadas por Zeus, e que suas ordens nao teriam o

poder de superar as leis dos deuses, posto que € um simples mortal:

Nio foi, com certeza, Zeus que as proclamou, nem a Justica com trono entre os deuses
dos mortos as estabeleceu para os homens. Nem eu supunha que tuas ordens tivessem o
poder de superar as leis ndo-escritas, perenes, dos deuses, visto que es mortal. Pois elas
ndo sdo de ontem nem de hoje, mas sdo sempre vivas, nem se sabe quando surgiram.
Por iss? ndo pretendo, por temor as decisdes de algum homem, expor-me a sentenca
divina.’

Negar os tributos aos mortos era, sem duvida, uma grande desonra somente

conferida aos traidores da cidade e aos profanadores dos templos. Além disso, a ideia de

5S(’)focles, Antigona, traducdo de Donaldo Shiiler, 2008, p.36. Versos 450-460.



que, se um homem fosse vitima de morte violenta, sua alma vagaria sem descanso até
que o assassino fosse punido era uma crenca popular na Atenas dos sécs. VI, V e 1V,
“de modo que toda a comunidade e até mesmo geracdes inteiras poderiam vir a sofrer as
consequéncias de um crime impune” (Rodhe, 2006, p. 143).

De acordo com o paradigma arcaico, os crimes ndo espiados geravam uma
espécie de miasma, que seria como uma polui¢do causada por uma ofensa religiosa,
uma transgressao civica grave ou um crime hediondo, que poderiam causar doencas
endémicas, cuja cessacdo sO seria possivel mediante o ajuste apropriado e proporcional
a falta cometida, sob pena de estender o sofrimento as futuras geracdes, como bem
retrata a tragédia de Soéfocles, Edipo Rei (665-666), que faz referencia ao sofrimento da
alma ‘perdendo-se em dor’, apds o crime de parricidio e incesto.

Para Rodhe, o antigo culto da alma na Grécia comecga especialmente com as
poesias de Pindaro e Esquilo, a partir do contato com outras culturas do Oriente.
Segundo o autor, a concepg¢do robusta da alma desenvolvida por Platdo j4 aparece desde
os orficos e pitagéricos, em um contexto ético e religioso no qual se viu pela primeira
vez o homem ser posto como centro da investigacdo, de modo que “a combinacdo de
ideias religiosas e concepgdes inspiradas por uma especulacdo semifilos6fica constitui
uma das caracteristicas peculiares dos 6rficos e de sua literatura” (Rohde, 2006, p. 201).

Bernabé (2011) nos esclarece que o culto dos mistérios na tradicdo se
assemelhava mais a uma religido civica, do tipo ritualistica, tendo em vista a purificacao
das impurezas e préticas exortativas, € ndo tinha a preocupacgdo explicita de explicar o
que vem a ser a alma, muito menos relaciond-la a outro mundo, ja que os rituais
estavam relacionados com as questdes humanas, como a morte, as doencas, as guerras, a
indigéncia. Outros autores, contudo, irdo demonstrar a influéncia da concepg¢ao
orfico/pitagérica da divindade e imortalidade da alma em Platdo. Haveria um processo
de ascese que visa alcancar um estado perene na psique, ndo somente um estado
passageiro produzido pelo rito da cultura popular, supostamente induzido pelo vinho e
pela dancga.

René Turcan (1986), a esse respeito, nos indica uma escritura de Cumas, a mais
antiga colonia grega fundada no Ocidente, na qual se vé: “ndo € licito jazer aqui quem
ndo se converteu em um baco”. Segundo o autor, o participio perfeito bebaccheimenon,
que no grego indica o estado presente resultado de uma agao passada, nos leva a crer

que para os orficos ndo se trata de estados transitdrios, tais como aqueles produzidos



pela embriaguez e €xtase nos ritos dionisiacos, mas sim uma condicdo estavel, isto &,
um estado permanente.

Deste modo, a tradicdo diferencia o €xtase baquico dionisiaco, baseado numa
atividade violenta e transitéria que correspondente a um contato temporario com o
divino, do estado mais estdvel de baccheia, resultado de uma ardua ascese pessoal. Sdao
0os bacchoidrficos que Platdo identifica, no Fédon, aos verdadeiros filésofos
(alethosphilosophoi) e nao o éxtase transitdrio por influéncia dos cultos dionisiacos.

Alberto Bernabé (2010) reforc¢a a tese de Turcan e nos adverte que Platdo utiliza
as mesmas formas de participio perfeito, no Fédon(69c), para se referir aos iniciados:
memyemenos(iniciados), kekatharmenos(purificados), tetelesmenos(cumpridos os ritos)
e bebaccheymenos(extaticos), forma gramatical que indica o resultado presente de uma
acdo passada, algo mais duradouro. No ritual extético dionisfaco a comunicagdo com o
deus € arrebatadora e performadtica, ja no orfismo aparece a importante concep¢ao, na
qual Platdo vai se apoiar para fazer sua transposicdo, de que o homem carrega a
divindade em si mesmo, na alma, de tal modo que, de certa maneira, ele € o préprio
Baco, ainda que esse estado seja alcancado semente depois da via percorrida pela
ascese.

As festas dionisiacas eram celebradas a noite, no alto das montanhas, sob tochas
tremeluzentes, acompanhadas de musicas estridentes, de sons agudos de chifres,
pandeiros, flautas, de modo que as dancas frenéticas permeadas de gritos, criava um
cendrio verdadeiramente orgdstico. Paradoxalmente, todo este €xtase paroxistico deveria
promover uma modera¢cdo na psique dos iniciados, pois levaria a alma dos homens a
compartilhar algo da vida dos deuses, eles mesmos em estado de perene gldéria na
harmonia do éter. A excitagdo violenta das emogdes e de todas as faculdades do ser
poderia romper a barreira do ordindrio, e transportar a psique a um plano mais elevado,
por uma espécie de superacdo catdrtica que promoveria a elevacdo e a consequente
unido com o divino. A prética ritualistica tem a poténcia de amalgamar deuses, homens,
simbolos e ancestrais em uma expressdo emocional corporificada, como nos diz M.
Sodré (2002, p.116), o ritual € “o mito feito carne”.

Reconhecemos muitos paralelos entre o €xtase dionisiaco e a prética antiga - e
ainda atual, no Brasil, inclusive - do uso dos tambores ritualisticos e atabaques nos
cultos africanos, nos quais as dancas circulares, comumente chamadas de giras,
produziriam a desejada unido com a divindade dos orixds. Como nos aponta M. Sodré

(2014, p.18): “Na Grécia antiga, no Oriente e na Africa, as cerimonias ritmicas sempre



se colocaram no centro dos ritos mitico- religiosos, mas também das comemoracdes
civicas e dos jogos de guerra”. Segundo o autor, a intensidade dos movimentos de danca
circular presentes no rito € a expressao corporal e afetiva do mito, de tal modo que o
rhytmos (cadéncia), substantivo derivado do verbo rheim (fluir) faz escorrer a
palavra/simbolo na forma de €xtase grupal.

Gracas a esse topos intermedidrio que € a alma, um ‘lugar’ mediador entre a
inteligéncia humana e a divina, surge este territério que ndo tem uma conotacao
simplesmente topografica, mas dindmica, um movimento de interconexdo, uma ponte
entre o visivel e o invisivel, como nos aponta M. Sodré (2002, p.80), acerca dos ritos
africanos, por ele denominados “culturas de arkhé”:

A nocdo africana de espaco pléstico, que se refaz simbolicamente, tornou-se bastante
operativa, [...] deste modo, embora o terreiro possa ser, em conjunto, apreendido por
critérios geotopograficos (lugar delimitado para o culto), ndao deve, entretanto, ser
entendido como espago técnico, susceptivel de demarcacdes euclidianas. Isto porque ele
ndo se configura como espago visivel, funcionando na pratica como um “entrelugar” -
uma zona de interse¢do entre o invisivel (orum) e o visivel (ai€)- habitado por

N

principios césmicos (orixds) e representacdes de ancestralidade a espera de seus
“cavalos”, isto é, de corpos que lhes sirvam de suportes concretos.

Guardadas todas as dessemelhangas histdricas e regionais, as culturas origindrias
preservam sempre esse ‘lugar’ simbolico e mitico por meio do movimento espiral da
alma que, em sua ascese, tangencia a unido com a divindade. Trata-se de uma
configuragdo tempo/espacial que assume a forma de um movimento ritmico, um passo
de danca, e ndo um espaco fixado por coordenadas geogriaficas. Como bem nos
esclarece Benveniste (1966, p.337) “no instante em que € assumida pelo movente,
mobil, fluida, a forma do que ndo tem consisténcia organica [...] € a forma improvisada,
momentinea, modificavel”.

No Fedro, tal ascese tem relacdo com o processo da recuperacdo das asas da
alma, ou seja, de sua semelhanca com a divindade, cuja alma é alada, em seu
movimento ascendente circular e espiralado em direc@o a planicie acima do céu, sempre
guiada pela visdo do noiis. O principio ‘numinoso’ ndo apenas regula o movimento da
alma, mas se presta a funcao de guid-la, como um deus psicopompo.

O circulo, como signatdrio do movimento de perfeicdo e harmonia do cosmos,
estd presente tanto nas culturas do Oriente, da Africa e dos indigenas brasileiros. A
danga circular € uma forte representacdo da cultura indigena no Brasil e estd presente
em todas as etnias. Segundo Miiller (2004, p.130), o Maraka entre os Xavantes, por

exemplo, € uma danca que realiza 0 movimento césmico de interagdo entre os planos



humano e divino, e “compreende evolucdes num cortejo circular, garantindo a ordem
cOsmica de separagdo e convivéncia entre seres de planos distintos”.

Os povos origindrios, sejam eles indigenas, nomades, tribais, africanos, sufis, ou
aborigenes guardam sempre essa profunda intimidade com a prética ritualistica que
encarna a performativa unido mitica da alma humana com a divindade, que a rege e
governa. Segundo M. Sodré (2002, p.136), a tradi¢do dos gregos antigos valorizava a
arte das musas, o canto (molpé) e a danca (orhkestys), os quais geravam um estado
salutar de alegria e boa disposicdo (euphrosyne); especialmente as dancas ritmicas,
como as ginopédias, as dionisfacas, as bacanais, as panatenéias e as pirricas, como
ntcleo dos ritos miticos-religiosos, cerimOnias civicas, exercicios militares, € mesmo da

vida cotidiana. Nos diz o autor:

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

A intensidade dos movimentos giratorios, como atestam os dancarinos dervixes
na tradicio mulcumana, cuja danga imita o movimento dos astros, promoveria uma
alterac@o do estado psiquico, um pdthos peculiar que favorece o desparecimento do eu
separado, e a consequente ligacdo com a alma do todo, a alma césmica. Tal ligagao,
contudo, s6 € possivel porque hé algo de divino da alma humana que confere o ponto de
intersecdo com a divindade, e isso chamamos noiis. No Fedro, a conexdo noética é
causada por um tipo especifico de mania, a do amor, a qual promove uma inflacdo da
natureza alada, assemelhando-nos aos deuses. A esse respeito, como nos aponta Rodhe,
temos o relato de Dshelaledin Rumi, o mais importante discipulo da ordem dos sufis:
“Pois ali, onde nasce o amor, morre esse sombrio déspota que € o eu”.’

O éxtase é uma loucura transitéria, uma hieromania, um estado da psique cuja
fusdo tempordria com o deus configura a introjecdo da divindade, o enthusiasmos. A
alma humana possui esse potencial de unir-se ao deus, uma vez que, segundo o mito de
Dioniso, ela derivaria dele. Dioniso € um deus grego que assume caracteristicas tracias,
segundo Vernant (2000, p.145), um deus vagabundo e sedentério, bastardo, de faces

diversas, sempre andarilho, sem fixar raizes em parte alguma, um deus de

®Ver nota 11 Rodhe 2006, p.350.



madscaras.Detienne (1988, p.19), por sua vez, nos diz que Dioniso sempre aparece com a
madscara do estrangeiro.

Curioso notar que, no Fedro, o primeiro discurso de Sécrates, como um
ditirambo, possuido pelas musas, ele o faz com a cabecga encoberta, como se usasse uma
madscara, e também diz a Fedro que precisa ser conduzido como um estrangeiro que
desconhece os campos. Esse discurso, que receberd uma retratacdo, parece aludir a
figura de Socrates em éxtase baquico induzido pelas musas, usando a mascara do deus
estrangeiro, Dioniso.

No didlogo Fedro, os homens cujas almas se unem ao séquito de algum deus,
deixando-se levar pelo movimento circular (symperienékhtheténperiphordn 248a), sao
os que, em vida, foram adivinhos ou iniciados em mistérios (248e). Dioniso € um deus
noturno, ctonico, bestial, associado ao touro, selvagem, erdtico e extatico. Notoriamente
popular, era cultuado nos campos, foi marginalizado pela elite aristocratica, sendo
associado a diversas caracteristicas barbaras.

Notemos que o termo grego psykhé possui uma importante relacio com o verbo
psykho — soprar, respirar, resfriar; ja o substantivo masculino dnemos (vento) da origem
ao termo latim anima (alma). As etimologias grega e latina para o vocabulo alma
trazem,elas proprias, essa imagem do movimento como deslocamento do ar, como o0s
ventos que movem os ambientes naturais.A crenga popular de que a alma, cujo nome
remete ao sopro € ao vento, como vimos, seria equivalente ao ar mais sutil pode ser
constatada, por exemplo, em epigramas funerérios do séc V a.C., nos quais se vé que as
almas dos valentes seriam recolhidas no éter, ao passo que o corpo retornaria para terra
(Rodhe, 2006, p.252). Sempre se deve considerar como a alma fora popularmente
associada aos movimentos do ar, em especial aos espiralados, como redemoinhos de
vento, que, via de regra, aparece inclusive no folclore brasileiro, como um sinal de uma
entidade, como por exemplo, a do Saci-Pereré.’

Vejamos agora como a tradi¢do dialoga com a metafisica Platdao o qual cria um
método filos6fico especifico como possibilidade de despertar na alma o olho do espirito,

sendo tal método a dialética.

"“Remoinho, redemoinho, rodamoinho n3o é o pé-de-vento. O pé-de-vento € a lufada brusca, inesperada,
que passa reboando. O remoinho é o vento em espiral, rodando como um parafuso gigantesco. Tem vida
prépria e atende as intercessdes divinas.”Cascudo, 1973, p.771.



3 A DIALETICA DE PLATAO E O OLHO DO ESPIRITO

A dialética em Platdo € um método que pressupde a habilidade de conduzir o
olhar aquilo que verdadeiramente €, a esséncia inteligivel das coisas. H4 uma inclinagdo
na propria da alma do dialético que implica na capacidade de direcionar a visdo,
diferente do olhar ‘dos muitos’, que se traduz também como certa condi¢do para o
filosofar e um critério para se avaliar se estamos diante de um filésofo genuino ou de
um homem comum, como nos atesta essa passagem no texto da Repiiblica: “E essa € a
melhor prova, disse eu, de que uma natureza € dialética ou ndo, porque quem for capaz
de ter uma visdo de conjunto é dialético; quem o ndo for ndo é” (Rep. VII 537¢).}

O didlogo em Platao nao € uma prosa qualquer, para ser de natureza dialética
precisa ser metodicamente constituido, tendo como condi¢do um determinado modo de
ver que tem como mirada a totalidade das coisas que sdo e a luminosidade dos seres em
si. Ao voltar esse olhar para o alto, hd um redirecionamento da alma como um todo, ou
seja, uma reviravolta que liberta a inteligéncia de seu condicionamento pelo devir, e a
coloca em condi¢do de acesso a estabilidade do ser e a radidncia do bem, como
podemos destacar:

Ora, disse eu, nossa discussdo de agora nos indica que essa capacidade inserida na alma
de cada um e o 6rgdo com que cada um aprende, tal como o olho, ndo é capaz de voltar-
se da escuriddo para a luz sendo junto com todo o corpo, e assim também com toda a
alma deve desviar-se do devir, até que seja capaz de suportar a contemplacio do ser e
daquilo que de mais luminoso hd no ser. Isso, afirmamos nds, € o bem. Ndo é? (Rep. VII
518c-d)

O método dialético é propriamente o que Platdo chama de ciéncia (epistéme) a
qual sé pode ser alcancada por meio da superacao das hipéteses (tas hypothése isanair
ofisa Rep. V 479d).° Tal operacdo € o que conduz a alma, partindo do que é mdltiplo e
mutdvel em direcao aquilo que € uno e estdvel em si mesmo; operagdo esta quepromove
uma reorientacao circular (periagogé), que € como um “voltar-se para a luz, elevando-se
(andksei) a partir da escuridao”(Rep. VII 521c¢).

Platdo enfatiza certa “atitude de espirito” que caracteriza a alma filoséfica, cuja
disposicdo inata €, em sintese, alcangar a liberdade do raciocinio na busca daquilo que é
inteligivel, sem se perder na multiplicidade sensivel, recusando voluntariamente as
coisas ordindrias. Podemos representar esquematicamente o perfil da alma filoséfica

com as seguintes qualidades elencadas no livro VI da Repiiblica: a inteligéncia do

¥ Utilizo a tradugdo daRepiiblicaporAnna Lia Prado, 2006.
°0 verbo anairo indica a acdo de suspender, elevar, conduzirpara cima.



filésofo deve ser capaz de atingir aquilo que se mantém sempre, sem se perder no
multiplo (484b), de modo tal que algo da esséncia que ndo se desvirtua por acdo da
geracdo e da corrupcdo seja tocado (485b). Para que isso seja vidvel hd uma certa
disposicao de cardter que deve fazer com que a alma filoso6fica possa recusar
voluntariamente a falsidade (485c¢), tornando-se moderada e, de modo algum, ambiciosa
(485e). Somente assim o fildsofo seria capaz de contemplar a totalidade do tempo e do
ser (486a); sem temer a morte; nem ser covarde e nem vaidoso, mas agraddvel e justo
(486Db), além de ter boa memoria e ser comedido (486d).

Aquele que desenvolve essas qualidades se concilia com a visdo elevada, sendo
amigo de si mesmo e se tornando um ‘natural filésofo’, enquanto que aquele que esta
em litigio com a prépria visdo, com opinides contrdrias acerca dos mesmos objetos,
também em sua acdo entra em litigio e luta consigo mesmo (Rep. X 603d).Vemos,
portanto, na Repiiblica que a pratica dialética € uma educagdo do olhar, sobretudo,
aprender a ver de outro modo, ou mais precisamente, dirigir o olhar para além do
sensivel, ja que este s6 poderia ser objeto da opinido (ddxa) e ndo da ciéncia (epistéme).

E mister ressaltar que a opinido para Platdo ndo é um modo inferior de
conhecimento, ela ndo é conhecimento de modo algum e sim um meio-termo errante; ao
passo que a epistéme tem relagdo com o ser e com a verdade. De fato,a opinido nao é
nem conhecimento, nem nao-conhecimento; mais obscura que o conhecimento, mas
mais clara que o ndo-conhecimento, intermedidria entre os dois, aplica-se a coisas
intermedidrias, que se situam entre o ser € 0 nao ser.

Elementar na filosofia platonica € essa transposicdo da opinido em
conhecimento, pois, como nos esclarece M. Dixsaut (2012, p.75)a raiz profunda da
opinido € a auséncia do conhecimento de si: “a opinido se cré particular, mas ela €, de
fato, geral e comum, assim como as necessidades, os apetites e as paixdes dos homens,
e aqueles que se dizem senhores dessas coisas sdo, de fato, escravos delas.

No didlogo Fedro Platdo nos diz que o bom dialético, aquele que € digno de ser
‘seguido como a um deus’ € justamente aquele quepossui a aptiddo de dirigir a vista
para a unidade, posi¢do esta que converge perfeitamente com a acep¢ao presente na

Repiiblica, como destacamos. Vejamos a passagem:

Eu mesmo sou um amante, 6 Fedro dessas divisdes e sinteses, meio pelo qual é
possivel falar e pensar. Se considero qualquer outra pessoa capaz de observar a
natureza do uno e do miiltiplo, este eu persigo ‘seguindo seus passos, como 0s
de um deus’. Os que sdo capazes disso, quer tenha eu os designado bem ou ndo,
deus o sabe, até agora os referi como dialéticos(Fedro 266 b-c).



H4 uma relacao intima entre ver e conhecer, como atesta a propria etimologia do
verbo grego hordo (ver) que se apresenta como perfeito do indicativo com sentido de
presente, como oida. No caso do perfeito, trata-se da consequéncia presente de uma
acdo passada; assim, o significado de oida, seria algo como “ter visto”. Oida, por sua
vez, é o perfeito com sentido de presente do verbo eido (ver, conhecer); assim conhecer,
no sentido cldssico, € também ter visto. Em latim species tem a mesma raiz do verbo
spicio, ver ou olhar, como ocorre com os vocdbulos gregos eidos ouidea. Deste modo,
no sentido etimolégico clédssico, ver é conhecer, contudo ndo se trata de uma visdo
comum, é algo que pressupde muito exercicio (dskesis), sendo essa ascese a propria
prética do pensar dialético.

Segundo Marias (2004, p.51) entre as significagdes de species encontramos
também a de beleza ou formosura, e equivale, portanto, a forma, de onde vem formosus.
“O que se vé pode ser a beleza e a ideia, e 0 mesmo acontece com a forma, que é o que
constitui a esséncia de uma coisa, seu bem em sentido grego” (Marias, 2004, p.63).
Vejamos o papel fulcral da visdo e sua relagdo com a memoria e o belo no processo de
apreensao do conhecimento no Fedro:

Que isto seja concedido & memdria, gracas a qual me excedi a falar por saudades do
passado. Mas, no que diz respeito ao belo, cujo ser como dissemos resplandecia dentre
aqueles, de volta para c4 o apreendemos brilhando o mais claramente por meio do mais
claro dos nossos sentidos. Pois a visdo (dpsis) é a percepcdo de maior acuidade que nos
chega através do corpo, porém por meio dela ndo se v€ a sabedoria — pois amores
terriveis produziria se uma imagem de si e com tal claridade fosse gerada para a nossa
vista, o mesmo valendo para tudo o mais que ¢ amado. Mas somente ao belo coube este
lote: o de ser o mais manifesto e o mais amado”. (250c-d)

Paralelo interessante pode ser feito com a fala de Sécrates na Repiiblica, na qual
a poténcia que nao pode ser colocada na alma de fora, “como se colocassem visdo em
olhos cegos” (VII 518c). Isso implica que hd uma poténcia na alma que ¢
autodeterminagao, auto condutora, a qual pode claramente ser atribuida ao noiis. Se a
filosofia comeca com o assombro (thaumas),'® a “filosofia do espanto” comeca quando
o cotidiano perde a sua evidéncia, e exige tornar patente a verdade, tal como a
compreendem os gregos, entendendo-se o sentido de aletheia como desvelamento, ndao

ocultamento, tornar fulgente. i

' NoTeeteto, na célebre passagem 155d, se encontra a maxima de que a filosofia se inicia com o espanto
(thaumdzein), o qual envolve, evidentemente, uma afeccao (pdthos) da alma.
"Ver Menon 86b: a verdade dos seres estd em nés, na alma.



A verdade, neste sentido, estd em intima relacdo com a memoéria, com o mover-
se para a luz, tornar visivel, patente, manifesto, saindo, portanto, do esquecimento ou
obscurecimento, e, como muitas vezes se observa no didlogoFedro, o sentido da visao é
o mais afetado pela memoria, especialmente a visdao do belo.Como nos recorda
Trabattoni: “O dnico resquicio de ideia conservado na realidade sensivel € o da beleza,
ou seja, € a inica que conseguimos ver porque a beleza € a imagem humana que mais se
aproxima da ideia (250c-e)” (Trabattoni, 2010, p.159).

Essa relacdo alétheia/léthe esta presente na Grécia Arcaica, desde Hesiodo, na
medida em que as musas reivindicam o privilégio de dizer a verdade. O préprio
contexto da Teogonia induz a determinar “a estreita solidariedade entre Alétheia e a
Memoria, e, inclusive leva a ndo reconhecer nessas duas poténcias religiosas mais do
que uma Unica e mesma representacdo” (Datienne, 1988, p.11). Segundo o autor, a
realidade do mito toca a verdade pela ldgica da ambiguidade, portanto, de modo diverso
da ldogica da ndo contradi¢do, aproximando-se do conceito de alétheia como
desvelamento, descobrimento de um fundo que constitui a alétheia essencial.

A principal enfermidade da alma, a tirania, € fruto da ignorancia, nao apenas no
sentido da ignorancia dos objetos ou dos conhecimentos, mas no da ignorancia de si
mesmo, € a condicdo na qual a alma se encontra imersa nas pulsdes irracionais.No
Fedro essa ignorancia assume a carateristica de esquecimento e feiura, “quando nao lhe
€ possivel gerir-se, ndo se vale da visdo nem do sucesso, e, ao aplicar-se muito peso,
perde as asas, despencando por terra em funcdo do esquecimento (/éthes) e da feiura
(kakias)”(248c). O cultivo da memdria significa o renascer das asas, ou seja, a elevacdo
da alma a proximidade dos seres verdadeiros, um movimento espiralado e ascendente. A
alma, ao recordar-se da forma do belo sofre um aquecimento (thermdtes 251b), que faz
com que suas asas sejam irrigadas (hydros 248b) e crescam, o que torna possivel o
movimento alado.A relacdo entre a memoria dos seres e a imortalidade da alma esta

claramente referida no Ménon, como podemos identificar:

Considerando-se que a alma € imortal, renasceu muitas vezes e contemplou todas as
coisas tanto neste mundo como no mundo subterrdneo dos mortos, nada ha que nao haja
aprendido; disso se conclui que ndo € de se surpreender que seja capaz de lembrar-se de
tudo que aprendeu anteriormente a respeito da virtude bem como sobre outras coisas
(81d)...E se a verdade da totalidade das coisas que sdo permanece sempre em nossa
alma, entdo essa € imortal (86b).



Se conhecer € rememorar o que antes fora contemplado pela alma, por meio do
‘olho do espirito’, o papel da memoria é fulcral para o perfil do dialético, como ja
salientamos. Dialética € o modo préprio de acesso ao ser, mas nao apenas isso, a propria
apreensao da realidade inteligivel é dialética, uma vez que ela envolve uma inteligéncia,
a qual, por sua vez, exige a presenca do noiis.Vejamos a passagem que corrobora isso
no Fedro: “A esséncia que realmente €, sem cor e sem forma, impalpavel e s6 pode ser
percebida pelo piloto da ama, o intelecto (noiis), aquilo de que trata a classe da
verdadeira ciéncia, isso ocupa aquele lugar” (247c-d). A alma se assemelha as
esséncias, como bem podemos destacar no Fédon:

2

Entdo considera Cebes, se € de se concluir de tudo que foi dito que a alma é
maximamente semelhante ao que € divino, inteligivel, uniforme, indissolivel, invariante
e constante em relacdo a si mesma; enquanto o corpo por sua vez, se assemelha
maximamente ao que ¢ humano, mortal, multiforme, ndo inteligivel, dissolivel e nunca
constante em si mesmo”. (80 a-b)

A estabilidade motriz da alma, cujo movimento ¢ uma espiral ascendente, é
coroléria da estabilidade dos inteligiveis, e é gracas a presen¢a do noils, como principio
de condugdo, que a alma tem a capacidade de regular e gerir seu préprio movimento,
regulando e gerindo suas acdes e padecimentos. Aquilo que estd em movimento se
encontra em constante variacdo, e é certo que as formas para Platdo sdo invaridveis,
contudo, um movimento que se aproxima da estabilidade seria justamente o circular.

A alma é movimento autogerado, um automdvel cujo piloto é o intelecto
(phykhéskybernétei) (Fedro247d), e esse movimento incessante e ordenado € o que mais
se assemelha a constincia das formas. Frisemos que, para Platdo, a alma é assemelhada
as formas inteligiveis, sem se equivaler a elas, tendo afinidade com o que € invisivel,
divino, imortal, indissolivel, dotado de identidade e capacidade de discernimento
(Fédon, 80Db).

A alma ndo é estdvel como as formas, uma vez que ela apenas se assemelha a
elas, mas pode, entretanto, se afastar completamente da estabilidade das formas, seja
pelas vicissitudes do corpo, seja pela dos impulsos, das necessidades ou dos prazeres,
tornando-se refém daquilo que pode arrastd-la a total degeneracdo. Se a inteligéncia
pode governar € porque ela é a dimensdo mais assemelhada com a divina e funciona
como um principio de ordenacdo e harmonia para a totalidade da alma (psykhé).

O modelo do movimento dos astros € o mais proximo do noiis devido a

regularidade; portanto, a nosso ver, 0 movimento rotativo dos astros € um paradigma do



movimento ordenado da alma humana guiada pela inteligéncia superior. A conducio da
alma € possivel porque hd, na prépria estrutura da alma, um principio que a conduz, ou
seja, hd uma tendéncia animica de voltar-se para a planicie da verdade, assemelhando-se
ao movimento circular da alma dos deuses. O discurso pode expressar essa tendéncia
potencial ou abafé-la. Mais uma vez ressaltamos que se trata do mover-se em dire¢cdo a
um outro patamar de ascensdo, cuja metifora € a ‘lugar’ acima do céu.

A palavra € forca motriz e simultaneamente diretriz ja que o movimento da alma
€ provocado e gerido pelo discurso. Nada hd de novo em se reconhecer esse poder do
logos, Gorgias ja o havia feito em sua defesa de Helena, ao se referir ao /6gos como um
pequeno tirano na alma. O poder tiranico do discurso se estabelece por meio do mais
forte entendendo-se como forga o sentido grego da palavra bia, que envolve conotacao
violenta. Neste sentido, a dialética ¢ uma espécie de antidoto contra a tirania, uma

terapia da alma. Vejamos o que nos diz Marco Heleno Barreto (2006, p.19):

O logos, em sua dupla acep¢do de palavra e razdo, ocupa eminentemente o centro do
sistema simbdlico na cultura grega. Por este motivo, a logoterapiaé tdo antiga na
medicina ocidental quanto a cultura ocidental mesma. Os gregos tiveram a cristalina
percep¢ao da eficdcia terapéutica da palavra, bem como de suas limitagdes. Contra bia,
a cega e surda violéncia dos homens, e contra ananke, a invencivel necessidade dos
movimentos naturais, a palavra humana nada pode. Porém, quando se trata do universo
das coisas humanas (faanthropina), que em certa medida desvincula-se do
determinismo da natureza (physis) para organizar-se segundo os modos da convencio
(nomos), abre-se uma dupla possibilidade: a de uma discérdia (stasis) entre convengao
e natureza, e a de uma intervengdo terapéutica pela palavra que estabeleca a concérdia
(homonoia). Eis ai o fundamento grego da psykhestherapeia.

A filosofia de Platdo busca dar razdo das coisas, entendemos razdo inclusive em
sentido matemético de medida, cdlculo, como a polissemia do termo logos revela.'?
Calcular € tdo importante para a formacdo do filésofo quanto pensar, dai a relevancia
dada por Platdo a aritmética e a geometria, de fato, todas as artes e ci€ncias que
conduzem a alma a reflexao, que convidam a inteligéncia a exercitar o entendimento das
coisas. A astronomia e a cosmologia, assim como as matematicas, sao disciplinas que
obrigam a alma a ‘olhar para cima’, a exercer a maxima abstragdo norteada por leis

universais. Recordemos que a nocdo de justica, tdo cara a ética cldssica, estd

diretamente relacionada com a no¢ao de medida.

I6gos, derivado do verbo légo, pode significar linguagem, pensamento, racionalidade ou propor¢do. O
sentido original de /égo € reunir, recolher, escolher; assim como, posteriormente, contar, triar, enumerar,
medir.



A analogia com as esferas celestes no Fedro é parte essencial desse voltar-se
para o plano causal, norteando-se pela regularidade do movimento dos astros. Para
alcancar a planicie mais alta, naturalmente a alma deve exercitar sua parte mais elevada,
aquela que se manifesta como assemelhada a natureza alada. A dimensao intelectiva que
permite o voo € justamente o noils, o qual funciona como o piloto da inteligéncia, e, as
realidades que necessariamente requerem a capacidade de ativacao do intelecto para que
possam ser compreendidas sdo exatamente aquelas que mais apropriadamente se

prestam ao logos filoséfico.

CONCLUSAO

Platdo real¢a o problema da diferenca entre o l6gos violento que arrasta a alma e
o logos ordenado que a conduz porque ele estd em um debate com a educagdo sofista,
sendo, portanto, relevante estabelecer a diferenca entre ser e parecer. O movimento da
opinido na alma € limitado por aquilo que aparece, o movimento da dialética na alma é
alargado pelo horizonte daquilo que verdadeiramente é.A especificidade do discurso
filos6fico encontra sua justificacdo exatamente por delimitar, diligentemente, o escopo e
a qualidade do movimento da alma.

Na caligrafia de Platdo mito, poesia, imagem, alegoria, metafora, concepgao,
hipétese, percepcao e principio ndo se configuram como fragmentos que devem ser
tomados em separado, é um espetacular e performético uso do logos, de modo que
podemos separar esses movimentos apenas para depois reuni-los, na prépria dialética
em ato que € essa obra genial de Platdo. Como nos aponta Guthrie (1990, p.59), a esfera
¢ a imagem mais afim a nog¢do de perfeita simetria, da reversibilidade dos processos,
como também podemos evidenciar no fragmento de Parménides: “Entdo, pois limite é
extremo, bem determinado é, de todo lado, semelhante a volume de esfera bem redonda,
do centro equilibrado em tudo; pois nele nem algo maior nem algo menor é necessario
ser aqui ou ali”.(DK 28 B 8, 42-45)

A prépria dialética é uma performance ativa, pressupde esse movimento, sendo
sua apresentacdo mais semelhante a danga circular do que a uma linearidade de
argumentos, em uma sequéncia estéril de raciocinios. Assim como a palavra filoséfica é
também canto, o movimento da ‘terapia filos6fica’ € também danga, sem que, contudo,
se restrinjam a estes, obviamente. Afinal, este canto e esta danca da alma s@o regidos

por uma inteligéncia, o noiis.



Ir e vir é necessério, sem perder o norte!Percebemos ao longo dos didlogos o
movimento dialético de separar e reunir, sendo que o contraste e o discernimento do
momento da andlise e separagcdo sdo fundamentais para o passo seguinte, a reunido e a
sintese. A nosso ver, a filoséfica platdnica se configura como algo original porque traz
como horizonte os limites e alcances da alma, a qual se constitui simultaneamente como
sujeito e objeto do movimento engendrado pelo discurso. Ela pressupde um guia, o
nois, e um horizonte, a planicie da verdade.

H4 uma dimensao epistémica, jd que envolve uma sabedoria prética, e uma
dimensao de medida, moderacdo, que evolve certamente um dominio e governo de si,
uma autocracia. O essencial na ‘terapia filoséfica’ €, portanto, menos atingirmos uma
resposta univoca sobre o objeto da pesquisa que tornarmo-nos dialéticos melhores.
Afinal, o fato de ndo termos a posse do conteido da verdade ndo impede que ela seja
um horizonte de busca. Ndo basta, portanto, o conhecimento, pois € preciso uma
disposi¢cdo da alma em direcdo a verdade, a justica e, em ultima instancia, ao bem, aqui
considerado como instancia dltima de valor.

A visdo de conjunto, o conhecimento da natureza em um todo, nao € algo que se
adquire unicamente pela técnica. H4 um amadurecimento do olhar, um refinamento da
capacidade de sintese, que, ndo por acaso, faz com que a idade adequada para a filosofia
seja a partir da quinta década de vida, como nos diz a Repiiblica, afinal é preciso toda
uma vida de investigacdo. O ouro epistémico do ser das coisas que sdo estd incrustrado
em camadas muito densas de opacidade da ddxa, e para por a descoberto o seu brilho,
temos que encarar uma ingreme e penosa subida.

Convém ter em mente que a planicie da verdade € sempre um horizonte, um
continuo esfor¢co de raciocinio dialético, ndo o alcance de um objeto supostamente
adjetivado como verdadeiro que se possa fossilizar em um pretenso alcance final e
definitivo. Desvelar filosoficamente o real € uma danca de infinitos véus, ha sempre um
véu que esconde outro véu, afinal é pelas transparéncias que a radiancia da luz de deixar
quase tocar, sem jamais ser possuida. Somos s6 amantes do saber, sabios sdo os deuses,
e o bom amante nio deseja posse, mas almeja proximidade, semelhanca, € o bastante.

Para a filosofia, amor € coisa da alma e ndo se baliza pela posse dos corpos.
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