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A imortalidade da alma e o papel que cabe ao corpo em sua purificagao consti-
tuem os temas do presente trabalho, que recorre fundamentalmente a duas obras
da segunda fase do pensamento de Platdo (iniciada, aproximadamente, em 387 a.
C.), O banquete e o Fédon, e a uma terceira, O sofista, que pertence a fase seguin-
te, a dos “didlogos da plena maturidade” (iniciada em 367 a.C.). Os didlogos da
segunda fase, sdo marcados pela apresentagéo inicial da doutrina das idéias, que
passa pelas concepgdes de Platao acerca do corpo e da alma. E exatamente ai que
interessam ao objetivo para o qual esse trabalho pretende contribuir, que é o de
desvendar as razdes pelas quais Platdo exorta a todo aquele que deseje ser um
“verdadeiro filésofo” a viver o mais possivel afastado do corpo, a fim de que sua
alma, purificada ao longo da vida terrena, possa ascender ao convivio das coisas
divinas, de cuja natureza compartilha.

O ponto de partida serd o Fédon, didlogo em que, Sécrates aparece proferindo
as palavras derradeiras, a instantes da execucgéo, apresentando a filosofia como
preparacéo para a morte, que define como separagéo entre o corpo e a alma. Ora,
segundo aquelas palavras, uma vez consumada esta separagdo, a alma, de natu-
reza divina e imortal, livre das confusdes e embaragos que o corpo lhe ocasiona,
pode finalmente entregar-se a contemplagao direta das esséncias, que é a realiza-
¢ao suprema do conhecimento. Durante sua vida terrena, entretanto, o acesso da
alma as esséncias, isto é, as idéias, é mediado pelo corpo que, através dos senti-
dos, apresenta ao pensamento os objetos sensiveis que, embora sejam apenas
cbpias imperfeitas das idéias, ajudam a alma na tarefa de recordar-se delas, uma
vez que o esquecimento das idéias constitui a principal conseqléncia da unido
entre a alma e o corpo. Entretanto, nao se pode negar que as necessidades daque-
le e sua propensao natural a concupiscéncia podem levar a alma a contentar-se
com os objetos sensiveis e a deseja-los tdo intensamente, a ponto de ndo mais
governar o corpo, e sim entregar-se ao seu dominio, confundindo-se com ele. O
prego de uma tal rendncia a condigao divina é alto, uma vez que, ap6s a morte, ao
invés do convivio dos seres que partilham daquela condigdo, a alma encontrara um
novo corpo, inferior ao primeiro, prolongando em muito o ciclo de sua purifica-
¢ao' Eis o motivo pelo qual, no Fédon, Platdo dirige ao corpo duras palavras e
enfatiza a necessidade de afastar-se de seus apelos tiranicos.

Porém, no Banquete, obra tida por muitos como anterior ao Fédon2, o mesmo
Sdcrates, na alegria de uma simpésio em que o Amor® é elogiado por todos em
belos e eloqlientes discursos, mostra que o corpo constitui um importante instru-
mento da alma em seus primeiros passos rumo a recordagao das esséncias, pois
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ao contemplar e amar belos corpos, os jovens recém iniciados na filosofia séo
levados a recordar o Belo em si. O amor entdo despertado por esta esséncia subli-
me, serd a base para uma vida virtuosa e entregue a filosofia.

Ora, diante dessa nova nog¢do de corpo, e tendo em vista a suposta anteriorida-
de do Banquete ao Fédon, ndo se poderia afirmar haver aqui o indicio de uma
contradicao no pensamento do autor, ou mais ainda, do abandono de uma caminho
que |lhe pareceu equivoco? Inicialmente isso parece possivel, porém o préprio de-
senvolvimento do discurso de Sdcrates, como se vera adiante, recusa tais hipéte-
ses, oferecendo elementos que conduzem a uma certa conciliagédo entre as teses
das duas obras. Além disso, surge o Sofista, didlogo de um periodo posterior que,
ao tratar da purificagdo da alma, o faz em estreitas analogias com a purificagao do
corpo, referindo-se a ele sem a dureza do Fédon, ainda que desta vez o discurso
nado seja proferido por Sécrates. Aqui também aquela posi¢cao conciliadora parece
confirmar-se.

Assim, no Fédon, Platao afirma que “(...) durante todo o tempo em que tivermos
o corpo, e hossa alma estiver misturada com essa coisa ma“, jamais possuire-
mos o objeto de nossos desejos.”® Esse objeto é a sabedoria, isto é, a verdade®
que se pode apreender em parte através do raciocinio e totalmente ap6s a morte.
Mas, para que isso venha a ocorrer, € necessario que se viva de acordo com a
virtude, afastando-se dos desejos do corpo e dedicando-se inteiramente a busca
do conhecimento verdadeiro (e ndo meramente opinativo), através da filosofia. En-
tretanto, se a sabedoria pode ser adquirida, mesmo que sé em parte, durante a vida
(quando a alma esta unida ao corpo), é preciso analisar com mais cuidado a refe-
réncia que Platao faz ao corpo como uma “coisa ma”

Desse modo, cabe, primeiramente, considerar outras referéncias negativas ao
corpo que aparecem nesse didlogo para, em seguida, verificar se em outras obras
a tese de que o corpo é mau se confirma.

Sendo assim, no Fédon, encontra-se a afirmagao platénica de que o corpo cons-
titui para a alma uma espécie de prisdo que a mantém na mais absoluta ignoran-
cia, impedindo-a de encarar a realidade por seus préprios meios e, segundo o
autor, “(...) o que é maravilhoso nessa prisao (...) é que ela é obra do desejo’ e
quem concorre para apertar ainda mais as suas cadeias é a prépria pessoa!”®

Além dessa passagem, Platdo ainda condena o corpo declarando que na inves-
tigacdo que a alma deve proceder rumo a sabedoria, ele se pde como um “entra-
ve”®, ja que sua interferéncia engana radicalmente a alma.'® E finalmente, o autor
mostra que ela sé pode adquirir conhecimento se estiver desembaragada do corpo
“(...) ja que é este quem agita a alma e a impede de adquirir a verdade e exercer
o pensamento'! todas as vezes que esta em contato com ela“."

Poder-se-ia continuar essa analise e mostrar ainda muitas outras referéncias
negativas ao corpo feitas nessa obra, mas, ao que parece, as citagdes acima ja
podem despertar a questdo que norteia esse trabalho, ou seja, qual é, segundo o
pensamento de Platdo o verdadeiro papel desempenhado pelo corpo na busca da
purificacdo que a alma empreende enquanto unida a ele?

Ora, tudo o que se afirmou tendo em vista o Fédon pode levar a resposta preci-
pitada de que o corpo constitui apenas um obstaculo para que a alma seja purificada
pela filosofia e alcance o verdadeiro conhecimento das esséncias. Entretanto, no
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Sofista a purificagédo da alma é apresentada em analogia com a do corpo. Além
disso, como se vera adiante, no Banquete o corpo surge como uma espécie de
instrumento' para a alma na busca das esséncias, ja que através de belos corpos
se pode chegar a contemplagédo do Belo em si.

No Sofista, o personagem denominado Estrangeiro de Eléia define a purifica-
¢ao como sendo o afastamento de tudo o que possa ser mau e conservagao do que
é bom'™ Sendo assim, o corpo se purifica internamente pela ginastica e pela medi-
cina e externamente pelas “prescricdoes dos banhistas”’® Segundo essa divisao, é
possivel perceber que um corpo'® precisa ser saudavel (internamente purificado) e
belo (externamente purificado). Porém, o mais importante é esclarecer e distinguir
a purificacdao' que se refere a alma, ou citando o texto, “que se dirige ao pensa-
mento” '® Ela constitui o meio de suprimir o mal em relagdao a alma, em qualquer
de suas duas formas que sao a enfermidade e a fealdade, males correspondentes
aos que atingem o corpo, que para ser considerado puro, deve ser saudavel e belo.

Sendo assim, o que se pode caracterizar por enfermidade da alma é principal-
mente a discérdia, que o Estrangeiro define como “uma corrupcao'®qualquer nas-
cida da ruptura do acordo entre o que a natureza havia tornado afim” 2°Quanto a
fealdade, é apresentada como sendo a falta de medida, que a tudo leva sua defor-
midade.

Desse modo, vé-se que as almas dos maus encontram-se enfermas, ja que
apresentam em si um desacordo entre “opinidoes e desejos, coragem e prazeres,
razao e sofrimento”?', que a natureza, originariamente, estabeleceu como afins.
Entao, se confirma que a maldade é uma discérdia presente na alma, logo, uma
enfermidade que a acomete.

Isso posto quanto a maldade, cabe ainda analisar a ignorancia, que o Estran-
geiro define como um contra-senso. Ela consiste no impulso para a razao que leva
a alma a atirar-se em direcao a verdade e, simultaneamente, desviar-se dela. Des-
se modo, se é possivel chamar enferma a alma que é ma, também se pode chamar
feia a alma insensata que incorre no contra-senso ora apresentado, que é a igno-
rancia.

Mas, como foi visto, o corpo também esta sujeito a esses dois tipos de defeitos.
E, segundo o estrangeiro, duas artes existem para corrigir cada um deles, ou seja,
a ginastica para a fealdade do corpo e a medicina para sua enfermidade. Entretan-
to, é preciso perceber que, no inicio, a ginastica foi apresentada, juntamente com a
medicina, como meio de suprimir a enfermidade e agora surge com a mesma
funcao relativamente a fealdade.

A causa desse deslocamento pode estar na visdo grega segundo a qual o bom
e o belo sédo inseparaveis. Se essa interpretacao se mostrar correta, a distingao
feita aqui entre o mau e o feio, pode ser muito mais um recurso metédico para
precisar a exposi¢ao do autor que uma indiscutivel realidade de fato. Entao, poder-
se-ia destacar uma interrelagédo entre corrigir no corpo a falta de saude e a falta de
beleza. Ora, tendo em vista a analogia que se pretende entre a purificacao do corpo
e a da alma, é preciso verificar se existe, da mesma forma, alguma relagcao entre
corrigir na alma a maldade (enfermidade) e a ignorancia (fealdade).

Neste sentido, o autor apresenta, ainda na voz do Estrangeiro, a Justica®> como
remédio para a enfermidade da alma, que associa a falta de medida?® Mas, anteri-
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ormente ele usara a falta de medida para definir a ignorancia. Sendo assim, a
interrelagcdo que se procurava verificar parece confirmada, o que permite prosse-
guir, apresentando o remédio para a ignorancia, que é o ensino?, e que, parece ter
também algum efeito sobre a maldade.

Pois bem, o ensino pode permitir ao homem aprender qualquer coisa ligada a
técnica, mas, sobretudo, é o que liberta de uma forma de ignorancia muito mais
perigosa, a que caracteriza o homem que, nada sabendo, julga o inverso, isto &,
acredita saber muito. Nesse caso, o ensino é chamado educacéo?® e pode ser mais
docil ou mais aspero, de acordo com a necessidade. Logo, divide-se a educagéo
em duas: a admoestagao?® e a refutagdo?” O autor apresenta a ultima como uma
forma de punicdo mais eficaz do que a outra e fruto de “amadurecida reflexdao”2e.
Isso se deve ao fato de que, segundo ele “toda ignorancia é involuntaria, e aquele
que se acredita sabio se recusara sempre a aprender qualquer coisa de que se
imagine esperto” 2°

Diante disso, cabe explicitar o sentido que o autor atribui & refutagdo. Ao que
parece, ela corresponde a primeira parte do método socratico, a ironia, que, tornan-
do evidente o desconhecimento de alguém, o deixa desgostoso consigo mesmo e
nao com o interlocutor, a quem se faz mais acessivel, possibilitando a maiéutica.

Ora, mas o que se pretende aqui é entender de que forma os elementos do texto
que dizem respeito & alma correspondem a outros que se referem ao corpo. Logo,
tem-se que o corpo necessita livrar-se dos obstaculos que se colocam a sua salde
e beleza, a fim de que os alimentos possam lhe oferecer algum proveito. Da mes-
ma forma, é necessario que a alma se livre das opinides vulgares as quais se
manteve apegada, para ter proveito da verdade que a filosofia Ihe apresenta. E
justamente ai que entra a refutagao, a fim de livrar a alma das opinidoes falsas que
ela vaidosamente sustenta, iludindo-se quanto a verdade. Portanto, a refutagéo é o
principal instrumento para a purificagao da alma, por ser capaz de inicia-la no cami-
nho que leva a verdadeira virtude e ao verdadeiro conhecimento.

Essas semelhancgas entre a purificagado do corpo e a da alma parecem mostrar
que, para Platao, a experiéncia sensivel possui algum valor na compreensao huma-
na do que € realmente bom para a alma. Isso levanta a hip6tese de que talvez se
possa atenuar o aparente radicalismo do Fédon contra o corpo, pensando que o
objetivo do autor nao é o de negar o corpo e sua experiéncia, mas o de mostrar a
necessidade de transcendé-los em busca de algo superior que € o conhecimento
da realidade inteligivel que s6 a alma é capaz de alcangar.

Além disso, ainda se pode cogitar a possibilidade de que a visao radicalmente
negativa do corpo sirva para refutar qualquer conceito de superioridade deste em
relacdo a alma, criando o solo necessario para o parto de uma nova nogao de
corpo, mais adequada aquele que deseja viver de acordo com virtude para alcangar
a imortalidade, ou seja, o filésofo. Entao, mesmo que parega pretensioso afirmar a
possibilidade de que Platdao, em algum momento, aceite o corpo como mais um
dos instrumentos dos quais a alma pode langar mao, ao longo do curso de sua vida
terrena, na busca do conhecimento, a andlise que se empreendeu até agora forne-
ce elementos para isso e, mais ainda, a que se segue.

Assim, no Banquete, o elogio ao Amor® (deus do amor) feito por Sécrates
remete ao suposto discurso de uma sacerdotisa chamada Diotima de Mantinéia.
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Esse discurso apresenta uma nogao de corpo que difere daquela presente no Fédon.
Reproduzindo-o, Sécrates primeiramente afirma que o amor é amor em relagao a
alguma coisa e, em seguida, passa a investigar qual é o seu objeto especifico.

Segundo ele, necessariamente o Amor deseja® seu objeto quando nao o tem,
pois s6 se deseja aquilo de que se é carente. Logo, mesmo o desejo daquilo que ja
se tem, é, na verdade, o desejo de possui-lo no futuro. A esse respeito Socrates diz:
“Nao é isso entao amar o que ainda niao esta 2 mao nem se tem, o querer*? que,
para o futuro, seja isso que se tem conservado consigo e presente?”?® Dai se
pode concluir que o objeto do amor é aquilo que se deseja ser ou possuir hoje e no
futuro.

Mas, como se afirmara nos elogios que antecederam ao de Sécrates, e ele o
confirma, o amor é por natureza amor do belo. Entdao, se, como foi dito, o amor
deseja aquilo que nao tem, o fato de desejar o belo mostra que ele néo é belo e,
conseqientemente, ndo é bom, jA que, segundo o autor, o que é bom também é
belo.3*

Entretanto, mesmo que o amor nao seja belo nem bom, nao se deve pensar que
é feio ou mau, pois sua natureza é intermediaria entre o bom e o mau, o belo e o
feio. Da mesma forma, é intermediaria entre o mortal e o imortal. Por essa razao,
Diotima, julgando ser um génio o que esta entre um deus e um mortal transmitindo
a uns o que vem dos outros e vice-versa, chama génio®* ao Amor. Ela afirma que ele
faz a mediacao entre os deuses e homens que, diretamente, nao se misturam.

Tendo entao definido a natureza do Amor, ela o apresenta através de um mito,
dizendo-o filho de Pobreza e Recurso (cuja mae é Prudéncia). Desse modo, o Amor
é carente porque tem a natureza da mae, e é ardiloso, cheio de recursos e insidias
perante o que é belo e bom, devido a natureza do pai. Além disso, também esta
entre a sabedoria e a ignorancia® Mas, se quem é sabio nao filosofa porque néo
necessita buscar o que ja possui e quem é ignorante também nao o faz porque nao
tem a consciéncia de que a sabedoria Ilhe seja necessaria, pode-se concluir que o
filosofar é préprio dos que estdo entre a sabedoria e a ignorancia. Ora, Amor nao é
sabio nem ignorante e € amor do que é belo. Portanto, sendo a sabedoria uma das
coisas mais belas, o Amor é também e, principalmente, amor da sabedoria e, por
essa razao, filésofo.

Diante disso, pode-se concluir que belo nao é o Amor, mas o seu objeto. O Amor
ama o que é belo e bom e ama té-los consigo. Quando isso ocorre ele é feliz, e
como a felicidade é um fim em si mesma, todos a desejam. No entanto, sé de
alguns se diz que amam. Por isso, € preciso distinguir entre os tipos de amor
aquele que mais merece este nome. Uma distingao semelhante aparece no Ban-
quete quanto a poesia, ja que no grego o termo (poiésis), que lhe deu origem,
refere-se a criagao e a produgcao em geral e, no entanto, a palavra poesia foi reser-
vada a uma Unica forma de criagao, oral ou escrita, composta de versos e que
possui musicalidade. Quanto ao amor, pode-se dizer que €, em sintese, o amor de
ter consigo e sempre o belo e, portanto, o bom, pois este é o equivalente ético da
beleza.

No entanto, segundo, o autor, essa definigao ainda nao é suficientemente preci-
sa. Isso porque ele mostra, em nova analogia entre o corpo e a alma, que todo
homem concebe, tanto num, quanto noutra. Assim, ele afirma que o amor niao é do
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belo, mas “da geragao e da parturigao no belo”*” o que se pode compreender
melhor através do conhecimento de que o desejo da imortalidade esté implicito no
desejo do bem. Ora, como se viu, o amor, € amor de ter o bem sempre consigo.
Portanto, 0 amor que mais merece este nome € o desejo da imortalidade e, uma vez
que a geracao é algo de imortal, ele é, conseqlientemente, amor da geragao.

Pois bem, a natureza mortal busca sempre tornar-se imortal e isso ocorre atra-
vés da geracao que deixa sempre um novo ser em lugar de um velho. E desse modo
que os seres vivos, e entre eles o homem, podem continuar os mesmos, ainda que
sofram mudang¢as no corpo ou na alma. Sobre isso vale citar o esclarecimento do
autor, segundo o qual: “(...) tudo o que é mortal se conserva, e nao pelo fato de
absolutamente ser sempre o mesmo como o que é divino, mas pelo fato de deixar
o que parte e envelhece um outro ser novo, tal qual ele mesmo era.”*

Isso mostra que o amor a imortalidade é a razao pela qual cada um é levado a
amar o fruto de sua geragao, quer seja ele um filho, uma obra digna de honra ou um
legado de ordem intelectual. Os que tem maior apego ao corpo, dirigem seu amor
as mulheres e procriam. Outros, que voltam sua atengdo para a alma, buscam a
imortalidade na geragado do pensamento e de tudo o mais que concerne a virtude®

Porém, algo de comum existe entre ambos, isto é, o fato de que toda geragao se
da no belo. Por isso, quem a natureza chama a gerar filhos procura belos corpos, o
mesmo se dando com aqueles cujas almas, de natureza divina, sentem-se prontas
para gerar pensamentos. Também eles acolhem corpos que, sendo belos, partici-
pam do belo. E quando encontram um ser cuja beleza esta no corpo e na alma,
permanecem ao seu lado, buscando educa-lo na virtude, e assim, por estarem
junto ao belo, dao a luz todo o bem que concebiam. E o fruto de sua geragao alimen-
ta-se do belo, tornando-se o filho mais belo e imortal que pode existir, de natureza
semelhante a do que é divino, o que o faz mais desejavel que os humanos e capaz
de trazer as maiores glérias e a memdria mais eterna a quem o concebeu.

Tendo isso em vista, Diotima mostra que o primeiro passo de um jovem no
caminho do amor em busca da sabedoria é dirigir-se a um belo corpo, e gerar belos
discursos. Em seguida, vendo que pode a beleza de um corpo ser encontrada em
qualquer outro (pois tudo o que é belo participa do Belo em si), deve amar todos os
belos corpos e “largar esse amor violento de um sé, apés despreza-lo e considera-
lo mesquinho” #° Entao, deve considerar mais preciosa a beleza das almas que a
dos corpos e devotar o seu amor as belas almas, ainda que, algumas vezes, elas
se encontrem em corpos de pouca beleza.

Antes de prosseguir, vale atentar um pouco mais ao modo como Platao se refere
ao corpo nessa passagem, pois, dessa vez, ao chama-lo mesquinho e digno de
desprezo, ele se aproxima da nogdo negativa que apresentou no Fédon. Apesar
disso, nao se deve desconsiderar o fato de que a permanéncia ao lado de belos
corpos parece aqui ser vista como um meio necesséario para o conhecimento da
superioridade da alma e, somente no terceiro momento de seu caminho no amor é
que o jovem é exortado a desprezar o corpo.

Isso posto, deve-se ainda lembrar que em todos os estagios descritos anterior-
mente, o iniciado no amor deve gerar e buscar discursos que sejam belos e, por-
tanto, capazes de torna-lo melhor. Isso o levara a contemplagao do belo nos “ofici-
0s” e nas “leis” cuja beleza é em todos semelhante, do mesmo modo que nos
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corpos. A partir dessa contemplagao, o jovem, mais convicto de que o belo no corpo
nao Ihe é suficiente, estara apto a contemplar o belo nas ciéncias, ampliando seus
belos discursos e suas reflexoes, até o0 momento em que, finalmente, o amor nele
despertado pela sabedoria o leve a conquistar a “ciéncia do Belo em si” #

Desse modo, aquele que se ocupa em crescer nas coisas do amor caminha
para a contemplacao de um belo que nédo é parcial nem contingente, que nao se
encontra subordinado nem aos corpos nem as opinides, mas que é uniforme e do
qual tudo o que é belo necessariamente participa, isto é, o Belo em si.

Diante disso, pode-se dizer que o autor defende um movimento ascendente na
busca do conhecimento, que parte da contemplacao do que é belo no mundo sen-
sivel rumo a do Belo em si. E o que se conclui a partir da sintese que Diotima
propde de seu discurso quando diz: “Eis, com efeito, em que consiste o proceder
corretamente nos caminhos do amor (...): em comegar do que aqui é belo e, em
vista daquele belo, subir sempre, como que servindo-se de degraus, de um sé
para dois e de dois para todos os belos corpos, e dos belos corpos para os belos
oficios, e dos oficios para as belas ciéncias, até que das ciéncias acabe naquela
ciéncia, que de nada mais é senao daquele proprio belo, e conhe¢a enfim o que
em si é belo”.#?

Esse caminho se faz porque o Belo em si é divino e superior a beleza que se
encontra no mundo sensivel revestida de caracteres mortais que sdo 0s corpos.
Isso mostra a validade do percurso do filésofo rumo a verdade, que inicialmente se
utiliza do corpo, mas depois o despreza em nome da virtude. E a virtude real, é
preciso que se saiba, € a que deseja o Belo em si, enquanto que sombras daquela
sao as “virtudes” que conduzem a vantagens materiais, ou que evitam um mal para
fugir a outro e nao para alcangar o Bem, ou seja, o Belo em si. Entao, o desejo do
fildsofo pela morte, defendido por Platdo no Fédon como a condigao para se con-
templar diretamente as esséncias, da qual o Belo em si é a mais importante, nao
pode ser comparado ao desejo daqueles que véem a morte como um mal, contudo
a desejam porque pretendem evitar outros males. Além disso, a razdoes pelas quais
o autor defende a separagao entre a alma e o corpo permanecem fortes, ainda que
agora ele se dirija ao ultimo de um modo mais suave.

Pois bem, com tudo o que ja foi dito, pode-se levantar algumas questdes, que
permitirao definir o percurso de continuidade desse trabalho. Sendo assim, cabe,
primeiramente questionar por que os discursos do Sofista e do Banquete, que de
alguma forma diferem daquele proferido por Sécrates no Fédon, nao sédo atribuidos
a ele, mas a um estrangeiro e a uma mulher, tendo em vista a importancia da
cidadania na (pdlis) ateniense, que excluia tanto os estrangeiros quanto as mulhe-
res.

No entanto, além de questdes como esta, para etapas posteriores da pesquisa,
pretende-se deixar também uma hipétese de resposta a questiao do papel do corpo
na busca do conhecimento. Assim, os argumentos platdnicos citados nesse traba-
Iho encorajam a ousadia de afirmar a possibilidade, j4 mencionada, de que o cor-
po, durante o periodo em que se encontra ligado a alma, coloque-se diante dela
como um instrumento necessario para atingir as esséncias. Isso ndo nega as
afirmagdes do Fédon acerca dos embaracos causados a alma pelo corpo, afinal é
evidente que as sensagoes fisicas sujeitam o homem ao engano e podem leva-lo a
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sao devido ao Igual e ao Belo, aos quais imitam, ainda que lhes sejam inferiores,
s6 pode ter inicio através dos sentidos e, por isso, eles sao de algum modo respon-
saveis tanto pelo pensamento de que as coisas aspiram as idéias, quanto pelo de
que nao atingem sua perfeicdo. De tudo isso, o que se pode concluir € que se a
alma exerce o devido governo sobre o corpo, controlando seus apetites em nome
da sabedoria, ele se mostra bastante (til, na medida em que possibilita, através
das sensacdes, a reminiscéncia da verdade que a alma esqueceu.
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NOTAS

1. No Fédon Platao afirma que apés a morte o destino das almas esta ligado aos atos
que caracterizam sua vida terrena. Desse modo, as almas que se entregam aos vicios,
apos a morte, retornam em corpos de animais tolos ou de rapina (como asnos, raposas,
etc.); as que demonstram alguma virtude, mas nao se entregam ao exercicio da filosofia
retornam em corpos de animais sociaveis (como abelhas e formigas), ou de homens
honestos. As almas purificadas pela filosofia, entretanto, cabe um destino infinitamente
melhor, uma vez que elas, e apenas elas, “atingem a espécie divina”. - PLATAO, Fédon,
pp. 85-87, 81a-82 - Quanto a primeira uniao da alma a um corpo, o autor a apresenta no
Fedro como um castigo que lhe é imposto, tese que sera objeto de estudos no decorrer
da pesquisa. Além disso, o Timeu apresenta uma outra versao para a primeira uniao, a
qual sera objeto da préxima etapa desse trabalho.

2. A cronologia da obra platénica ora apresentada refere-se ao prefacio do volume sobre
Platao, da colegdo Os Pensadores, edicao de 1983, além da nota n° 61, referente ao
texto do Fédon, na mesma edigao (p. 107. 100b).

3. HroS (Eros), deus do amor.

4. Do grego kakoS (kakds).

5. PLATAO. Fédon, p.67, 66b.

6. Do grego alhqeS (alethés).

7. Do grego epiqumas (epithymias)
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38. PLATAOQ. O banquete, p.39, 208b.

39. Conforme a nota 133 (N. do T.) a virtude (areth - areté) deve ser entendida nesse
contexto como exceléncia, em sentido amplo. PLATAO. O banquete, p.40.

40. Do grego smikron (smikrén) PLATAO. O banquete, p.41, 210c.

41. Conforme nota 138 (N. do T.). PLATAO. O banquete, p.41. Na p. 43, 2123,
encontra-se a expressao grega kalou magema (kalou mathema).

42. PLATAO. O banquete, p.42, 211c.

43. Do grego kaqarmoS (katharmds).

44. Do grego diakisiS (diakrisis).

45. Do grego kataleipoushS (kataleipduses).

46. Do grego apoballoushS (apoballéuses).

47. PLATAO. Sofista, p.143, 226d.



