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PARTE 1

A natureza da psyché em Homero (X-VI a.C.):

“eu” do homem ou “imagem do morto” sem
inteligéncia?

Ora, adquiri a certeza de que no Hades,
realmente, se encontravam almas e imagens dos vivos,
privados, contudo, de alento.

(HOMERO, Iliada, XXIII, vv. 103-104)



Introducao

Poderiamos iniciar este Mddulo sobre a concepcdo do homem e da alma
em Homero com algumas perguntas desconcertantes que deixam entre-
ver uma mentalidade bem particular, isto ¢, aquela que ainda nédo sofrera
a mudanca radical da linguagem operada pelo pensamento filosofico: O
homem ocidental sempre representou e pensou o proprio ser como “corpo”
e “alma”? Ou, mais radicalmente, o homem sempre imaginou e pensou o
proprio ser fisico como “corpo”, ou fez isso s6 a partir de certo momento
da sua histéria?' Se Homero na verdade nio representa, seja o corpo do
homem, seja também a sua alma, como a unidade de uma multiplicidade,
isto ¢, como uma identidade que se desdobre nas diferenciacdes de 6rgios
e funcdes de varios géneros, como entender, entdo, a linguagem mitico-
poética de Homero sobre as representagdes do homem na Iliada e na Odis-
séia? Esta capacidade de conceber o homem como a unidade de uma mul-
tiplicidade na otica conceitual terd surgido somente com o nascimento do
pensamento filosofico no século VI (e, sobretudo, do século V a.C.), quando
precisamente os filésofos gregos inauguraram a concepcio do “pensar”
como uni-ficar? Se isto for verdade, como os homens dos tempos arcai-
cos pensavam e se representavam a si mesmos? Sendo estranho qualquer
conceito unitdrio para explicar a representacdo homérica da alma humana,
terd sido a experiéncia concreta do homem, com os seus sentimentos, afe-
tos e paixoes, o ponto de partida para uma visdo poética pré-filoséfica do
homem? No caso, porém, de existir nos textos homéricos uma visio total-
mente diversa da concepcio tradicional sobre o homem ocidental, que ¢
considerado como dualidade, isto ¢, cindido em “corpo” e “alma”, de que
modo Homero entendia o que, posteriormente, sera compreendido como
“cura do corpo” e “doenca da alma”? Sera precisamente o desenvolvimento

do tema que respondera a essas questoes.

1. G. REALE, Corpo, Alma e Saude. O conceito
de homem de Homero a Platdo. Sao Paulo: Pau-
linas, 2002, 19ss.
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2. B. SNELL, A Descoberta do Espirito. Lisboa:
Edicdes 70, 1992, 19.

8 Partel

Nas origens da literatura grega encontramos repetidas vezes em Homero
(nas obras Iliada e Odisséia) a mencio do termo psyché com um signifi-
cado que deixara qualquer leitor perplexo, uma vez que tal significado
ndo apenas ¢ assaz diferente, mas também estd em aberta oposicdo a con-
cepcio de alma que vigorara no pensamento ocidental a partir do século
V a.C., com Platio. E o que deixa entrever a afirmacio paradoxal sobre a

alma em Homero:

“Nao navida, mas s6 na morte (e na perda dos sentidos) 0 homem homé-
rico se divide em corpo e alma”. (FRANKEL, H.)

Isto significa que ndo podemos interpretar as palavras homéricas a par-
tir do uso da época posterior, isto é, a partir do século V a.C., quando na
Grécia surgiram representacdes sobre o homem e sobre o seu pensar que
determinaram o ulterior desenvolvimento europeu. O que os gregos alcan-
caram com a reflexfo filoséfica a partir do século V a.C., em matéria de
linguagem discursiva acerca do homem, ¢ julgado como intemporalmente
valido; mas a leitura dos poemas sobre a alma mostrara inequivocamente
que a linguagem de Homero estda muito distante de tudo isso, como bem
observou Bruno Snell em seu célebre estudo intitulado A concepcdo do
homem em Homero: “Quanto mais distanciarmos em Homero os significa-
dos das palavras dos da época classica, tanto mais se tornara perceptivel
a diferenca entre as diversas épocas e melhor entenderemos o desenvolvi-
mento espiritual dos Gregos e as suas realizacoes™.

Portanto a concepgéo singular de Homero sobre a alma permitird ava-
liar o novo significado que tal termo tera na tradicido posterior, especial-
mente em relagdo as suas consequéncias éticas e religiosas dentro de uma
visdo antropologica que ainda se serve da metdfora da alma para temati-

zar os fendmenos psiquicos.



Atividade proposta

Leitura com elaboracio de ficha do capitulo 1, intitulado A origem da Filoso-

fia, Unidade 1 (A Filosofia) do livro “Convite a Filosofia”, de Marilena Chaui.
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10 Partel

Unidade I

A psyché e o momento da morte do homem

“Aalma [psyché] chegou,a nal, do Tebano adivinho Tirésias, com cetro de
ouro na méo; conheceu-me e me disse o seguinte: ‘Filho de Laertes, de ori-
gem divina, Odisseu engenhoso, por que motivo, infeliz, a luz clara do sol
desprezaste e vieste aqui ver 0s mortos e a triste regido em que habitam?
Mas, para o lado do fosso retira-te e a espada recolhe, para que eu possa
do sangue provar e dizer-te a verdade’ [...]" (Odisséia, XI, vv. 90-99); “De
minha mée a alma [psyché] vejo, que a vida deixou, ndo faz muito; acha-
se junto do sangue sentada, ndo diz coisa alguma, nem tem coragem de
olhar parao lho; com ele ndo fala [...]” (Odisséia, XI, vv. 139-154); Pro-
fundamente abalado deixaram-me suas palavras; e, desejoso de o espirito
[psyché] ao peito apertar com ternura, arremeti por trés vezes, levando-
me o peito a abraga-la; por outras tantas dos bracgos fugiu-me, qual som-
bra fugaz[..]” (Odisséia, XI, vv. 204-224).

Em Homero ndo ha uma representacio da alma enquanto um “eu” que pensa
e sente. Ele ndo apresenta o seu pensamento sobre o modo como psyché atua
no ser vivo, e, nesse sentido, podemos afirmar que as muitas teorias sobre
a natureza da psyché, enquanto permanece ainda no homem, baseiam-se
em inferéncias ou analogias, mas nao podem fundar-se em testemunhos
derivados dos poemas homéricos. Homero menciona psyche, especialmente
no momento da morte do homem, com expressoes particularmente signi-

” o« ” o«

ficativas: “a psyché o abandonou”, “a psycheé fugiu dele”, “esvaiu psycheé e
forca”, “perdeu a psycheé”, “a psyché desceu ao Hades”, “a psyché voou dos
membros e desceu ao Hades”. Podemos, entdo, deduzir que psyché tem fun-

damentalmente, nas obras Iliada e Odisséia, dois significados:



1. O primeiro, mais genérico, de “sopro vital” (note-se a relagcdo
entre psyché e o verbo psycha/psyché = sopro/soprar), do qual se
faz mencéo sobretudo na circunstancia da morte, ou seja, quando
deixa o homem com o ultimo suspiro; por isso, a psyché sai pela

boca. A idéia da morte permanece a de exalar o ultimo suspiro.

2. 0 segundo, mais caracteristico, ¢ o de “larva humana”, fan-
tasma, como “imagem (eidolon) do morto”, que sobrevive a morte
e vai ao Hades. Homero ndo nos diz onde reside esta psyché,

nem como atua e, por conseguinte, também nada podemos saber

a tal respeito.

Como bem observou Giovanni Reale, “chegando ao Hades, a psycheé
permanece como “imagem” espectral do defunto, sem vida, sem capaci-
dade de sentir, nem de combater, nem de querer: ela é como uma imagem
emblemdtica do ndo-estar-mais-vivo™. A psyché de que falam os textos de
Homero estd completamente privada de consciéncia e de conhecimento e
expressa alguma coisa de profundamente negativo. Nesse sentido a psycheé
emerge como um corpo sem alma, despotenciado e desvitalizado, que ndo
teria nenhuma relacdo com o eu do homem, o seu entendimento e o seu
querer. Como interpretar, entdo, esta concepcio de alma tdo estranha aos
nossos ouvidos?

Normalmente o leitor em geral entende psyché como a personalidade do
homem, a esséncia do ser humano. Do ponto de vista da filologia homé-
rica, é possivel afirmar que nio existia um vocabulo que indicasse unita-
riamente o que chamamos “alma”, nem tampouco um termo que designasse
exatamente aquilo que denominamos “corpo”. Todavia, Homero dispée de
uma série de vocabulos que indicam aspectos diversos daquilo que nos,
ocidentais, herdeiros do pensamento filoséfico do século V a.C., designa-

mos unitariamente “corpo”™. Por conseguinte, quando se procura precisar

3. G. REALE, Corpo, Alma e Saude... 70-71.

4. Segundo as circunstancias, Homero fala ora
de demas (= gura, estatura, certos aspectos
do corpo), ora particularmente de mélea (que
indica os “membros”, sobretudo no seu apa-
rato muscular, com o vigor e a forca que dai
derivam), ora também de gyia, sempre no sig-
ni cado de “membros” (enquanto dotados de
movimentos por meio de articulacdes, e parti-
cularmente os bracos e as pernas), ora, por m,
do termo chrds, que signi ca “pele” no sentido
de limite do homem ou de superficie do corpo.

A natureza da psyché em Homero 11



5. B. SNELL, A Descoberta do Espirito, 26.

12 Parte 1l

as tradugdes de “corpo” (e de “alma”) em grego homérico, deparamos com
uma multiplicidade nio claramente definida de membros separados, e logi-
camente deduz-se que, no que tange aos membros do corpo singularmente
nomeados por Homero, “o corpo substancial do homem néo se concebe

como uma unidade, mas como uma pluralidade™.

Atividades propostas

1. Quais sdo as acepcoes fundamentais do termo “alma” em Homero?

2. Em relacdo a concepcido do homem em Homero, o que podemos deduzir
de afirmacgdes tais como “O seu corpo [demos] era pequeno”, “Pos a cou-
raca em volta do corpo [chroi]”, “O seu corpo [melea] encheu-se energia”?
3. Como interpretar os textos homéricos sobre as representacées do homem?
4. A linguagem mitico-poética dos poemas homéricos chegou a represen-
tar unitariamente o homem? Quais sdo as consequéncias de uma eventual

visdo poética pré-filoséfica do homem? Justifique a sua resposta.



Unidade II

A “alma” como imagem do morto, privada de
consciéncia e de inteligéncia

Apresentamos a seguir alguns fragmentos importantes dos poemas homé-
ricos que versam sobre a “aparéncia de ser”, isto ¢, a propria “alma”, cujo
termo aparece s6 no momento da morte, sendo, portanto, a imagem do
morto privada de consciéncia e de inteligéncia. Nestes textos, encontra-
mos primeiramente a apari¢do a Aquiles da psycheé de Patroclo, antes de
seu corpo ser queimado. Em seguida, tem-se a “evocacio dos defuntos para
poder interrogar o adivinho Tirésias sobre a sorte que o esperava. Uma vez
invocados os mortos, Ulisses corta o pesco¢co dos animais do sacrificio e
enche com seu sangue uma fossa. Logo acorrem as psychai com gritos hor-
rorizantes, atraidas pelo desejo de beber o sangue; mas o heroi, estendendo
sobre a fossa a espada, impede que se aproximem, na espera de que chegue
Tirésias. Aproxima-se dele primeiro o amigo Elpenor, que morrera impre-
vistamente na casa de Circe ao cair do teto, e mantinha ainda memoria
e conhecimento, enquanto (como no caso de Patroclo) o seu corpo ainda
nédo fora queimado junto com suas armas e as cinzas ainda estavam inse-
pultas. Elpenor pede a Ulisses que cumpra o rito funebre. Chega também
a mie de Anticléia, que, contudo, ndo reconhece o filho, porque Ulisses
ndo lhe consente beber o sangue antes de Tirésias. Depois ¢ a vez do adi-
vinho, a quem os deuses tinham concedido, excepcionalmente, conheci-
mento parcial inclusive do Hades; mas sé depois de ter bebido ¢ capaz de

profetizar”®: Passemos aos textos.

6. G. REALE, Corpo, Alma e Saude, 72-74.

A natureza da psyché em Homero 13



14 Parte 1

Texto 1

Iliada, XXI1II, vv. 57-107

“Tendo assim, pois, a vontade da fome e da sede saciada, para dormir reco-
lheram-se todos as tendas bem-feitas. Deita-se o claro Pelida na praia do
mar sonoroso, em lugar limpo, onde as ondas espumeas na areia se que-
bram, a suspirar fundamente, cercado por muitos Mirmidones. E quando
o placido sono o cerceou, aliviando-lhe as dores, pois em extremos cansa-
dos os membros graciosos sentia, de perseguir o alto Heitor ao redor das
muralhas de Troia, aproximou-se-lhe o espectro [psyché] do misero Patro-
clo, ao morto em tudo igual, na estatura gigante, nos fulgidos olhos e no
agradavel da voz; iguais vestes, também, tinha o espectro. Fica-lhe junto
a cabeca e lhe diz as seguintes palavras: ‘Dormes, Aquiles, o amigo esque-
cendo? Zeloso era antes, quando me achava com vida; ora, morto, de mim
te descuidas. Com toda a pressa sepulta-se, para que no Hades ingresse,
pois as imagens [eidola] cansadas dos vivos, as almas [psychai], me enxo-
tam, ndo permitindo que o rio atravesse para a elas ajuntar-me. Por isso,
vago defronte das portas amplissimas do Hades. Da-me tua méo; ¢ cho-
rando que o peco; ndo mais a tua frente conseguirei retornar, quando o
fogo me houver consumido, nem sera dado jamais, a departe dos outros
Mirmidones, aconselharmo-nos tal como em vida soiamos, visto ja ter de
mim se apossado o destino que eu trouxe do berco. E teu destino, tam-
bém, nobre Aquiles, semelho aos eternos, junto as muralhas de Troia opu-
lenta a existéncia perderes. Ndo deixes serem mui longe dos meus os teus
0ssos depostos, mas junto deles, que juntos crescemos em vosso palacio,
desde bem moco, ao levar-me do Opunte Menécio preclaro para os domi-
nios do velho Peleu, por motivo de triste e involuntario homicidio, que a
vida eu tirara do filho de Afidamante, por causa de rixa no jogo de dados.
Em seu paldcio bem-feito Peleu valoroso acolheu-me benignamente e edu-
cou-me, nomeando-me teu escudeiro. Que nossas cinzas, por isso, numa
urna somente se guardam a anfora de ouro que Tétis te deu, tua mae vene-

randa’. Disse-lhe Aquiles, de rapidos pés, o seguinte, em resposta: ‘Por que



motivo vieste até aqui, mui querida cabeca [kephale], e essa incumbéncia
me das, com tamanha minucia? Hei de, certo, desempenhar-me de tudo
de acordo com teu pensamento. Mas aproxima-te; embora por breves ins-
tantes, concede ainda uma vez abragar-te e de tristes lamentos saciarmo-
nos’. Pos ter falado, avancou, estendendo-lhe os bragos, sem nada ser-lhe
possivel tocar; com um sibilo [a psyché], qual fumo, na terra desaparece.
Aturdido, levanta-se o nobre Pelida, e, as mdos batendo uma na outra, com
voz lamentosa profere: ‘Ora a certeza adquiri de que no Hades, realmente,
se encontram almas [psyché] e imagens [eiddlon] dos vivos, privadas, con-
tudo, de alento [phrenes]. A alma [psyché] do misero Patroclo, assaz pare-
cida com ele, toda essa noite, a gemer e a chorar, se manteve ao meu lado,

dando instru¢ées minudentes de quanto fazer ¢ preciso”

Odisséia, XI, vv. 90-99, 204-224

“A alma [psyché] chegou, afinal, do Tebano adivinho Tirésias, com cetro de
ouro na mao; conheceu-me e me disse o seguinte: ‘Filho de Laertes, de ori-
gem divina, Odisseu engenhoso, por que motivo, infeliz, a luz clara do sol
desprezaste e vieste aqui ver os mortos e a triste regiio em que habitam?
Mas, para o lado do fosso retira-te e a espada recolhe, para que eu possa do
sangue provar e dizer-te a verdade’ Disse; afastando-me, a espada de cra-
vos de prata de novo pus na bainha. Depois que do sangue anegrado pro-
vara, vira-se o grande vidente e me diz as seguintes palavras...” “Foram,
sem duvida, os deuses, Tirésias, que assim decretaram. Vamos! Agora me
fala e responde conforme a verdade. De minha mée a alma [psycheé] vejo,
que a vida deixou, ndo faz muito; acha-se junto do sangue sentada, ndo
diz coisa alguma, nem tem coragem de olhar para o filho; com ele néo
fala. Diz, senhor, como pode ela vir a saber que eu sou ele?’ Isso lhe disse;
em resposta me torna as seguintes palavras: ‘Facil resposta vou dar-te e na

mente [epi phresi], sem custo, imprimir-te. Quantas, das almas dos mortos,

Texto 2

A natureza da psyché em Homero 15



16 Parte 1

Texto 3

que ali se aglomeram, deixares aproximar-se do sangue, dir-te-do a ver-
dade inconcussa; mas as demais recuardo, as que ndo permitires fazé-lo’
Tendo isso dito, se foi para o de Hades palédcio de novo a alma [psyché] do
vate Tirésias, depois de anunciar a verdade. No mesmo ponto fiquei, até
vir minha méde para perto, o negro sangue beber. Conheceu-me no mesmo

momento, e, com sentidos queixumes, me diz as palavras aladas...”

Odisséia, X1, vv. 204-224

“Profundamente abalado deixaram-me suas palavras; e, desejoso de a alma
[psycheé] ao peito apertar com ternura, arremeti por trés vezes, levando-me
o peito [thymos] a abraca-la; por outras tantas dos bracos fugiu-me, qual
sombra [skia] fugace, ou mesmo sonho [oneiros], deixando-me dor mais
acerba no espirito. Volto-me, entdo, e lhe digo as seguintes palavras ala-
das: ‘Mae, por que evitas o abraco em que tanto desejo estreitar-te? Néo
poderiamos nos, até mesmo aqui no Hades, os bracos entrelacar e atenuar,
desse modo, a tristeza indizivel? Ou, porventura, Persé¢fone ilustre, uma
fantasma [eidolon] ilusdrio somente a mim deixou vir, porque dores mais
fundas sentisse?’ Disse-me, entdo, minha mie veneranda a essas minhas
palavras: Pobre de mim, caro filho, dos homens o mais desgracado! Néo,
ndo te engana Perséfone, a filha de Zeus poderoso: esse o destino fatal dos
mortais, quando a vida se acaba, pois os tenddes de prender ja deixaram
as carnes e 0s 0ssos. Tudo foi presa da for¢a indomavel das chamas arden-
tes logo que o espirito vivo [thymos] a ossatura deixou alvacenta. A alma
[psyche], depois de evolar-se, esvoaca qual sombra de sonho [oneiros], para

que possas, depois do retorno, a tua esposa conta-lo”



Atividades propostas

1. E possivel afirmar que o termo “alma” nessas passagens expressa ja
toda estrutura psiquica do homem enquanto ser dotado de sensibilidade e
consciéncia?

2. Considerando a concepg¢do peculiar de “alma” em Homero, segundo a
qual ndo ha representagcdo unitdria para representar o homem, ¢ plausi-
vel falar em algum tipo de patologia ou enfermidade da alma como objeto
das ciéncias médicas?

3. Explique o seguinte paradoxo: por que a “alma” homérica comeca a sua

existéncia autbnoma a partir do momento da morte?

A natureza da psyché em Homero 17
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Unidade III

Como interpretar a concepcao de Homero
sobre a alma humana?

As passagens da Iliada e da Odisséia deixam entrever que a psyché esta
associada, algumas vezes, a morte, da qual ela mesma ¢ sinal. E este, pre-
cisamente, o sentido mais genérico do termo. Outras vezes, o termo psyché
aparece referindo-se ao defunto, do qual reproduz as caracteristicas fisi-
cas (isto €, sob a forma de “imagens”) que permitem sua identificacéo, sen-
tido, portanto, bem mais especifico. Um exemplo deste ultimo sentido apa-
rece no relato das honras funebres tributadas a Patroclo e quando Ulisses
reconhece sua méde Anticléia defunta, a qual tenta em vao abracar, porque
“fugia dentre seus bracos como uma sombra ou um sonho”.

O ponto de partida, portanto, ¢ a exclusio reciproca entre a psyché e a
vida. Em outras palavras: o termo psyché, que significara sempre “vida”,
em Homero designa a imagem do morto privada de consciéncia e de inte-
ligéncia. Manifestada por ocasido da morte do corpo, a psyché se identi-
fica com o alento/sopro cujo desaparecimento indica a auséncia de vida;
enquanto o soma esta vivo, a psyché ndo da sinal de existéncia. Assim,
s6 na morte a psyché adquire existéncia, o que ¢ paradoxal para a nossa
compreensdo atual de alma enquanto principio vital do ser humano! Nesse
sentido, a alma manifesta a vida bioldgica tangivelmente através do ritmo
respiratdrio. Quando esta associada ao defunto, reproduzindo o ser vivo, a
psyché se torna a imagem do homem que vivia. Personalizada, dado que
permite a identificacio, ela parece ser dotada de uma continuacéo de exis-
téncia. Na suposicio de que a alma que vai para o Hades seja a imagem do
homem que vivia, tem-se, assim, o carater estritamente individual da psyché.

No minimo, estamos diante de uma incoeréncia conceitual. Como expli-

car o duplo conteudo contraditorio introduzido pela coexisténcia da nocéo



impessoal de psyché-vida bioldgica (= psyché associada a morte da qual é
sinal) e da nocédo personalizada de psyché-imagem (= psyché associada ao
defunto do qual reproduz as caracteristicas identificaveis do ser que um
dia desfrutou da vida)?

De tudo quanto dissemos anteriormente resulta que, no pensamento pré-
homeérico, haveria uma dupla percepcdo da psyché e a auséncia de uma
terminologia capaz de expressa-la. E possivel aceitar a seguinte solucio
para o problema da relacio entre uma psyché individual (do morto) e uma
psyché enquanto principio vital, evidentemente universal: a alma ¢ a vida
animal que reside na pessoa vivente; ndo ¢ ainda de carater pessoal, mas
s6 quando sai do corpo, a psyché adquire uma existéncia “personalizada”,

ja que ¢ “imagem” do homem que vivia.

Atividades propostas

1. Como explicar o duplo conteudo contraditorio do termo “alma” nos poe-
mas homéricos?

2. Por que havia uma auséncia de terminologia capaz de expressar a per-
cepcio que se tinha da alma no pensamento pré-homérico?

3. Segundo a resposta anterior, como relacionar pensamento mitico-poético
e pensamento filoséfico em se tratando das representacdes sobre o homem?
4. A visdo homérica sobre o homem teria alguma relacdo com a visio geral

que temos do homem hoje? Justifique a sua resposta.
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7. Em func&o de muitas interferéncias, nos tex-
tos homéricos ndo € possivel tracar um limite
tao claro entre thymos e néos no sentido de que
thymos (6rgdo animico-espiritual que suscita
0S movimentos e as reacdes) se refere mais ao
emocional, e ndos mais ao intelectual: “thymos
ndo pode distinguir-se de ndos de um modo
nitido como de psyché” (B. SNELL, A Desco-
berta do Espirito, 34).

20 Partel

Unidade IV

Observando os processos psiquicos
a partir do corpo

Em nossa lingua coloquial, concebemos a cabeca como sede do pensamento,
o coracdo como sede do sentimento, mas podem sempre coexistir expres-
sdes de significado quase idéntico, de tal modo que as distin¢des posterio-
res entre drgdo do sentimento e faculdade intelectiva nem sempre sio pos-
siveis nos textos homéricos, pelo menos como nds as fazemos nos textos
filosoficos da época classica.

Assim, dizemos normalmente: “tem o pensamento da sua amada no
coracdo”, no sentido de entender o coracdo como sede de pensamentos,
embora esses se relacionem com o amor. Ou ainda “tem apenas raiva na sua
cabeca”, “o seu coragdo ferve de colera”, “a sua cabeca ferve de raiva” Na
realidade, toda emocéo forte repercute sobre o corpo, por isso nos sdo tao
familiares expressdes como “salta-me o coragdo”, “aperta-me o coracio”

Como mostram os estudos de Bruno Snell e Giovanni Reale, na obser-
vacdo dos processos psiquicos também os gregos, como 0s outros povos,
partiram do corpo. De um modo geral, as representacdes de homem na lin-
guagem arcaica, como ¢ o caso de Homero, nio sdo concebidas como uma
unidade. Exatamente como sucede na designacio do “corpo”, Homero uti-
liza multiplos e complexos modos para representar o que a partir do século
V a.C. serd chamado de “alma”. Evidentemente os termos gregos usados,
sobretudo os que se referem a esfera da alma - psyché, thymds e ndos’ -
ndo possuem o mesmo teor que as expressdes modernas, mas as abarcam
dentro de um quadro ainda semanticamente limitado, uma vez que, con-
siderando a intervencdo preponderante da divindade, os homens homéri-
cos ainda “nédo despertaram para a consciéncia de possuir na sua propria

alma a origem das suas proprias forcas, ndo pretendem atrair tais forcas



mediante quaisquer praticas magicas, mas recebem-nas de um modo com-
pletamente natural como dons dos deuses”®. Vejamos, brevemente, os voca-

bulos que abrangem globalmente os processos psiquicos.

“Coracdo”: Este termo ¢ a traducio dos vocabulos gregos kradie, ker, etor,
em geral sindnimos. Designando certamente o érgao fisico, em Homero ¢
entendido também como 6rgio de sentimentos e de afetos: a ele se referem
“alegria”, “dor”, espanto”, “medo”, “célera”, 6dio”, “crueldade”, “avidez”,

” ” o«

“raiva”, atitude de “conciliacio”, “ternura”, “perseveranca”.

“Thymds”: Em Homero designa “o mais extenso e ao mesmo tempo o mais
espontaneo de todos os orgdos”. Abarca totalmente a esfera das emocdes:
seja o drgdo desses sentimentos, seja a fungdo conexa, sejam os efeitos dela.
Na medida em que representa toda a esfera da vida emotiva do homem, thy-
mads expressa também o conceito de “vida” em sentido amplo, e, em certos
casos, € efetivamente traduzido com este termo. Ndo hd um termo corre-
lativo nas linguas modernas que possa abarcar toda a esfera semdntica do
vocdbulo thymds®. Em portugués teriamos de modo aproximativo o termo
“animo”. O tipo de “conhecimento” ligado a thymos é sempre ligado com
o sentimento e com a paixdo, e ndo ¢ nunca considerado em si e por si,
abstratamente. Qualquer que seja a “parte” do homem chamada em causa
nos poemas homéricos ¢ sempre o “todo do homem” que entra em jogo,
a “parte” ¢ sempre, em larga medida, expressio de “todo o homem”, pelo
menos no complexo jogo dinamico-relacional®. Mesmo que nédo seja teo-
rizada e expressada conceitualmente nos textos homéricos, a “unidade da

pessoa” ndo ¢ comprometida, ao menos ao nivel da realizacio empirica.

“Phren” (no singular: o termo ocorre aproximadamente 50X nos poemas
homéricos) e “phrenes” (no plural: maior parte das ocorréncias): E termo de
traducao dificil: em parte ¢ ligado a um orgéo fisico, em parte exprime senti-

mentos, porém amiude exprime o que é ligado com a mente. Quando se refere

8. B. SNELL, A Descoberta do Espirito, 46.

9. Por exemplo: “benevoléncia, bondade, amor,
gesto de conciliacdo, contentamento, alegria,
sofrimento, pena, dor, perturbacéo, tormento,
ardéncia, espanto, vergonha, raiva, nausea,
repulsdo, 6dio, cansaco, preocupacéo, cora-
gem, soberba, altivez esperanca, paciéncia, r-
meza, solidez, desejo, volicdo” e, nalmente,
“atitude de prece” Além disso, na esfera de thy-
mos é possivel discernir também experiéncias
relacionadas com a “suposi¢édo”, com a “intui-
¢do”, com a “recordacéo”

10. Cf., particularmente HOMERO, lliada XIII,
vv. 73-81. “Todo drgdo individual homérico
pode exalar uma energia propria, mas cada um
deles representa a0 mesmo tempo o conjunto
da pessoa. Os drgdos fisicos e psiquicos sdo
colocados um ao lado do outro em um mesmo
plano e, sob 0 mesmo titulo, referidos ao Eu” (H.
FRANKEL, Der homerische Mensch, in Dichtung
und Philosophie des frilhen Griechentums. Mun-
chen,1969, 85).

11. G. REALE, Corpo, Alma e Saude..., 34-36,
61-64.
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a um orgao fisico, o termo menos adequado ¢ “precordial”. Alguns o tradu-
zem com “diafragma” (a partir do século V a.C.). Homero liga a phren e phre-

” o«

nes toda uma gama de sentimentos e emocdes, como: “alegria”, “aprovacio”,
“preocupacdo”, “pena”, “dor”, “ira”, “temor”, “medo”, “coragem”, “ardén-
cia”. Traduzir os termos em questio por “coracio” e “4nimo” significa redu-
zir consideravelmente o seu alcance. Em termos percentuais, em quase dois
tercos das vezes em que ¢ usado, o termo indica “mente” e ideias conexas.
Mas como se explica, entdo, o fato de que phrenes sejam situadas no
peito e na proximidade do coracdo, se indicam a mente e o intelecto? Nao
deveriam estar situadas na cabeca, no cérebro? Na verdade sdo as phrenes,
o diafragma situado na proximidade do coracio, que os gregos (isto é, para
Homero) consideram como sede do intelecto. O papel do cérebro como sede
material do conhecimento e do pensamento so foi estabelecido em torno
a 500 a.C. pelo médico Alcméon de Agrigento, com base nas pesquisas de
anatomia e de fisiologia sobre os 6rgdos dos sentidos. Mesmo assim, e até
mesmo no ambito da medicina cientifica, esta descoberta so se afirmou
parcialmente, enquanto muitos médicos, e até um pensador da estatura de
Aristoteles, permaneceriam tenazmente aferrados a crenga popular e busca-
vam o centro da vida espiritual no peito: no coragdo, sendo no diafragma.
E natural que o emprego de phren com sentido de “mente” néio tenha em
Homero significado de carater estritamente gnosiologico, mas, sim, predo-
minantemente pratico. Para ele, a atividade do intelecto se realiza ndo no
conhecimento, mas na atividade prdtica. Assim, o pensamento tem sem-
pre a tendéncia a realizar o que pensa, e isso explica bem o fato de que ao
phronein acompanha sempre um momento volitivo. Os derivados do termo
phrenes indicam (o que os latinos chamario posteriormente) sana mens
(mente si) e prudentia (prudéncia), e, portanto, sabedoria prdtica. A pro-
posito, afirma acertadamente H. Friankel: “O homem identifica-se, portanto,
com a sua acao, e se deixa compreender de modo completo e valido pela
sua acgdo; ele nio tem profundidade escondida [...] Os homens homéricos

néo sao encapsulados pelo exterior, mas o seu ser se desdobra livremente



no mundo com as suas acdes e com os seus destinos”!? [...] o homem homé-
rico compreende-se muito mais no seu agir do que no seu ser”, ou seja, nos
seus Orgaos e nas suas acdes, no seu viver e no seu morrer, mais do que
na sua physis, como se verificard nos filésofos®>. Neste sentido, dentre as
caracteristicas que tornam admiraveis homens e mulheres, Homero indica
0 mais das vezes suas phrenes, a sua “mente sabia”. O pensar, porém, em
sentido ainda mais puro, para Homero, liga-se a outro érgio, o ndos, que

passamos a descrever.

“Ndos”: Juntamente com thymos, néos permanece como designacdo da
mente em Homero. E o 6rgio mais elevado do homem e também dos deu-
ses nos poemas homéricos. O ndos €, por assim dizer, um olho espiritual
que vé claramente!®. No entanto, com uma passagem sempre muito facil
na linguagem, ndos designa também a funcdo. Como funcdo permanente,
¢ a capacidade de ter ideias claras, a inteligéncia: “a um, Deus da facanhas
guerreiras... a outro, Deus pde no seu peito um bom ndos”**. Aqui reside o
ponto de partida para o fato de ndos significar mais tarde a capacidade do
pensamento, o entendimento. Os dois significados estio muito proximos em
Homero. E possivel utilizar a palavra “inteligéncia” tanto para designar a
mente como a sua atividade e capacidade: “ninguém tera um pensamento
melhor do que este”® [...] “este pensamento nfo procede de ti"'”. As nossas
palavras mente, alma, entendimento, etc. nio se prestam a semelhante uso.
Se, portanto, ¢ verdade que o teérico em Homero ainda nio se separa do
pratico, em algumas passagens dos poemas, porém, um certo grau de pen-
samento, de “representacdo” parece entrar no processo (a saber de noiein)
quando alguém, em virtude de diversas observacdes, “nota” ou “descobre”
que um comportamento aparentemente amistoso esconde intencdes mas.
Ainda que o “eu” do homem nfo seja desvendado e nem evidenciado no
emprego do termo ndos, ¢ inegavel que este “eu” constitui uma campo de
forgas aberto para uma futura elaboracdo do conceito de “alma”, pelo qual

aflorario posteriormente decisdes auténticas, especificas do homem.

12. H. FRANKEL, Der homerische Mensch, in
Dichtung und Philosophie des friihen, 88.86.
13. Cf. também G. REALE, Corpo, Alma e
Saude..., 84.

14. Platdo fala também o néos como “olho da
alma”: Banquete 219 A; Republica VII, 533; Tee-
teto 164 A; So sta 354 A.

15. HOMERO. Iliada XIII, v. 730.

16. HOMERQ, lliada IX, v. 104.

17. HOMERQ, Odisséia V, v. 23.
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Atividades propostas

1. Por que partir da corporeidade para falar os fendmenos psiquicos em
Homero?

2. Quais os principais termos usados que concernem a esfera psiquica? Ha
distin¢des entre tais termos? Quais?

3. 0 que vém a ser os multiplos e complexos modos nos quais na Iliada e
na Odisséia ¢ representado o que a partir de Platdo no século V a.C. sera
chamado psyché?

4. Explique as seguintes proposi¢oes: “Nio em vida, mas s6 na morte [...]
0 homem homérico distinguia-se em corpo e alma”; “O homem homeérico

nio se sentia dividido em uma dualidade, mas em eu unitario”.



Conclusao

0 que interpretamos como alma (= totalidade do “eu”) no pensamento filo-
sofico a partir do século V a.C., o homem homérico interpreta como se se
tratasse de trés entidades, que ele concebe segundo analogias dos 6rgios
corporais. As parafrases para psyché, ndos e thymads como dorgaos da vida,
do pensar e das emocdes animicas sdo, pois, abreviaturas, inexatidoes, insu-
ficiéncias, que resultam do fato de que o conceito de “alma” se da unica-
mente em uma interpretacao através da lingua: linguas diferentes podem,
na interpretacdo, diferir muito umas das outras'®. Por que ndo acrescentar
também duas outras entidades: o coracdo e as phrenes? Considerando tais
“entidades” em Homero, podemos esbocar uma visido do homem homérico
(em sentido espiritual): é o conjunto de coracdo, de thymds, de phrenes, de
noos, de psyché e de menos. O que vém a ser, portanto, em Homero, esses
multiplos e complexos modos que aparecem na Iliada e na Odisséia repre-
sentando o que a partir de Platdo no século V a.C. serd chamado psyché?
Trata-se de uma multiplicidade que ainda nio encontrou “representacio”
capaz de unifica-la; tal afirmacéo nao significa negar em Homero a opera-
cdo mental de unificacio de uma multiplicidade, mas, sim, negar exclusiva-
mente a unidade numérica na representacdo: que o homem homérico veja
0 “corpo” como unidade, isto ¢, um “complexo organico-unitario”. Assim
como os membros nio sdo concebidos e pensados como partes de um corpo,
de modo analogo psyché, thymads e néos nio sdo igualmente pensados como
“partes” de uma alma e de uma mente (como sucedera posteriormente com
Platdo): sdo orgaos e fungdes diversas e separadas. Em consequéncia, ndo
¢ provavel que Homero tenha colocado uma clara distincdo entre 6rgios
que chamariamos “corporais” e “Orgdos espirituais” ou da alma: psyche,
thymds e ndos nao se diferenciam substancialmente dos 6rgaos corporais.

Sao precisamente 6rgidos do homem.

18. Cf. B. SNELL, A Descoberta do Espirito, 40.
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PARTE 2

A psyché na filosofia de Platao.
Da presenca onipotente da sabedoria que
salva aos conflitos psiquicos.



Introducao

0 que é satide? Sabe-se, mais ou menos, o que sdo as doengas. Elas pos-
suem, por assim dizer, o carater insurrecional da “falta”. Sadde néo é
algo que se apresenta como tal num exame, mas algo que existe justa-
mente por se subtrair a um exame. Salde ndo €, entdo, algo que temos
sempre consciéncia, e ndo nos acompanha de forma preocupante como
a doenca. Nao é algo que nos advirta ou convide ao continuo autotra-
tamento. Ela pertence ao milagre do autoesquecimento. (Hans-Georg
Gadamer, 1900-2002).

Todo o eixo de sustentacdo do pensamento ocidental se fundamentou no
conceito de psyché e isto se deve, sem duvida, a genialidade da concepcio
grega do homem, particularmente a elaborada por Sdcrates e Platdo. Assim,
com o surgimento da filosofia no século VI a.C. e, especialmente, com sua
fundamentacéo tedrica em Platdo (428-347 a. C.), no século V a.C., tem-se
uma verdadeira revolucido da concepcdo do homem na cultura dos gregos,
especialmente em relaciio aos conceitos de “corpo” (soma) e “alma” (psyché).
A descoberta socratica do “cuidado da alma” se opde radicalmente a visdo
homérica: de va sombra, privada de sensibilidade e de conhecimento, pas-
sou-se a fazer coincidir com ela a natureza mesma do homem. Consequente-
mente, a expressio psyché vem impor-se como expressio da propria essén-
cia do homem. Face a pergunta “Quem ¢ o homem?”, responde-se: Ele ¢ a
sua alma, ou seja, a sua inteligéncia.

Cabe lembrar que o termo psyché = alma, ainda que possua para nos,
hoje, uma prevaléncia exclusivamente religiosa, na cultura grega tinha sen-
tido em varios dominios, a saber: metafisico, antropologico, ético, cosmo-
légico, politico, além do religioso. Mesmo que algumas correntes filoso-

ficas tenham abandonado a palavra alma, julgamos juntamente com Elie
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1. E. DURING, L'ame.Paris: Flammarion, 1997,
p. 12.

2. Esta abordagem implica saber a ordem em
que Platdo comp6s seus didlogos, nos quais
desenvolve sua concepcao sobre a alma com
matizes diversos acerca das teorias losd cas,
que se afastam das indagacoes exclusivamente
éticas de seu mestre Sécrates. Tal é o caso, por
exemplo, da concepcéo mais célebre de Platéo:
a Teoria da Idéias. Normalmente os dialogos
de Platdo sdo divididos em trés fases: Periodo
socratico ou juvenil (393-389 a.C.): Apologia,
Carmides, Criton, Eutidemo, Eutifron, Gorgias,
Hipias Maior, Hipias Menor, fon, Laques, Lisias,
Menexemo, Protagoras, Republica I. Periodo
Médio ou Intermediario (385-370 a.C.): Cra-
tilo, Ménon, Banquete, Fédon, Republica I1-X,
Fedro, Parménides, Teeteto. Periodo Tardio (369-
347 a.C.): Timeu, Critias, So sta, Politico, Filebo,
Leis. Uma visdo global sobre o pensamento de
Platdo pode ser encontrada em A. A. RIBEIRO &
S. AUGUSTO SARDI, Platdo, em PECORARO, R.
(org.), Os Filosofos. Classicos da Filoso a 1: De
Socrates a Rousseau. Petrépolis: Vozes, 2008.
p. 40-60.
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During que “os problemas classicos da alma foram substituidos pelos pro-
blemas da interioridade, da identidade pessoal, do sujeito e da subjetivi-
dade, da alienacio ou ainda, pelos problemas da consciéncia e da possibi-
lidade de sua incorporacio aos discursos cientificos™.

No pensamento de Platdo, a discussao filosofica acerca da alma humana
apresenta duas grandes concepcdes, que podem ser denominadas, respec-
tivamente, de “unitaria” ou “intelectualista” - que atinge o seu cume no
Fédon - e a “tripartida”, de Republica, Fedro e Timeu*. Em funcdo da com-
plexidade das representacdes sobre a alma, Platdo desenvolvera também
uma visdo das quatro virtudes cardeais como terapia da alma. Em outras
palavras: cada uma das partes da alma (racional, irascivel, concupiscivel)
tem uma funcao especifica que lhe é propria. Entdo a virtude de cada uma
dessas partes consistira em realizar do melhor modo possivel a tarefa que
lhe compete; dai a doutrina sobre as trés virtudes basicas que servirdo como
“justa medida” entre o excesso e a falta, em se tratando dos diversos impul-
sos independentes que estdo na origem da acdo humana: a sabedoria (como
virtude da alma racional por exceléncia), a_fortaleza (= coragem, como vir-
tude da alma irascivel) e a temperanca (como virtude que realiza a subor-
dinacédo dos instintos as partes superiores da alma; portanto, a subordina-
cdo da alma concupiscivel a alma irascivel e, sobretudo, a alma racional).
A justica entrara como uma quarta virtude, que regulara os nexos entre as
trés funcoes da alma nas relacdes reciprocas. A filosofia como terapia da
alma consistira precisamente na harmonia e no equilibrio das fun¢des da
alma naquilo que lhe compete especificamente na esfera das agdes humanas.

Em funcéo dos trés temas propostos para este Mddulo - a concep-
cdo socratica do “cuidado da alma” e a consequente valorizacdo dos bens
morais; o modelo tripartido da alma e a complexidade dos fendmenos psi-
quicos; e a doutrina da virtude como terapia da alma - serd adotada a

seguinte organizacgdo:



a) Uma breve introducdo metodologica sobre a questido da Alma
em Platio;

b) Exame dos chamados modelos “unitario” ou “intelectualista”
e “tripartido” da alma humana enquanto representagées com-
plexas dos fendmenos psiquicos. Sobre esta questdo, qualquer
que seja a posicdo dos comentadores — ora como superioridade
do modelo “unitario” sobre o “tripartido”, ora como um avango
do “tripartido” em relacdo ao “unitario” - defenderemos a opi-
nido de que a nova psicologia moral inaugurada no Livro IV
da Republica, com um modelo de alma complexo e tripartido,
¢ obra de Platdo e ndo de seu mestre Socrates®, o qual foi emi-
nentemente um moralista e ndo um metafisico.

c) Conclusio apresentando a filosofia como terapia da alma a
partir da sistematizacio das virtudes, face aos multiplos impulsos
que estdo na origem da acio humana e que precisam da virtude

apropriada para que haja equilibrio e harmonia na vida humana.

3. Platdo teria conhecido Sdcrates, seu futuro
mestre, em 408 a.C; portanto, quando ele tinha
20 anos e o mestre cerca de 60 anos. Se 0s
dialogos primitivos de Platdo séo “socraticos”,
na medida em que apresentam as opinides do
Socrates historico, até que ponto descrevem
também teses losd cas do proprio Platdo?
Uma hipotese plausivel amplamente aceita
entre os comentadores poderia ser a seguinte:
na Apologia de Sdcrates e em algumas outras
obras que indagam por de nicoes éticas — Que
é avirtude? Que é uma vida melhor? Que é uma
vida feliz? E como estas podem ser atingidas? —,
mas ndo demonstram interesse profundo pelas
ciéncias matematicas e nem enveredam para
uma especulagéo audaciosa com a elaboracédo
de um sistema metafisico, teriamos um retrato
do Sdcrates histérico. Em todo caso, a questao
ainda é discutida: Platdo teria desenvolvido e,
portanto, transformado o pensamento de seu
mestre? Ver, a proposito, H. BENOIT, Socrates,
em PECORARQ, R. (org.), Os Filésofos. Cléassicos
daFiloso a1l:De Sdcrates a Rousseau.Petropo-
lis: Vozes, 2008, 9-39.

A psychéna loso ade Platdo 33



4. PLATAQ, Criton 49 b-c.

5. G. VLASTOS, Socrates. Ironist and Moral Phi-
losopher. New York-Ithaca: Cornell University
Press,1991. p.196-197.
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Unidade I

Platio e a metafora da Alma

Uma das primeiras concepcoes sobre a alma, antes do Fédon, didlogo por
exceléncia sobre a alma, ¢ o discurso sobre o compromisso de Socrates com
a justica - no Criton e na Apologia de Sdcrates - como valor intrinseco da
alma e com a proclamacio vigorosa da soberania da virtude (= conheci-
mento e essencialmente sabedoria), que ¢ assim entendida: o escopo da acgéo
do homem justo nédo ¢ a acdo de fazer mal, quer a um amigo, quer a qual-
quer outra pessoa. A novidade radical da ética socratica ¢ constituida pela
idéia de que, em hipotese alguma, é justo fazer mal a quem quer que seja*.

Como bem observou Gregory Vlastos, a intuicio de Socrates se traduz assim:

“A verdadeira bondade moral é incapaz de causar uma injUria intencio-
nal a outrem, pois esta bondade € intrinsecamente bené ca; irradiante
em sua a¢do, esta bondade se comunica aqueles que entram em contato
com ela, e ela tem sempre um efeito bené co e ndo um efeito nocivo, de
sorte que a idéia de um homem justo fazendo injiria a alguém, amigo ou

inimigo, é impensavel™,

Em outros didlogos da fase inicial - isto ¢, no Gdrgias e no Protdgo-
ras - Socrates discute ora a sabedoria dos prazeres auténticos (Protdgo-
ras), ora critica o hedonismo sensual (Gérgias). Teriamos aqui problemas
de coeréncia interna na obra de Platdo? Sem enveredar para uma discus-
sdo assaz complexa sobre a questdo do suposto hedonismo de Socrates e
sobre a defesa da assim chamada tese “intelectualista” - isto é, a idéia de
que a sabedoria nfo pode ser vencida pela paixdo no sentido de que nin-
guém faz o mal voluntariamente, uma vez que a falta de poder para esco-

lher o bem se enraiza na ignorancia ou na incapacidade para aprender -,



julgamos plausiveis algumas ponderacdes em vista da coeréncia interna de
Platdo com relacdo ao hedonismo: trata-se de uma sabedoria dos praze-
res fundamentada em quatro pilares que descrevem a relacio entre o pra-
zer e 0 bem. Vejamos:
1° O prazer abstratamente (sem considerar as suas consequén-
cias) é, em principio, um bem. O prazer auténtico é um bem
enquanto medido pela sabedoria, e o prazer ¢ enganoso se nio
estd bem calculado devido a ignorincia; sempre deseja fazer-
se maior porque pertence a ordem do ilimitado e ¢ mau por ser
falso se o sujeito se compraz em uma crenga erronea;
2° 0 bem ¢ apresentado em seu aspecto prazeroso para fazé-lo
desejavel: o bem produz o prazer, em termos de conservacio da
integridade ou saude da alma, serenidade, estabilidade, satisfa-
¢d0 e esperanca;
3¢ A qualidade dos prazeres esta determinada pelo estatuto onto-
légico da atividade que acompanham: a contemplacido do bem
mais elevado e estavel constitui o prazer maior. O prazer sen-
sivel genético e reparador ndo ¢ um bem, porque ndo ¢ um fim
em si mesmo, embora seja ingrediente da felicidade como vida
mista composta de saber e prazer;
4° 0 bem ¢ a conjuncdo de verdade, beleza e medida. A beleza,
sendo prazerosa, introduz o elemento de proporcdo e medida
no desejo e na educacdo da alma. O prazer ¢ verdadeiro se ¢
medido, e se é verdadeiro, ¢ belo, porque se harmoniza com os

prazeres do conjunto®.

Em uma fase intermedidria de sua producdo literdria, Platio trata da
morte e da imortalidade da alma no Fédon. Quanto a relacdo entre pra-
zer e sabedoria, Platio rejeita evidentemente o prazer de origem corporal

em funcdo da concepgido de vida filosdfica como purificacio de todos os

6. Cf. B. BOSSI, Saber gozar. Estudios sobre el
placer en Platén: Protagoras, Gorgias, Fedon,
Republica, Filebo. Madrid: Editorial Trotta, 2008.
p. 18-31 e 59-88.
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prazeres, de todas as dores e temores. Nesse sentido, a morte assume em
Platdo um papel determinante, na medida em que polariza o movimento
da vida e do pensamento, que tem inicio com o espanto (thauma) e que se
chama philosophia. Esta ndo ¢ especulacio abstrata, mas um “exercicio de
morte”, ja que a morte se define como a separacdo da alma e do corpo: a
morte ¢ “desligamento” ou “libertacdo” da alma encarcerada pelo corpo.
Na filosofia de Platdo, a morte ¢ uma coisa real que, com a separacio
da alma do corpo, determina o fim irrevogavel do fend6meno “homem”. A
morte ¢ vista como aquela “perda dos sentidos” da imagem homérica, agora
interpretada literalmente; o que mudou radicalmente ¢, ao contrario, a ati-
tude do filosofo, que nio teme mais a morte, mas a deseja enquanto expres-
sdo de sua propria identidade. O filosofo almeja esta separacdo do mundo
porque a realidade que a alma conhece por meio do corpo nada mais é do
que engano. Compreende-se, assim, que, na visdo “unitaria”, a alma ¢ um
ser simples, invisivel e imortal, tendo parentesco, afinidade com as realida-
des inteligiveis do mundo das Idéias, as quais ela busca incessantemente.
A alma néo esta irrevogavelmente presa ao corpo para a aquisi¢do de
seus conhecimentos; independentemente deste, pode exercer a faculdade
do raciocinio. Acontece, porém, que o raciocinio com o qual a alma obtém
a verdade ¢ uma indagacido que nao diz respeito sendo a propria alma.
Segundo esta nova definicdo da morte, compreende-se o sentido real de
ndo poucas afirmagdes: os bens do filéosofo ndo sdo os do corpo, mas a
procura da verdade, cuja posse ¢ dificultada pelo corpo. A suprema reali-
dade se apreende s6 na medida em que se sabe libertar a alma dos sentidos
enganadores. O fildsofo nédo vive, portanto, para o corpo e para os prazeres
do corpo, mas vive para a alma e para os bens da alma. O didlogo Fédon
procurara justificar o “desejo” de morte como um bem para que a alma, ja
libertada dos desejos e paixdes, possa consagrar-se unicamente ao exerci-
cio do pensamento puro, ou seja, contemplar as esséncias, possuir a ver-
dade em sentido absoluto. Como bem observou Giovanni Reale, “a morte

¢ um episddio que, ontologicamente, diz respeito somente ao corpo; ela



ndo somente nio causa dano a alma, mas traz-lhe um grande beneficio,
permitindo-lhe viver uma vida mais verdadeira, uma vida toda recolhida
em si mesma, sem obstaculos e véus, e inteiramente unida do inteligivel™.

A partir dai, constata-se que o modelo “intelectualista” sobre a alma, tal
como ¢ apresentado nos didlogos iniciais e no Fédon, era incapaz de for-
necer sentido a paixdo filosofica pela verdade, pois todas as paixdes confi-
nadas no corpo sempre atrapalhariam o homem na busca da verdade. Com
a segunda concepcio sobre a alma, Platido se deu conta de que o axioma,
segundo o qual ninguém faz, ou deseja, o mal voluntariamente, mas somente
porque ignora em que coisa consiste o bem, ¢ insuficiente para explicar
os diversos movimentos e fend6menos psiquicos, tais como os desejos e
todas as paixoes, os instintos de agressdo e de ira. Por essa razdo a vida
humana ¢ testemunha de que ha na verdade a “fraqueza da vontade”, isto
¢, o conhecimento do bem nio fornece sempre por si s6 uma razdo de ser
virtuoso e é sempre possivel agir irracionalmente, ainda que voluntaria-
mente. Em outras palavras: nem sempre agimos impulsionados pela razéo,
mas elementos ndo-cognitivos concorrem para provocar as nossas acoes
no mundo; dai a chamada triparticdo da alma ou as trés formas da alma:
a “concupiscivel”, que é fonte de nossos desejos e apetites, tais como sede,
fome e sexo; a “irascivel”, que produz a ira, raiva e orgulho; a “racional”,
que ¢ o elemento inteligente, a unica que expressa nossa capacidade de
reflexdo e intelecgdo superior.

Esta psicologia tripartida da Republica, ainda que admita desejos contra-
rios e conflitos no interior da alma, nio significa uma ruptura radical com
a psicologia “intelectualista” do Protdgoras, a qual interpreta toda escolha
como uma decisdo exclusiva da razdo “onipotente” e nio aceita a incon-
tinéncia. Certamente o jovem Platio ndo ignora que um homem pode ter
conflitos internos e nem tampouco na fase madura de pensamento rompe
com a sabedoria dos prazeres auténticos, como o demonstram, por exem-
plo, o critério formal objetivo para classificar a hierarquia dos prazeres na

Republica (582 e 591: pureza versus mistura com a dor; saciedade; satisfacio

7. G. REALE, Historia da Filoso aAntiga 2: Pla-
80 e Aristoteles. Sao Paulo: Loyola,1994, 204.
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do conjunto: harmonia) e a sabia combinacio de conhecimentos e praze-
res com proporcdo, verdade e beleza no Filebo. Essa aparente contradicéo ¢
fruto de uma linguagem polissémica e ambigua, onde muitas vezes os ter-
mos mudam de significado de um didlogo para outro, ou ao inserirem-se
em diferentes contextos, em um mesmo didlogo. Enfim, em se tratando do
abismo que ¢ a alma humana, revela-se assaz complexo elaborar uma teo-

ria que explique as contradicdes de seus impulsos e desejos.

Atividades propostas

1. Que nome dariamos hoje aos problemas classicos sobre alma?

2. A luz do pensamento de Platio, o que significa a proposicio “O conhe-
cimento do bem néo fornece sempre por si s6 uma razéo de ser virtuoso e
é sempre possivel agir irracionalmente, ainda que voluntariamente”?

3. E possivel relacionar a “sabedoria dos prazeres auténticos” com o modelo
“intelectualista” no pensamento de Platdo?

4. O que sdo, portanto, modelos “unitario” ou “intelectualista” e “tripar-

tido” da alma nos didlogos de Platio?



Unidade II

A “alma” humana enquanto personalidade
intelectual e moral do homem

Antes de Socrates, o termo psyché tinha significados assaz diferentes seja
em relacdio a literatura arcaica, como em Homero (cf. Mddulo I), seja em
relacio aos primeiros pensadores da Grécia antiga conhecidos sob a alcunha
de “pré-socraticos”. So a partir do século V a.C., psyché assume um novo
significado, que se deu justamente com a identificacio dela com a perso-
nalidade intelectual e moral do homem. Vejamos como Sdcrates esbocou
este novo conceito de alma enquanto capacidade de entender e de querer®
e, consequentemente, a reformulacio da escala de valores para os gregos:
dos bens exteriores aos bens morais ligados ao “cuidado da alma”

As duas principais fontes de que dispomos sobre Sdcrates - isto ¢, Xeno-
fonte e Platdo - sdo unanimes em afirmar que Sdcrates se opunha a mora-
lidade convencional de sua época’. Por conseguinte, os primeiros didlogos
de Platdo denunciam os limites das virtudes sociais e politicas, arraigadas
na conformidade com os costumes tradicionais'®. Os valores dominantes,
aos quais até entdo se atinha toda a grecidade, eram, principalmente, liga-
dos ao corpo - a vida, a saude, o vigor fisico, a beleza; ou bens exteriores,
ou ligados a exterioridade do homem, como a riqueza, o poder, a fama e
coisas semelhantes.

Quando Sdcrates fundamentou e justificou tais virtudes sobre bases
racionais - presente no célebre axioma de cunho intelectualista' (ninguém
faz, ou deseja, o mal voluntariamente, mas somente porque ignora em que
coisa consiste o bem)'? e estabeleceu a nitida superioridade hierarquica da
alma com relacdo ao corpo, surgiram valores morais substanciais e posi-
tivos. Ainda que tenha dado certo aprego aos valores tradicionais, Sécra-

tes distinguiu as virtudes da grecidade e ao mesmo tempo articulou uma

8. Cf. especialmente os seguintes dialogos:
Apologia de Socrates, Criton, Eutifron, Gorgias,
Protagoras.

9. XENOFONTE, Memoraveis 1V, 2, 11; PLATAO,
Protagoras 318 a 319 a e Fédon 82 a-b: “Nao
serdo talvez os mais felizes e ndo caminharéo
para os melhores lugares aqueles que pratica-
ram a virtude civil e politica, aquela que cha-
mamos temperanca e justica, aquela que nasce
do costume e do exercicio, sem loso ae sem
conhecimento?”.

10. Sdcrates seré o verdadeiro iniciador da cién-
cia do ethos. Em seus dialogos da juventude,
Platdo apresenta-o como l6sofo essencial-
mente moralista, que ndo somente criticara
o0 ethos tradicional do mundo grego fundado
sobre a opinido, mas também justi cara esse
proprio ethos segundo a razéo, ou seja, segundo
a virtude que é essencialmente sabedoria. Cf. H.
C. LIMA VAZ, Escritos de Filoso a2: Eticae Cul-
tura. Sdo Paulo, 1993. p. 45e sgs.

11. Segundo uma tradi¢do que remonta a Aris-
toteles, o chamado intelectualismo socratico se
resumiria em duas teses principais: 1?) Uma vez
que a virtude se reduz ao conhecimento ou a
uma classe de conhecimento, ignora-se a pre-
senca de desejos irracionais em con ito com
a razdo, e necessidade de que tais desejos se
ordenem ao que o conhecimento indica que é o
bem; 2% Nega-se a akrasia, entendida como a
possibilidade de agir contra o que alguém julga
que é o melhor, devido a forca do prazer, a pai-
xao, o temor, etc.

12. O saber no dominio moral é o Uinico objeto
das preocupacdes epistémicas de Socrates (cf.
PLATAO, Apologia de Sécrates 21 b-d). Segundo
as suas complexas ironias (por exemplo, aquela
em que nega e a0 mesmo tempo reconhece pos-
suir um saber [moral]), Socrates se revelou o
evangelista de uma salvagdo puramente moral.
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13. Cf. PLATAQ, Gorgias, 506 e-509 c.

14. Cf. PLATAO, Gorgias 508 c.

15. PLATAO, Gorgias 521 d.

16. Sem duvida trata-se de uma lista com-
pleta para Sdcrates: cada vez que ele enumera
as “partes” da virtude (Protagoras 329 c ss; 349
c ss; 359 a ss; Laques 190 c; 199 e; Ménon 79
a-d; 89 a) ou explica 0 que é preciso para ser
um “homem perfeitamente bom” (Gorgias 507
c), sdo 0s Unicos elementos mencionados.
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redefinicdo filosdfica estrita do sentido das principais categorias éticas.
Assim, por exemplo, de um lado, a justica ndo sera jamais o exercicio do
poder'?; de outro lado, as vezes uma virtude especifica pode, ao longo do
processo critico, conservar o essencial de sua descri¢do ordinaria (a cora-
gem consiste precisamente em nio fugir diante do inimigo).

0 novo significado da areté emerge, portanto, quando, através dos didlo-
gos de Platdo, se constata que para o Socrates platonico a virtude humana
consiste em manter equilibrio e hierarquia entre as diferentes componentes
e as diversas funcdes da alma. Cultivar a areté significard, portanto, tornar
a alma otima (por exemplo, sua harmonia e saude), alcangar o fim proprio
do homem interior e, com isso, a “felicidade”. Esta ndo consiste evidente-
mente sO em um estado mental, em um sentimento de satisfagdo interior
ou de plenitude, mas também ¢ efeito de uma ordem objetiva’* definida
pelo bem mais préprio da alma.

Se, portanto, conhecemos alguma coisa sobre o Sdcrates histdrico, é pre-
cisamente sua apaixonada dedicagcdo a busca da areté ou exceléncia moral;
sua pratica de filosofia era uma espécie de exortacio a virtude. No Gdrgias,
por exemplo, Socrates aparece como a encarnagdo desta busca, e seu inte-
resse pela educacio moral é apresentado como o unico verdadeiro exerci-
cio da arte politica: “Eu creio ser um dos raros Atenienses, para ndo dizer
o unico, que coloque em prdtica a verdadeira arte politica e, entre meus
contempordneos, eu sou o unico que a exerce’. Ninguém pode duvidar,
portanto, que “a verdadeira arte politica” signifique unicamente a arte que
permite melhorar o carater moral dos cidaddos atenieneses, quaisquer que
eles sejam, e até mesmo escravos!

Por conseguinte, quando utiliza o termo areté, Socrates adota sempre
uma concepcao estritamente moral, aceitando sem demonstracio o fato de
que as unicas'® componentes ou “partes” (méria, méré) da areté sio as cinco
virtudes cardeais: a andreia (virilidade, coragem) é discutida no Laques; a
sophrosyné (temperanca, moderacdo), no Cdrmides, e a horidtés (piedade,

santidade), no Eutifron. Nenhum dialogo socratico discute as demais virtudes



no mesmo sentido, mas Laques e Cdrmides referem alguma coisa sobre a
sophia (sabedoria), e Apologia, Criton e Eutifron expressam algumas opi-
nides sobre a dikaiosyné (justica, probidade)".

Quando Sdcrates permanece na prisdo, ndo comete injustica e perma-
nece virtuoso, mas coloca sua vida em perigo de morte. A virtude nio entra
assim em conflito com a felicidade?'® Se a felicidade ¢ o objeto de desejo
de todos os seres humanos e o fim ultimo de todos os seus atos racionais, a
questdo aqui consistira, portanto, em saber como Socrates estabelece a rela-
cdo entre virtude (areté) e felicidade (eudaimonia). Antes de tudo, é preciso
proceder a uma explicacdo dos termos em questdo no pensamento grego

em geral e suas implicacdes nos didlogos iniciais de Platao.

Virtude, sabedoria e felicidade: o que sao?
Virtude (areté) = exceléncia moral

O vocabulo grego areté, traduzido impropriamente na linguagem filo-
sdfica por “virtude”, tem etimologia obscura; seu significado, portanto,
devera determinar-se através de sua funcdo como nome abstrato ao atri-
buto 16gico agathds (bom): areté esta para o atributo agathds, como, por
exemplo, diakaiosyneé (justica), estd para dikaios (justo), e sophia (sabedo-
ria) para sophds (sdbio). Por essa razio, podemos dizer daquele que é um
bom X, que ele tem a areté tipica de um X*.

0 surgimento deste ultimo termo no dmbito dos valores éticos explica-
se pelo fato de que o grego ndo dispunha de nenhum nome abstrato deri-
vado linguisticamente de agathds (bom).

A traducio exata de areté ¢ “ser bom”. Esta tradu¢do®, ndo significa “ser
bom” moralmente. Ora, quando se fala do “ser bom”, ou seja, da areté de
um homem, os gregos t€m em vista indagar como este “ser bom” de um

homem podera conduzi-lo a “felicidade”, ou seja, ao “viver bem”. A questéo

17. Cf. PLATAO, Repuiblica | (327 a-354 c), que
considera questdes ndo levantadas nos dialogos
socraticos: Socrates procura uma de nicéo de
justica e assevera a importancia de encontrar
tal de nicdo observando que seu argumento
contra Trasimaco em defesa da virtude néo
pode ser completamente convincente a nao ser
que possa, primeiro, descobrir 0 que é a justica
(354 a-c). Na discussdo levantou-se a questéo
de saber se a justica € uma virtude, o que ndo
sucedera nos dialogos socraticos.

18. Evidentemente para explicar a acdo de
Socrates de nao fugir da prisdo implica evo-
car a questdo do daimonion socratico. O que
é este daimonion? Ha uma espécie de inter-
conexao entre o ambito religioso e ético: de
um lado ele se insere na esfera religiosa, pois
indica como a voz divina que fala internamente
a Socrates e faz com que ele re ita sobre suas
proprias agdes; de outro lado, trata-se de uma
adverténcia que apela a consciéncia de Sécra-
tes para orientar a agao justa que lhe convém
realizar. Cf. D. CARDOSO, A alma como centro
do losofar de Platéo. S&o Paulo: Loyola, 2006.
p. 113-116.

19. Cf., por exemplo, PLATAQ, Gérgias 503 c;
506 d; Ménon 73 c.

20. Todavia, a traducéo que se impos —“virtude”
— ¢é aceitavel desde que se esclareca, previamen-
te, 0 seu sentido original, independentemente
das idéias e associacdes que estdo unidas ao
termo “virtude”, surgidas especialmente com o
advento do Cristianismo.
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21. Comparada com suas obras da juventude,
Platao eshoga na Reptiblica uma modi cagéo na
de nigao de areté em funcéo de sua psicologia
moral que pde em xeque o chamado “intelec-
tualismo socratico”, admitindo, assim, a akra-
sia nas fontes da acdo humana. Nesse sentido,
a execugao perfeita das proprias funcdes (alma
racional, alma irascivel, alma concupiscente) é
evidentemente o eu prattein, o “encontra-se
bem”, a eudaimonia de cada elemento, porque
tal execucéo fornece satisfagdo completa sem
nenhum desapontamento. A justica é a condi-
¢ao pela qual cada um dos elementos realiza
perfeitamente a prépria funcéo.
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fundamental para a ética antiga consistia, portanto, em como se deve viver,
expressdo classica da ética eudaimonista, ao passo que, no damago da ética
moderna, o problema concerne a questdo da determinagdo da acdo justa ou
correta e das suas regras, bem como da justificacdo do dever e da obriga-
cdo de realizar a¢des justas e de seguir determinadas regras. Na ética eudai-
monista dos gregos, a resposta a questdo de “como se deve viver” consistia

em ser um homem bom e, portanto, possuir a qualidade arete.

Eudaimonia = felicidade

0 termo eudamonia ¢ traduzido por “felicidade” com um significado que
se aproxima do emprego normal em grego, a saber: “um estado de con-
tentamento do espirito que resulta de um éxito ou a obtencdo do que se
considera como um bem”. Nesta definicdo a “felicidade” ¢ assimilada a um
aspecto subjetivo (contentamento ou satisfacdo prazerosa) e tomada em
sua relacio causal com um aspecto objetivo (¢ o estado mental prazeroso,
resulta da obtencdo do que se considera como um bem). A traducéo tradi-
cional ¢ legitima sob a condicdo de ter em mente que o termo eudaimonia
confere ao fator objetivo da “felicidade” um papel mais importante do que
a significacdo do termo moderno. O conceito filosofico de felicidade apa-
rece precisamente quando se assiste a mudanca da felicidade compreen-
dida como bens exteriores e bens corporais a nogdo de disposicio interna
boa do homem e da agdo que se realiza. A felicidade nio consistira, por-
tanto, na riqueza ou na posse, mas, sim, em uma harmonia estabelecida
na alma humana entre seus diferentes componentes e suas diferentes fun-
coes?'. Assim, por exemplo, reputacio e riqueza sem compreensio racional
sdo “posse insegura” (Democrito). A felicidade ndo tem seu lugar na aqui-
sicdo de ouro ou rebanhos, mas estd na atitude psiquica do homem: “felici-
dade e infelicidade pertencem a alma” (Democrito). Atribui-se a Heraclito a
seguinte maxima: caso a felicidade consistisse nos prazeres do corpo, deve-

riamos nomear “bois felizes” ao encontrar ervilhas para comer (Herdclito).



Segundo Empédocles, “feliz” é aquele que adquire a riqueza das palavras
divinas; infeliz, aquele que abraca uma ilusdo sombria acerca dos deuses
(Empédocles). A doxografia atribui igualmente ao milesiano Tales de Mileto
a seguinte idéia: a felicidade consistiria na saude do corpo, em bons cami-

nhos da alma e em uma natureza bem formada (Tales).

Virtude = conhecimento = sabedoria = felicidade

A mensagem ética de Sdcrates esta consignada nos didlogos denominados
“socraticos”. Nesses didlogos, Sdcrates estabelece um principio fundamen-
tal para a ética grega posterior: a felicidade ¢ o objeto do desejo de todos
os seres humanos enquanto fim (telos) ultimo de todos os seus atos racio-
nais??, e a importancia da virtude reside no fato de que faz uma contribui-
cdo necessaria e suficiente para a felicidade. Se este “axioma eudamonista”
¢ fundamental na experiéncia socratica e apresenta-se simplesmente como
um dado de fato sem qualquer demonstracdo no corpus platonicum?, o
ponto nevralgico consiste em relacionar a concepcdo estritamente moral
de areté com a felicidade: qual ¢, na visdo de Socrates, a relagdo entre ser
virtuoso ou agir virtuosamente, e ser feliz? Implicaria sé6 uma agédo racional
com a exclusio dos prazeres? Seria possivel uma vida humana sem praze-

res? Platdo teria rejeitado pura e simplesmente os prazeres da vida virtuosa?

Nota sobre a relacido entre hedonismo e akrasia

A questdo que se coloca em relacdo ao suposto hedonismo nos didlogos
iniciais de Platdo é a seguinte: terd Sdcrates tomado a posicio hedonista
no final do didlogo Protdgoras (351 b ss.) no sentido de que o prazer é um
fim em si mesmo e ndo um meio para outra coisa? Segundo os argumentos
convincentes de Charles Kahn, Socrates ndo sustenta a tese hedonista em
sua propria pessoa, mas faz uso dela para atribui-la ora aos sofistas, ora
a maioria*. A questio do suposto hedonismo de Socrates no Protdgoras —

isto é, a sabedoria dos prazeres auténticos - se relaciona e subordina neste

22. Para compreender este principio, tenha-se
em vista a propria indicagio de PLATAO, Ban-
quete 205 a: “E justamente pela posse das coi-
sas boas que séo felizes aqueles que sdo felizes,
e ndo ha mais necessidade de fazer esta ulte-
rior pergunta: Quem deseja ser feliz, por que
causa quer ser feliz? Tem-se j& a resposta nal
" Em outras palavras: dizer que a felicidade
€ “o telos de todas as nossas agdes” signi ca
simplesmente que a felicidade é a Unica razao
que, uma vez dada, privaria de sentido qual-
quer outra razdo suplementar para justi car
nossa escolha.

23. Neste principio, o desejo de felicidade é
estritamente autoreferencial. Trata-se do desejo
do agente pela sua propria felicidade. No caso
dos dialogos socraticos, ver, por exemplo, como
Socrates passa sem demonstracao da expres-
sdo “ser melhor” no Gérgias 468 2 a expressao
“ser melhor paranés em 468 b, e como, quando
utiliza a expressdo “a injustica € o maior dos
males” (...) em 469 b, ele considera simples-
mente como admitido que se acrescente men-
talmente (“para o proprio homem injusto”) a
esta expressdo.

24. Cf. C. KAHN, Socrates and Hedonism, in
HAVLICEK, A. (ed.). Proceeding of the Sympo-
sium Platonicum Praguense. Prague. Oikoy-
mene, 2003. p. 16-174.
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didlogo a defesa da assim chamada tese “intelectualista”, isto ¢, a idéia de
que a sabedoria, que ¢ onipotente, ndo pode ser sobrepujada pela paixdo
(Protdgoras 353 c-354 e; 354 e-357 e). Nesse sentido, o hedonismo é um
pré-requisito da nova interpretacdo da akrasia (= fraqueza da vontade).

Mas entdo em que sentido devemos entender a célebre negacdo socra-
tica da akrasia, que lhe foi atribuida por Aristoteles na obra Etica nico-
maquéia? A partir da analise dos proprios didlogos platonicos, seria natu-
ral descrevé-la como a “forca ou o poder da sabedoria acerca do bem e do
mal”, pois o que se afirma é que a sabedoria ¢ algo forte, dominante, capaz
de governar um homem, e algo que ndo pode ser vencido pelo prazer ou
por qualquer das outras afec¢ées mencionadas quando esta presente; entre-
tanto, ¢ algo que possui seus limites: pode ser esquecida com o tempo, o
sofrimento, a enfermidade ou a desgraca, e quando estd ausente, entio o
homem bom pode chegar a fazer o mal.

A negacdo da akrasia consistiria em afirmar que ¢ impossivel agir con-
trariamente ao que alguém, no instante de agir, cré que ¢ o melhor, como
interpretacdo da tese socratica de que ninguém erra voluntariamente. Em
Protdgoras 358 b 7, usa “sabe ou cré” (eidos oute oiomenos), mas aqui nada
nos ¢ dito acerca da crenga, mas algo acerca da sabedoria, e derivar a forca
da sabedoria do poder da crenca ¢ certamente cair em um grave erro de
interpretacdo. A crenca, se falsa, ¢ fragil e trai o desejo do maior prazer;
e ainda que seja verdadeira, ndo ¢ estavel, nio permanece, mas oscila. A
crenca pode perder-se no poder das aparéncias e devera ser substituida pelo
da arte da medida, isto ¢, pelo poder da sabedoria que permanece, e ¢ cor-
reta com uma certa regularidade.

Embora nio haja argumentos explicitos a favor dessas duas teses em
outros didlogos de Platdo, ha certas concepc¢des tanto nos didlogos “socrati-
cos” como nos mais tardios, que estdo fortemente associadas a visio de que
a sabedoria ¢ o mais poderoso tipo de conhecimento nas questdes de deli-

beracio: 1?) A tese de que a virtude ou exceléncia ética ¢ sabedoria, sendo



esta a poderosa causa da superioridade dos homens; 22) A tese de que nin-
guém faz o mal voluntariamente, dado que a falta de poder para escolher
0 bem esta na ignorancia ou na incapacidade para aprender; 32) A tese de
que as virtudes sdo una porque sio sabedoria: contém uma certa formula
durea que a sabedoria calcula em cada caso, acerca do que ha de ser feito.

Portanto encontramos nos dialogos platénicos ora a virtude como
“conhecimento” sendo definida como a técnica ou arte de medir os praze-
res auténticos da vida, ora a sabedoria como atividade intelectual, coinci-
dindo com o prazer mais elevado ao que um homem pode aspirar e a acio
reta como a mais prazerosa, medida em atencdo ao conjunto, embora acar-
rete dor no momento de sua realizacfo. No didlogo Protdgoras, a identifi-
cagdo do bem com o prazer na verdade ndo ¢ feita por Socrates, mas por
Protagoras, que comete o deslize l6gico. Socrates procura somente desmas-
carar a identificacdo do bem com o prazer, feita pela maioria e os sofistas
em geral, porque necessita demonstrar que, suposta esta identificacio, cai-
se no absurdo de atribuir ao arrebatamento passional a causa da ma acéo,
em vez de atribui-la a caréncia de sabedoria, coracdo das virtudes. Desse
modo, o prazer ndo é o que move a acdo do sdbio, que age com exceléncia
porque ¢é capaz de compreender a ordem em que consiste o bem. Ao con-
trario, o argumento a favor da relacdo intima entre o bem e o prazer é uti-
lizado por Sdcrates, em seus argumentos, para convencer aqueles que nao

|_sﬁo atraidos pela verdade e pela medida do bem. J

Para entender como Sdcrates concebe a “soberania” da virtude como seu
principio supremo de escolha pratica, examinaremos trés passagens que
deixam entrever como se organizam os fundamentos de sua teoria moral.
Na Apologia de Socrates, este principio ¢ apresentado duas vezes quando,
indagado acerca da motivacao de ter seguido durante tantos anos uma con-
duta singular que o pde agora em risco de morrer, o filésofo responderia

com as seguintes palavras:
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Texto 1

“Estas enganado, homem, se acreditas que um homem bom em alguma
coisa, por pouco que seja, deve, pesar as chances de viver ou de mor-
rer em vez de considerar apenas este aspecto de seus atos; se sua agao é
justa ou injusta, e se as suas ag¢oes séo a¢des de um homem bom ou de

um homem mau”

Ap06s descrever Aquiles fazendo a escolha de punir o culpado (Heitor) e
de preferir antes morrer a viver como um covarde ridiculo, Socrates enun-

cia outro principio geral:

Texto 2

“Eis a verdade sobre a questdo, 6 Atenienses: qualquer lugar em que um
homem se coloque, seja por considera-lo o melhor, ou qualquer lugar que
Ihe tenha determinado seu chefe, ai, na minha opinido, deve permane-
cer, sem pesar o risco de morte ou qualquer outro, salvo o da desonra”

A leitura desses textos deixa entrever, inequivocamente, o enunciado de
um principio de escolha ou, pelo menos, de um principio que nos indica
qual espécie de coisas devemos considerar ao fazer uma escolha. As formu-
lacdes de Socrates nada mais sdo do que variantes de um principio geral de
escolha pratica, o qual ¢ enunciado novamente no Crifon. Ai esse principio
¢ apresentado como decorrente de uma tese concernente a relagdo da vir-
tude com o bem, que implica necessariamente, de forma direta ou por meio
desse principio, a proibicio absoluta de “cometer uma injustica, de jamais
responder a uma injustica com outra injustica” e de “pagar o mal com o

mal [a quem quer que seja]”. Vejamos esse fragmento do Criton:

Texto 3
“Mas para nos, visto que a razdo assim nos constrange, a Uinica coisa que

deveriamos considerar é (...) se agiremos com justica (...) ou se, na verdade,



cometeremos uma injustica (...). E se aparecer evidente que, assim agindo,
cometem-se a¢des injustas, entdo ndo deveremos mais colocar-nos essas
questdes: nem se, permanecendo aqui sem nada fazer, eu deverei morrer
ou suportar qualquer outra pena; este fato nao deveria ser colocado na
balanga face ao risco de cometer agéo injusta”

Os textos em questio apresentam a aplicacio do principio da “soberania
da virtude”: a escolha decisiva entre os dois elementos da alternativa, impli-
cando a vida ou a morte - isto &, fugir ou permanecer sendo condenado a
beber cicuta -, esta escolha deve ser feita unicamente a base da justica ou
da injustica de uma ou da outra escolha, afastando qualquer outra consi-
deracdo. Este principio se apresenta no Crifon como a conclusido de uma
sequéncia de raciocinio: “Portanto, partindo dos pontos sobre os quais nos
colocamos de acordo, consideremos o sequinte: seria justo ou injusto dei-
xar este lugar sem o consentimento dos Atenienses? Se é justo, nds o fare-
mos; se ndo, nés ndo o faremos”.

E precisamente 4 luz deste principio que se deve entender a perfeita uni-
dade da vida de Sdcrates, sua fidelidade herodica e absoluta as maximas
que ele tinha reconhecido como boas e verdadeiras, sua resolugdo firme de
jamais afastar-se da conduta de um homem honesto. Neste principio reside
a beleza moral de sua existéncia: tdo logo constatemos que uma opcao ¢
injusta, deveremos rejeitd-la imediatamente sem a menor consideracio das
vantagens colocadas na balanga, ja que, naturalmente, cometer uma injus-
tica nfo € jamais um bem para aquele que a comete. Nenhum dos bens nio
morais que poderiamos esperar obter, deliberando a partir das consequén-
cias que incidem em uma coisa distinta da virtude, compensaria a perda
de um bem moral. O principio proclamado nos trés textos poderia ser resu-
mido, portanto, assim: Sdcrates acredita que a escolha entre os dois mem-
bros de uma alternativa exclusiva e exaustiva devera ser determinada pela
adesdo a virtude porque esta sempre sera, em ultima instincia, o bem sobe-

rano no ambito dos valores.

25. PLATAQ, Criton 48 b-c.
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27. G. REALE, Corpo, Alma e Satde. O conceito
de homem de Homero a Platéo. Sao Paulo: Pau-
linas, 2002. p. 155.
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Segundo os textos até aqui examinados, verifica-se que o ndo-saber e o
saber socraticos conduzem, respectivamente, aos seguintes valores: o valor
da morte, de um lado, o valor do bem moral e do mal, de outro lado. Quanto
ao valor que ¢ preciso atribuir a morte, Socrates ignora, visto que ela nio
estd em seu poder, e a experiéncia de sua propria morte, por definicédo, lhe
escapa. Quanto ao valor da a¢do moral e da intencdo moral, Socrates sabe,
pois estas dependem de sua escolha, de sua decisdo, de seu empenho. Con-
sequentemente, este saber “nao ¢ uma série de proposi¢coes, uma teoria abs-
trata, mas a certeza de uma escolha, de uma decisdo, de uma iniciativa; o
saber ndo ¢ um saber tout court, mas um saber-que-é-necessario-escolher;
portanto um saber-viver”. E este saber axioldgico que o norteara nas dis-
cussoes com seus interlocutores®.

Em resumo: em vez de significar o espirito ou o espectro, ou a respiracio
ou o sangue humanos, uma coisa desprovida de sentido e de autoconscién-
cia, psyché acabou por significar a mente que pensa, isto €, capaz tanto de
decisdo moral, quanto de conhecimento cientifico, e a sede da responsabi-
lidade moral, algo infinitamente precioso, uma esséncia unica em todo o
reino da natureza. Nesse sentido, Socrates “apresenta o ‘cuidado da alma’
como nucleo da sua mensagem ética e, portanto, como o nucleo essencial

do seu pensamento filosofico”.

Atividades propostas

—_

. 0 que significa o termo “alma” para Socrates?

N

. Quais as relacoes entre “virtude” e “felicidade”?

W

. Explique as relagcdes existentes entre “hedonismo” e “akrasia”.

4. 0 que ¢ “soberania da virtude” para Sdcrates? Em que sentido “virtude
¢ conhecimento”?

5. Leitura com elaboracdo de ficha do texto do Fédon de Platio sobre a

concepcao de filosofia como “exercicio de morte”.



Unidade III

A metafora da alma e a complexidade dos
fenomenos psiquicos

Antes de apresentar os discursos sobre a alma nos livros da Republica e do
Fedro de Platéo, seria interessante precisar as relacdes entre metafora e lin-
guagem que interessam perceber na nossa discussio.

* A metdfora ¢ empregada para representar a alma nos contex-
tos do realismo das esséncias de Platdo. Ela estd no dominio
do saber representacional realista. A metafora nos fala de algo
que existe, mas também se mantém distante das pretensoes da
verdade, enquanto discurso que nao corresponde rigorosamente
a realidade daquilo que existe.

* A metdfora diz algo do que ¢, ou seja, atinge a realidade psi-
quica parcialmente. Nesse sentido, produz uma saber proviso-
rio e inacabado, mas que obedece a necessidade e a coerén-
cia logica.

* A metdfora estabelece um campo cognitivo de verossimilhanca
que tem caracteristicas proximas do dominio da verdade, tais
como coeréncia, conformidade, utilidade, etc. Desse modo, tem
uma identidade parcial com a verdade e, portanto, nio tem

pretensdes rigorosamente cientificas enquanto conhecimento.

Como veremos a seguir, Platdo optou por representar a alma e os confli-
tos internos que lhe sdo peculiares por meio de uma linguagem metafdrica.
Nos seus didlogos da juventude, deparamos com um axioma ético (atribu-
ido a Socrates, especialmente por Aristoteles), o qual lhe causou grande

perplexidade: ninguém faz, ou deseja o mal voluntariamente, mas somente
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porque ignora em que coisa consiste o bem. O erro moral seria, portanto,
um problema de conhecimento.

A esta tese de natureza psicoldgica, segundo a qual existe uma justifi-
cacdo racional para cada uma de nossas acdes, justificacio ligada ao bem
que essas acoes perseguem, chamou-se de “intelectualismo” da ética socra-
tica. Para Platio, o fenémeno da “fraqueza da vontade” era algo muito real
que seu mestre Socrates ndo estava disposto a aceitar abertamente, uma vez
que “acreditava” na onipoténcia da razdo/sabedoria para escolher o que ¢é
0 bem. Com isso, podemos dizer que o fenémeno da akrasia ndo ¢ negado,
tal como pensava Aristdteles a respeito da ética socratica. Apenas Sdcrates
argumentava no Protdgoras contra a interpretacdo vulgar desse fenémeno,
mediante a reducdo ao absurdo da explicacdo de que o “incontinente age
contrariamente ao seu conhecimento porque ¢ vencido pelo prazer”, se se
assume, como faz a maioria, uma posicido hedonista. Ou seja, a identifica-
cdo do bem com o prazer como fim da vida.

Eis a proposicdo que deixa clara a posicdo de Platdo quanto a possibilidade
do conflito interno da alma entre razio e desejos, quando precisamente a sabe-
doria esta ausente, e entdo nesse sentido o desejo irracional podera prevalecer:
“0 conhecimento do bem néo fornece sempre, por si s6, uma razao de ser vir-
tuoso e é sempre possivel agir irracionalmente, ainda que voluntariamente”.

Visando distinguir as formas de alma e a sua enumeracio, Platio parte
do “principio da contradicdo” para determinar se a alma humana ¢ uma
unidade que esta presente inteira em cada uma das a¢ées como o racioci-
nio, a ira e o desejo, ou se, ao contrario, cada uma dessas a¢des da alma
deve ser atribuida a um elemento especifico, sendo, entdo, de natureza
composta: “E muito certo que o mesmo sujeito ndo pode fazer e sofrer ao
mesmo tempo coisas contrarias na mesma parte de si mesmo e com rela-

¢do ao mesmo objeto”?®. Assim escreve Platio:

“(...) h& pessoas que, quando tém sede, recusam beber? (...) Entéo, que se

dird acerca delas? Que na alma delas néo esta s6 presente o elemento



que impele, mas também o que impede de beber, 0 qual é distinto do que
impele e superintende nele? (...) N&o é, portanto, sem razao, que conside-
ramos que sdo dois elementos, distintos um do outro, chamando aquele
pelo qual ela raciocina, o elemento racional da alma, e aquele pelo qual
ama, tem fome e sede e esvoaga em volta de outros desejos, o elemento
irracional e da concupiscéncia, companheiro de certas satisfa¢des e dese-
jos. (...) vamos distinguir na alma a presenca destes dois elementos™.

E, portanto, a partir do principio da contradicdo que, no livro IV da Repii-
blica, Platio estabelecera uma nova anadlise da estrutura interna da psyche,
a qual transforma a concep¢do dos mecanismos de motivacdo na conduta
virtuosa e na natureza da prdpria virtude. Dai a questdo: quais e quantas
funcées e formas de alma é preciso admitir para explicar aqueles vdrios e
complexos fendmenos psiquicos?

Em contrapartida da parte racional da alma, ele estabelece dois compo-
nentes ndo racionais distintos, tdo diferentes um do outro, que cada um o
¢é da propria razdo. Um deles é o impulso irascivel (thymds); a colera é uma
manifestacdo tipica desse impulso, bem como o temor e, sem duvida, outras
emocdes. Esta parte da alma é chamada thymoeidés = irascibilidade. A outra
parte da alma ¢ “apetitiva” ou “concupiscente” (epithymétikon): trata-se
aqui da fome, da sede, do desejo sexual e de outros apetites fisicos. Assim

continua Platdo examinado os nossos impulsos volitivos:

“Porém o da ira, pelo qual nos irritamos, serd um terceiro, ou da mesma
natureza de algum destes dois? (...) umavez ouvi uma histéria que dou cré-
dito: Ledncio, Iho de Aglaion, ao regressar do Pireu, pelo lado de fora da
muralha note, percebendo que havia cadaveres que jaziam junto do car-
rasco, teve um grande desejo de 0s ver, a0 mesmo tempo que isso Ihe era
insuportavel, e se desviava. Durante algum tempo lutou consigo mesmo
e velou o rosto: por m, vencido pelo desejo, abriu muito os olhos e cor-

reu em diregdo aos cadaveres, exclamando: “Aqui tendes, génios do mal,

29. PLATAO, Republica IV, 439 C-D.
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52 Parte 2

saciai-vos deste belo espetaculo!” (...) Esta historia, contudo, mostra que,
por vezes, a colera luta contra os desejos como sendo coisas distintas™®

Na descricdo deste conflito estdo presentes as repreensdes da parte inte-
ligente como as acdes motoras que acompanham esta repreensiao de des-
viar e velar o rosto, que so poderia ser atribuida a parte irascivel da alma.

0 desejo do bem permanece o que era para Socrates nos primeiros dia-
logos: um instinto potente, sempre presente, e associado a razdo. Mas,
enquanto Socrates acreditava na onipoténcia da razio, este modelo tripar-
tido concede a cada uma das trés partes um dinamismo independente: cada
uma ¢, em principio, um motor autbnomo e pode, por conseguinte, resis-
tir com sucesso a cada uma das duas outras. Assim, cada um dos apetites
¢ descrito como um impulso conduzindo ao seu proprio objetivo particu-

lar, perfeitamente determinado:

“Ora, a sede, enquanto tal, quando se encontra na alma, a chamaremos
desejo de alguma outra coisa que simplesmente beber...? E, portanto, que
ninguém nos desencaminhe, desconcertando-nos com a observagao de
que ninguém deseja uma bebida e basta, mas umaboa bebida, ou a comida
e basta, mas, antes, uma boa comida™.

A sede, como qualquer outro desejo fisico, tem um objeto genérico bem
definido que, em certas circunstancias especiais, pode ser desejado com
uma intensidade irresistivel, a despeito do desgosto fundado em critérios
de desejabilidade racionalmente e por muito tempo estabelecidos. Por que
insistir sobre este ponto? Para atrair a atencio sobre o fato que nos acon-
tece em certos momentos - desejar aliviar necessidades intensas sob uma
forma inaceitdvel para nossa razdo. Ele quer dizer que esta possibilidade
ndo pode ser excluida a priori, como provavelmente era o caso de Sdcra-
tes, para quem o desejo de x era necessariamente desejo de um bom x. Fun-

dando-se neste modelo psicoldgico, Socrates nio teria aceitado o fenémeno



da akrasia, isto é, o fato de realizar o pior quando se conhece o melhor,
precisamente porque “acreditava” na onipoténcia da sabedoria ou cién-
cia do bem em funcio da qual se realizam as justas escolhas na esfera das
acoes morais®®

Platdao propde, entdo, a existéncia de elementos ndo-cognitivos que
estdo na origem da motivacdo da acdo moral. A tarefa de Platdo consis-
tird em uma unificacdo harmoniosa da psyché, na qual as paixdes desem-
penhariam o papel decisivo de aliadas da razdo, dando aos seus julgamen-
tos o sustento emocional requerido para controlar a turbuléncia do desejo.

0 modelo da alma no livro IV da Republica é complexo e tripartido, e
isto significa que esta nova psicologia moral acompanha uma nova ana-
lise da virtude moral. Enquanto exceléncia da alma tripartida, a coragem
torna-se uma perfeicdo bem diferente do que a mesma virtude era na psi-
cologia “intelectualista” atribuida a Sécrates, na qual tinha sido definida
como uma espécie de “sabedoria”: “A coragem ¢ a sabedoria concernente
ao que se deve e ao que nio se deve temer” (PLATAO, Protdgoras 360 d).
Trata-se de uma performance cognitiva, de uma manifestacido da excelén-

cia da alma intelectual. Comparemos esta com a defini¢do de Platdo:

“Na minha opinido, portanto, cada um sera dito corajoso a base desta
parte da alma [isto é, a parte passional], e isto sucedera quando a sua
faculdade irascivel conseguir salvaguardar, na dor e no prazer, os precei-
tos que a razao Ihe da acerca daquilo que é ou ndo é temivel™,

Neste texto, a coragem é uma performance emocional, uma manifesta-
cdo da exceléncia da alma passional. A contribuicido do intelecto ¢, bem
entendido, essencial: ela consiste em fornecer “os preceitos que a razdo lhe
da acerca daquilo que ¢ ou nio ¢ temivel”.

Segundo Platdo, portanto, a alma humana, enquanto realidade dina-
mica, ¢ palco de tensdes e contradi¢cdes multiplas, que, quando analisadas,

mostram os elementos de que ela ¢ composta. Esquematicamente, teriamos,

32. Digo isto para deixar claro que Socrates cer-
tamente reconhecia (e, portanto, ndo negava
pura e simplesmente) a existéncia de desejos
contréarios & sabedoria e a possibilidade de con-
itos entre eles no interior da alma. A convic-
céo de Sdcrates residia precisamente na forga
e no poder da sabedoria, sendo alguma coisa
que ndo pode ser vencida pelo prazer ou por
qualquer das outras afeccdes da alma quando
a sabedoria esta presente. Em virtude de fatos
complexos, a sabedoria pode ser esquecida com
0 tempo, com o sofrimento, com a enfermidade
ou com a desgraca, e 0 homem bom podera
fazer o mal quando justamente a virtude, que
ndo s6 é conhecimento, mas essencialmente
sabedoria, estiver ausente.
33. PLATAO, Republica 442 b-c.
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entdo, o seguinte quadro descritivo de cada forma da alma, que é respon-
savel por determinados impulsos que ora derivam da razio, ora provém de
elementos ndo racionais:

Alma “concupiscente”

Todos os desejos e as paixdes (alimento e sexo) entram na esfera

de tendéncias que dependem da mesma fungdo e forma de alma.

Alma “irascivel”

Os instintos de agressdo e de ira: a forma de alma da qual deriva
esse instinto irascivel ndo pode coincidir com a forma de alma
concupiscivel, nem tampouco pode coincidir com a razio. Esse ins-

tinto irascivel nasce nas criangas antes que se desenvolva a razéo.

Alma “racional”
A funcédo que serve de freio aos desejos e as paixodes: razdo.

Trata-se da “faculdade” que deriva da forma da alma “racional”.

A triparticdo da alma também ¢ examinada por Platdo por meio da
metafora da carruagem com seus dois cavalos, em seu didlogo Fedro. Diz

o filosofo:

“Convém lembrar que no comeco da nossa fabula dividimos a alma em
trés partes, duas das quais com forma de cavalo e a terceira com a do res-
pectivo cocheiro (...). Acerca dos ginetes dissemos, ainda, que um era bom
e 0 outro mau; porém em que consiste a bondade de um ou a maldade
do outro ndo cou declarado, e é o que vamos explicar neste momento
(..). O outro [cavalo que representa a parte apetitiva], pelo contrario, €



desengoncado, massa bruta, sem graca, de pescogo curto e duro de rédeas,
nariz achatado, pelo negro, olhos azuis e injetados, complei¢éo sangui-
nea, companheiro da arrogancia e teimosia, orelhas felpudas e moucas,
e s6 obedecendo ao chicote e ao aguilhdo™-,

A alma ¢ um conjunto similar a carruagem ou biga, onde os cavalos
(branco e preto) representam as partes mortais e sensiveis da alma, enquanto
o cocheiro seria o elemento inteligente e racional que tem a funcio de deli-
berar. Qual ¢ a funcio de cada elemento nessa representacio metafdrica da
alma? O cocheiro representa a alma racional; o cavalo branco, alma iras-
civel; cavalo preto, alma concupiscivel. Esta parte apetitiva €, portanto,
como um cavalo de dificil comando - teimoso, inflexivel, bruto, arrogante
e praticamente sem ouvidos, s6 atendendo a imposicio violenta e firme.
Seja qual for a natureza exata da utilizacdo desta metafora no Fedro, cer-
tamente verificamos que a nocdo de conflito entre as diferentes tendéncias
da alma ¢ primordial da natureza humana, uma vez que ¢ através desse
conflito fundamental, apresentado miticamente por Platio, que os huma-
nos tornam-se humanos.

A alma que verdadeiramente interessa a Platdo e sobre a qual funda-
mentou seu discurso sobre a concepcdo do homem ¢, fundamentalmente,
a “racional” ou a afirmacéo forte da presenca da sabedoria que salva. Mas,
dado que ha elementos nio cognitivos que intervém na acdo do homem e
que poderiam predominar em todas as suas escolhas, relegando para um
segundo plano a sabedoria, a alma pode tornar-se enferma. Se Platio esta
de acordo que a vida do homem alcanca o seu fim ultimo no cuidado, além
e mais do que do seu corpo, da sua alma, como se cuida da alma? A filosofia
poderia ser colocada como terapia da alma a partir do pensamento plato-

nico? Sim. E o que pretendemos desenvolver brevemente no topico seguinte.

34. PLATAO, Fedro 253 d/e. Comentario entre
colchetes nosso.
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Atividades propostas

1. O que significa o emprego da metafora no discurso sobre a alma?

2. 0 que significa “principio de contradicdo” para Platdo quando procura
distinguir as formas de alma e a sua enumeracio?

3. Afinal, Socrates negava ou reconhecia o fenémeno da “akrasia”? E possi-
vel outra interpretacio da “akrasia” a partir dos proprios textos de Platdo?
4. Quais e quantas funcoes e formas de alma ¢ preciso admitir para expli-
car aqueles varios e complexos fendémenos psiquicos?

5. 0 que significa a imagem da carruagem alada no Fedro?



Unidade IV

A filosofia como terapia da alma e
como busca do bem

Produzir a satde consiste em dispor, de acordo com a natureza, os ele-
mentos do corpo, para dominarem ou serem dominados uns pelos outros;
ao contrario, criar adoenca signi ca fazé-los reciprocamente comandar
ou obedecer contra a natureza (PLATAO, Republica IV, 444).

Diante do conflito psiquico em funcao dos multiplos impulsos que levam
o homem a agir nas situacdes mais diversas da existéncia, o que fazer para
que a alma ndo se torne enferma quando age exclusivamente motivada
por unica forma de alma? A areté emerge como ordem e harmonia pre-
sente em cada coisa segundo a natureza que lhe ¢ prépria. Em outras pala-
vras: segundo Platdo ndo s6 o homem, mas também todas as coisas sio
boas pela areté, ou seja, por uma “ordem” intrinseca, por uma harmoénica
disposicdo e funcio da natureza que lhe sio proprias. Na Republica, Pla-
tdo desenvolve esta concepcio estendendo a virtude a todas as coisas sem
distincao*. Ora, a virtude ¢ a mediacdo entre o excesso e a falta, ou seja,
a “justa medida” entre o muito e o muito pouco.

Como Platédo estabelece na Republica uma clara conexao entre a tripar-
ticdo da alma e sua sistematiza¢do com a doutrina das quatro virtudes car-
deais, podemos entido constatar como a filosofia emerge de algum modo
como terapia da alma. Uma vez que a alma ¢ tripartida, “racional”, “iras-
civel” e “concupiscivel”, e considerando que cada uma dessas partes tem
uma funcdo especifica que lhe é prépria, entdo a virtude de cada uma des-
sas partes consistira em realizar do melhor modo possivel a tarefa que lhe
compete. As virtudes de base, consequentemente, sao trés: a sabedoria, a

fortaleza (ou coragem) e a temperanca. A essas virtudes acrescenta-se uma

35. PLATAO, Republica | 352 d-353 e.

A psychéna loso ade Platdo 57



36. Cf. PLATAO, Replblica, particularmente os
livros VI e VII.
37. Cf. PLATAO, Republica IV 430 e-431 a.
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quarta virtude, ou seja, a justica, que regula os nexos entre as trés fungdes

da alma nas relacdes reciprocas.
Alma “racional” e a virtude da sabedoria

Quando agimos impulsionados pela alma racional, como proceder sem
enveredar para o excesso sob a forma de um intelectualismo que desco-
nhece a dimensio positiva das paixdes humanas? Resposta: chamar em
socorro a sabedoria/sophia= ciéncia do Bem, em funcio da qual se operam
as justas escolhas e se cumpre convenientemente o que se deve fazer®. E
a areté da alma racional por exceléncia. Nesse sentido, a sabedoria permi-

tird ponderar as justas inclinacdes para os prazeres e paixdes da existéncia.
Alma “irascivel” e a virtude da coragem

Quando agimos impulsionados pela alma irascivel, como proceder sem
cair no excesso de um comportamento extrapolado e, por vezes, insusten-
tavel? Resposta: chamar em socorro a coragem/andréia = saber manter
fidelidade com firmeza as coisas que (sempre com base no conhecimento
do Bem) devem ser feitas e devem ser evitadas, em qualquer condicio que

alguém se encontre. E, portanto, a areté da alma irascivel.
Alma “concupiscivel” e a virtude da temperanca

Quando agimos impulsionados pela alma concupiscivel, como proce-
der para nio exceder os limites do desejo, que pode anular completamente
a razio e, portanto, comprometer as justas escolhas e a realizacdo do que
se deve fazer? Resposta: chamar em socorro a temperanca ou moderacio/
sophrosyné?” = harmonia e equilibrio, realizacio do “justo meio”, enquanto

consiste na subordinacio dos instintos as partes superiores da alma e



especialmente a razdo, e, portanto, na subordinacio da alma concupisci-
vel a alma irascivel e, sobretudo, a alma racional. Os desejos “selvagens
e sem leis”*® que invadem a alma quando a razdo adormece s6 podem ser
erradicados da alma por verdadeira educacao.

A justica/dikaiosyné realiza a unidade da multiplicidade das forcas psi-
quicas: ela consiste numa harmonia das for¢as da alma e, portanto, numa
consonancia das virtudes individuais. Cada uma das partes da alma realiza
a funcdo que lhe compete na “justa medida™°. A existéncia da alma tripar-
tida - enquanto marcada pela nocao de conflito entre as atividades do psi-
quismo -, se realiza entre a unidade interior (uno) e a pluralidade dispersa de
elemento (multiplo), que representam, respectivamente, as nocdes de saude
e patologia na filosofia platonica. Platdo concebe, portanto, a partir desta
visdo de conflito, a sua concepc¢io de saude como unidade harmdnica das
multiplas tendéncias da alma e de doenca. Com a sistematizacdo das vir-
tudes na Republica se entrevé o caminho para a nocao de felicidade como
equilibrio e harmonia da alma. E a cura realizada pela filosofia, quando
dela impregnamos o nosso cotidiano. Portanto, segundo Platédo, a virtude
constitui a “saude da alma” no grau mais elevado: “A virtude, por conse-
guinte, ao que parece, ¢ uma espécie de saude, beleza e bem-estar da alma,

enquanto o vicio ¢ doenca, feiura e debilidade”.
Atividades propostas
1. O que significa “saude” para Platdo a luz de sua doutrina sobre as vir-

tudes cardeais?

2. Quais sdo as funcoes de cada uma das virtudes no modelo tripartido de

Platdo?
3. 0 que é o0 bem da alma? 38. PLATAO, Reptiblica 572 B.

39. Cf. PLATAQ, Repblica IV 443 c-e.
4. Qual ¢ a funcgdo da “justica” no processo de cura da alma? 40. PLATAO, Republica IV 444 c-e.
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PARTE 3

O Da Alma de Aristoteles



Apresentacao

0 Da Alma (em grego Ilepi yoyng [Peri Psychés]; em latim De Anima) é um
tratado fundamental do filésofo grego Aristoteles (384 - 322 a.C.). Ele é com-
posto por trés livros (I: 402a - 411b, II: 412a - 424 b 20, 1II: 424b 22 - 435b).

Como parte de sua filosofia natural, o Da alma, de Aristoteles, é um
estudo do principio de vida do ser animado ou um ser dotado de ‘alma’
(psycheé) por oposicdo ao ser inanimado. O livro I apresenta uma introducio
e contextualizacdo do tema; o livro Il analisa a relacdo entre alma-corpo e
as faculdades da alma (nutricdo e sensagio); no livro III, Aristoteles discute
a imaginacio e o pensamento, além das relacdes entre sensacio e intelecto.

Segundo o filésofo:

‘Ao considerar o conhecimento como se encontrando entre as coisas mais
belas e dignas do maior valor, sendo umas mais penosas do que outras,
quer emvirtude do seu maior rigor quer em virtude de dizer respeito a coi-
sas mais belas e elevadas, decidimos, devido a essas duas mesmas causas,
considerar toda a investigacao respeitante a alma como sendo de impor-
téncia fundamental’ (Da Alma, 402a).

Que limites possiveis de demarcacdo podemos estabelecer na natureza
entre os dominios da fisica e da biologia? Que critério de demarcacio con-
ceitual podemos aplicar aos possiveis limites entre o que ¢ estritamente
fisico ou biolégico no mundo? Aristételes ja parece assinalar um possivel
limite entre a natureza fisica e a natureza animada das coisas no mundo (cf.
Aratjo, 2006). A Fisica de Aristoteles (Fisica, 192b 13-4) tem como objeto
o estudo do movimento e mudanga das coisas em si mesmas na sua natu-
reza propria (physis). Mas quanto a natureza das coisas animadas, por opo-

sicdo as coisas inanimadas (pedras, montanhas, etc.), Aristoteles (Da Alma,

0 Da Alma de Aristoteles
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415a 25-b1) introduz o principio de vida, ou psyché, e igualmente inclui as
plantas entre homem e animais — a alma ou psyché ¢ o principio vital dos
seres animados ou dotados de animo, como movimento proprio, geracao,
reproducio, alimentacdo, etc.

Ao invés de partes, Aristdteles considera ‘capacidades’ os atributos da
alma. Mas o avanco do De Anima ¢ mostrar que a alma ¢ um principio de
movimento do corpo e que, no entanto, ndo estda em movimento. Igual-
mente inovador, no sentido aristotélico, é conceber a alma como substan-
cia (no sentido de forma) e ndo matéria: aquilo por meio do que o sujeito é
o que é (Da Alma 412a8-9). A forma ¢ aquilo que permanece constante por
trds das mudangas: é necessdrio... que a alma seja substdncia como forma
do corpo natural que em poténcia tem vida (Da Alma 412a19-21). Aqui é
importante entender a nogdo aristotélica de ‘fim’ (ou telos) - a forma se
subordina a um fim. Assim, quanto ao desenvolvimento do individuo ou
ontogenia, Aristdteles tem uma concepcio determinista ou finalista (tele-
oldgica). A forma de um cavalo sé pode engendrar um individuo ‘cavalo’
e ndo um ‘gato’ porque ela esta subordinada a um fim como uma determi-
nacdo naturalmente inscrita no organismo (cf. Da Alma 415b16-7).

Na teoria aristotélica das causas, comparativamente, podemos identi-
ficar um conceito biologico de causa formal. Assim, e em termos biol6-
gicos, a forma corresponde a estrutura ou organizacio fisica e anatomica
do ser vivo. O sentido de forma (ou estrutura) parece indicar um modo de
compreender os processos de geracdo dos seres vivos. No sentido aristoté-
lico, com efeito, podemos ver um critério de demarcacio conceitual, entre
o que ¢ fisico e o que ¢ bioldgico, implicado na defini¢do de causa formal.
Aristdteles parece ter sido levado a esse critério de demarcagdo a partir da
observacgdo do desenvolvimento de embrides. Na concepgdo aristotélica, a
natureza estd organizada segundo causas finais e as mudancas que ocor-
rem na natureza das coisas correspondem e realizam uma certa esséncia -
nos seres vivos, essa esséncia ¢ ao mesmo tempo causa final, formal e efi-

ciente (cf. Prigogine e Stengers, 1991, p. 29).



Atividades propostas
1. O que caracteriza a concepcio aristotélica de alma?

2. E por que, nessa concepcio, a alma ndo ¢ um atributo da natureza fisica

(physis)?
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Unidade I
Mente

E oportuno assinalar que a concepgio aristotélica de ‘mente’ nio tem o
sentido moderno de faculdade de um sujeito pensante. No sentido animista
e vitalista de Aristoteles, ao contrario, ‘mente’ corresponde a um atributo
natural da alma. Ele chama ‘mente’ (nous: ‘inteligéncia’ ou ‘razdo’) ‘a parte
da alma na qual se conhece e compreende’ (Da Alma III 4, 429a9-10; cf. Iii 3,
428ab, iii 9, 432b26; iii 12, 434b3). Como os seres humanos podem conhecer
e compreender as coisas, Aristoteles supde que a mente seja nossa propria
natureza e vontade conhecimento (Da Alma II 3, 414b18; iii 3, 429a6-8).
Assim, tal como as faculdades sensoriais sdo essenciais a um animal, do
mesmo modo, ter uma mente ¢ essencial ao ser humano - ele planeja, deli-
bera, pondera alternativas e traca linhas de acdo. Aristoteles atribui essas
atividades a mente e, consequentemente, distingue entre ‘espirito pratico’
(ou ‘inteligéncia pratica’ ou ‘razdo pratica’) e o ‘pensar teorico’ (ou ‘teo-
rico intelecto’ ou ‘razéo teorica’). Investigando a mente como capacidade
da alma, Aristdteles investiga o que torna o homem ‘humano’.

O principal estudo da mente acontece em dois capitulos do Da Alma,
ambos ricamente sugestivos, nos quais a obra admite facil ou incontroversa
de exposicdo. Em Da Alma Il 4 e 5, Aristdteles aborda a natureza do pensa-
mento, e mais uma vez implementa a analise hilomdrfica, dada em termos
de forma recep¢do. Assim como a percepcio envolve a recepcdo de uma
forma por um corpo estruturado sensorialmente, o pensamento envolve a
recepcdo de uma forma inteligivel por um corpo estruturado intelectual-
mente (Da Alma III 4, 429a13-18).

Na filosofia contemporanea, o problema mente-corpo tem caracteris-
ticas destoantes do dualismo de Descartes. No Livro I do Da Alma, Aris-

toteles recusa o dualismo e, a0 mesmo tempo, recusa o materialismo de



Democrito. E ndo exatamente como uma forma de materialismo, Aristo-
teles parece sustentar uma concepg¢do naturalista da alma como forma de
um corpo animado. Assim, a no¢do de forma nio identificada a matéria
nos remete ao recente funcionalismo na filosofia da mente: estados men-
tais devem ser identificados a estados funcionais e nao a estados fisicos do
cérebro. A nocdo de funcdo € neutra em relacdo a natureza da base mate-
rial - se dois sistemas fisicos diferentes (por exemplo, humano e marciano)
realizam as mesmas funcoes, entdo eles sdo funcionalmente semelhantes.
Comparativamente, no sentido de Aristoteles, as formas dos corpos sio fun-

cionalmente semelhantes e nio estdo identificadas com a matéria fisica.

Atividade proposta

O que vocé pode considerar como o avango significativo do Da alma em

relacio a nogdo de ‘mente’?
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Unidade II

Psicologia

0 Da Alma esta na origem da psicologia como um campo de estudo particu-
lar e, no entanto, tem significativas implicacdes com a biologia. Ao contra-
rio de uma visio reducionista da alma a matéria, como Aristoteles observa,
por exemplo, na doutrina atomista de Demdcrito, o objetivo da sua psico-
logia ¢ o mundo animado, ou o ser vivente, que tem por principio a alma
e se distingue essencialmente do mundo inorganico. Na concepcio aristo-
télica, portanto, ao contrario do que ocorre no ser inorganico, a alma tem
internamente o principio da sua atividade como ‘forma’ do corpo.

Na concepcio da obra, Aristoteles esta distante da filosofia moderna
que se desenvolve a partir do Século XVII, em relacdo ao divorcio entre o
estudo da vida e o estudo da alma. No seu ponto de vista, a investigacio
da alma indica um nucleo comum de estudo da vida mental extensivo a
plantas, animais e seres humanos. No Século XVII, ao contrario, o fildsofo
francés René Descartes, além de cético quanto a possibilidade de um ver-
dadeiro conhecimento do mundo externo, ¢ resoluto quanto a concepcio
ou atribuicio de ‘alma’ a animais - a alma corresponde a uma propriedade

distintiva e exclusiva do ser humano no mundo.

[Quanto] ‘aos atributos da alma... veri co que o0 pensamento é um atri-
buto que me pertence; s6 ele ndo pode ser separado de mim... nada sou...
sendo uma coisa que pensa’ (Descartes, 1641/1991, p. 175-6).

‘Que é uma coisa que pensa? E uma coisa que concebe, que a rma, que
nega, que quer, que ndo quer, imagina também e que sente’ (Descartes,
1641/1991, p. 177).



Aristoteles, no entanto, elabora uma classificacdo inovadora e

categorica dos atributos da alma em trés caracteristicas:

1. A caracteristica essencial das plantas, que tem por principio
a alma vegetativa, ¢ a nutricdo e a reproducio.

2. A caracteristica da vida animal, que tem por principio a alma
sensitiva, ¢ precisamente a sensibilidade e a locomocao.

3. A caracteristica da vida do homem, que tem por principio a

alma racional (ou ‘mente’) é o pensamento.

Enquanto a psicologia racional de Descartes tem como objeto unicamente
a alma racional, estes trés tipos de alma sdo o objeto da psicologia vitalista
ou animista de Aristoteles. Aqui, em particular, nos interessa a caracteris-
tica racional que tem como objeto especifico o homem porque a alma racio-
nal exerce no homem igualmente as funcdes da vida sensitiva e vegetativa.

Ao contrario de Platdo, Aristdteles considera que todo ser vivo tem uma
s6 alma, embora ele tenha funcées diversas e faculdades diversas realiza-
das por atos diversos. Ainda opondo-se a Platdo, Aristételes ndo considera
0 corpo humano um obstaculo, mas um instrumento da alma racional. O
homem ¢ uma unidade substancial de alma e corpo na qual a primeira exerce
as funcgoes de forma em relacdo a matéria e ¢ constituida pelo segundo. Mas
o que caracteriza a alma humana ¢ a racionalidade, a inteligéncia e o pen-
samento. Assim, a alma humana, embora una e unica, tem varias funcoes
e se manifesta efetivamente com atos diversos. Se se considera, portanto,
que o homem ¢ um animal racional, e ndo ¢ um espirito puro, entdo pode-
mos dizer que ele é um espirito que anima um corpo animal.

Aristoteles procura mostrar como um evento fisico se transforma em
evento psiquico como, por exemplo, na sensagdo no corpo, quando alguma
coisa ¢ percebida na atividade sensitiva da alma - os sentidos recebem as
qualidades materiais dos objetos assim como a cera recebe a impressido do

selo sem a sua matéria. A sensacdo, embora limitada, ¢ objetiva, sempre
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verdadeira em relacdo ao proprio objeto; a falsidade, ou a possibilidade
da falsidade, comeca com a sintese ou com o juizo. Enquanto o material
sensivel do objeto é percebido por um sé sentido (visdo, audicéo, olfacéo,
paladar e tato), as qualidades gerais das coisas (tamanho, figura, repouso,
movimento, etc.) sdo percebidas por mais sentidos.

No ponto de vista de Aristoteles, acima do conhecimento sensivel esta
o conhecimento inteligivel. Ele aceita a distingdo platonica entre sensacio
e pensamento, embora rejeite o inatismo de Platdo, contrapondo a este a
concepcao do intelecto como ‘tabula rasa’ ou sem idéias inatas.

Em sintese, quanto ao conhecimento, Aristoteles concebe a se-

guinte distingdo:

Objeto dos sentidos = ¢ o particular, o contingente, o muta-

vel, o material.

Objeto do intelecto = ¢ o universal, o necessario, o imutavel, o

imaterial, as esséncias, as formas das coisas e os principios pri-

meiros do ser, o ser absoluto.

Por consequéncia, a alma humana, conhecendo o imaterial, deve ser espi-
ritual e imperecivel. Analogamente as atividades teoréticas, duas sio as ati-
vidades praticas da alma: apetite e vontade. O apetite é a tendéncia guiada
pelo conhecimento sensivel e ¢ proprio da alma animal. Ele é concebido pre-
cisamente como um movimento finalista ou em relagdo a uma finalidade,
dependente do sentimento, que, por sua vez, depende do conhecimento sen-
sivel. A vontade ¢ o impulso, o apetite guiado pela razio, e ¢ propria da alma
racional. Assim, Aristoteles considera que a atividade fundamental da alma

humana ¢ teorética e cognitiva e desta depende a atividade pratica ou ativa.



Atividade proposta

Como voce entende que podemos considerar a ‘psicologia aristotélica’ como

parte dos estudos de biologia?
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Unidade III

Alma e principio vital

Uma aplicagdo interessante da doutrina da matéria e da forma de Aristo-
teles esta nos seus estudos da alma. Ndo somente os homens, mas todos os
seres vivos possuem alma, desde as margaridas e moluscos aos seres mais
complexos. Uma alma ¢ simplesmente um principio de vida, ¢ a fonte das
atividades proprias de cada ser vivo. Diferentes seres vivos tém diferentes
capacidades: as plantas crescem e se reproduzem, mas ndo podem se mover
e muito menos ter sensagdes; os animais tém percepgdo, sentem prazer e
dor; alguns podem mover-se, mas nao todos; alguns animais muito espe-
ciais, como os seres humanos, conseguem também pensar e compreender.
As almas diferem de acordo com suas diferentes atividades e constituem
a forma de um corpo organico. O homem compartilha as capacidades dos
animais e uma, em especial - o intelecto - é particular a ele (alma racio-
nal): ‘a alma nio é um ingrediente especial que sopra vida para dentro de
um corpo sem vida; é certo aspecto do organismo vivo, e um organismo
vivo é um paradigma de uma unidade funcionando’ (LEAR, 2006, p. 151).

Resumindo, a alma nio ¢ um espirito. Aristdteles fornece descricdes bio-
légicas concretas das capacidades da nutricao, crescimento e reproducio
que sdo comuns a todos os seres vivos. O estudo da alma torna-se com-
plicado e mais interessante quando Aristdteles procura explicar a percep-
cdo sensorial (especifica dos animais superiores) e o pensamento intelec-

tual (especifico do ser humano).



Unidade IV

A naturalizacdo da alma no Da Alma

Uma forma de naturalizacdo da alma ¢ proposta por Aristoteles no Da
Alma. A alma ¢ o principio de animacéo dos seres vivos; ¢ o principio da
vida, aquilo que proporciona as atividades dos seres vivos. Expressa-se jus-
tamente por essas atividades, que incluem o crescimento, a reproducéo, o
movimento, a percepgéo, a dor, o prazer, o pensar e o compreender. Assim,
a alma ¢ uma forma do ser vivo e ndo existe separada do corpo. Aristo-
teles distingue entre forma e matéria. Mas a distin¢do ndo ¢ dualista por-
que o organismo ¢ um composto de matéria e forma - enquanto o corpo é
matéria, a alma é forma, sendo inseparaveis entre si.

Aristdteles, por exemplo, analisa a relacdo entre a alma e o corpo como
similar a relacéo entre o olho e a visdo. Se o olho fosse um animal, a visdo
seria sua alma, visto que o principio do olho ¢ a visdo e a matéria da vista
¢ o olho. No ponto de vista de Aristoteles, a investigacdo da relacdo entre
alma e corpo equivale ao que na biologia contemporanea significa a relacio
entre funcio e estrutura - assim a alma ¢ uma funcio do corpo/estrutura.
Mas nio se deve entender que alma seja corpo. Ele ¢ substrato, matéria; e a
alma ¢ a forma do ser vivo. O corpo sem alma ¢ a matéria inanimada, mas

a alma s6 existe em um corpo.

Atividade proposta

Que tipo de naturalizacdo da alma ¢ proposta por Aristételes em relacio ao

corpo do organismo?
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Unidade V

Hilomorfismo

No Da Alma, Aristoteles afirma, por exemplo, usando vocabulario derivado
de suas teorias fisicas e metafisicas, que a alma ¢ uma ‘primeira atualidade
de um corpo bioldgico natural’ (Da Alma II 1, 412b5-6); que ‘¢ uma subs-
tancia como forma de um corpo natural que tem potencialidade de vida’
(Da Alma II 1, 412a20-1); e também que ‘¢ uma primeira atualidade de um
corpo natural que tem potencialidade de vida’ (Da Alma II 1, 412a27-8) e
se aplica a plantas, animais e seres humanos igualmente. Na caracteriza-
cio da alma e do corpo, Aristoteles aplica conceitos tracados a partir do seu
amplo conceito de ‘hilomorfismo’: palavra composta composto dos termos
gregos ‘matéria’ (hulé) e ‘forma’ (Morphe). Assim, Aristoteles entende corpo
e alma como um exemplo da sua ‘matéria-formismo’ quando ele chama a
alma a forma do corpo. Ele trata a relacdo alma-corpo como um caso espe-

cial de uma relacdo mais geral entre forma e matéria.
Relacdo hilomorfica alma-corpo: materialismo ou dualismo?

Ao aplicar seu hilomorfismo a relacio corpo-alma, Aristdteles sustenta

a seguinte analogia:
Elma: forma - corpo : matéria - estatua/forma: bronze/matéra

Se a alma que ostente a mesma relagdo com o corpo que a forma de uma
estatua assume em relagcdo a sua base material, entdo deveriamos esperar que
algumas caracteristicas gerais fossem comuns a ambos e fossemos capazes
de extrair algumas consequéncias imediatas sobre a relacdo entre a alma e

corpo. Mas a questdo da relacio alma-corpo tem respostas distintas entre



materialistas e dualistas. Os materialistas esperam mostrar que os estados
mentais sdo também estados fisicos, enquanto os dualistas negam essa alter-
nativa, sustentando que a alma ¢ algo que pode existir sozinho e separado
do corpo. Aristoteles conclui alternativamente ao materialismo e ao dua-
lismo: ‘ndo ¢ necessario perguntar se a alma e corpo sdo um, assim como
nio é necessario perguntar se a cera e sua forma sio uma’ (Da Alma II 1,
412b6-9). Aristoteles ndo afasta questdes relativas a unidade da alma e
do corpo, mas ele parece, em uma veia deflacionista, sugerir que elas sio
facilmente respondidas. Assim, se a cera de uma vela e sua forma sdo uma
unidade, entdo ndo deveria ser um problema a questio de saber se a alma
e corpo sdo igualmente uma unidade. No ponto de vista de Aristoteles, o

caso € ajustar a relacao corpo-alma a um padrdo de explicacao hilomdrfico.

Atividade proposta

No seu ponto de vista, quanto a relacdo alma-corpo, por que o hilomor-

fismo aristotélico ¢ uma alternativa entre o materialismo e o dualismo?
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1. 'O termo Umwelt corresponde em portu-
gués a ambiente, mundo ambiente ou, com
menos propriedade, meio ambiente. No sentido,
porém, em que o autor [von Uexkiill] o emprega,
ele signi ca qualquer coisa que depende do
ser vivo considerado, e resulta de uma como
que selecdo por este realizada, dentre todos
o0s elementos do ambiente, em virtude da sua
propria estrutura especi ca — o seu mundo-
préprio’ (von Uexkiill, 1934/1982, p. 24 — nota
do tradutor). Em um artigo de revisdo do tra-
balho de seu pai, Thure von Uexkill (2004, p.
24 — nota 3) procura evitar ambiguidade no
uso do termo Umwelt. Inicialmente, ele usa
0 termo ‘automundo’ (‘Self-world’ no original
em inglés), como referéncia a organizagao de
uma estrutura interna e especi ca da espécie,
por oposi¢ao a mundo externo ou ambiente e,
em seguida, usa o termo Umwelt. Assim, 0  Iho
teria resolvido um problema terminolégico na
teoria do pai, em termos de um sutil intercam-
bio entre ‘automundo’ e Umwelt, cujo sentido
me parece equivalente a ‘mundo-préprio’ como
sugere a tradugédo portuguesa.
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Unidade VI

O Da Alma e a biologia contemporanea

Jakob von Uexkiill (1864-1944), bidlogo estoniano, recebeu diferentes
interpretacdes de seu trabalho: vitalismo, anti-evoluconismo e mistico. O
que parece relevante, no entanto, ¢ que ele desenvolveu uma concepcio
alternativa de explicacdo do comportamento animal em relacio ao fisica-
lismo e ao evolucionismo dominantes na biologia no inicio do Século XX.
No seu estudo Dos amimais e dos homens (1934/1982), von Uexkiill intro-
duz o conceito de ‘plano de constru¢do’ de um organismo com uma sig-
nificativa influéncia de Aristoteles. Os organismos vivos tém algo que os
torna o que eles sdo. A essa ‘estrutura’, que define o que o organismo ¢,
von Uexkiill chama plano de construcdo. O plano de construcdo estd ins-
crito no organismo desde o embrido e corresponde a forma, no sentido que
lhe da Aristoteles.

No ponto de vista de von Uexkiill, a idéia ¢ que, além das condicdes
fisicas e evolutivas, estda o modo particular de representar, significar coi-
sas e relacoes com o meio por diferentes seres vivos: (...) tudo aquilo que
um sujeito assinala passa a ser seu mundo-de-percepcdo, e o que ele rea-
liza, seu mundo-de-ag¢do. Mundo-de-percep¢do e mundo-de-ac¢do cons-
tituem uma unidade integra — o mundo-proprio do sujeito (von Uexkiill,
1934/1982, p. 25). A esse ‘mundo-proprio’ (Umwelt)' se referem as dife-
rentes organizacdes biologicas de seres vivos quanto aos processos de sig-
nificacdo e acdo no meio.

No capitulo ‘Mundo-Proprio e Revestimento Protetor’, von Uexkdill (1934/
1982, p. 148-150) analisa o plano de construcdo dos organismos nos ter-

mos comparativos a concepcao aristotélica das trés caracteristicas da alma.



Animal e planta: ambos sdo dotados de mundos-proprios e um
plano de construcdo. Von Uexkiill mostra, no entanto, que estes

diferem quanto aos respectivos ‘revestimentos protetores’

Animal: a caracteristica particular do revestimento protetor
esta na relacio entre 6rgdos receptores, orgaos centrais de per-
cepcdo e acdo e drgios efetores. Esta caracteristica torna o ani-
mal capaz de movimento ou de mover-se no meio (von UexKkiill,
1934/1982, p. 148-9).

Planta: carece desse revestimento particular animal. Esta carén-
cia torna improvavel a capacidade de movimento ou de mover-

se no meio (von Uexkiill, 1934/1982, p. 149-0).

Dessa forma, para von Uexkill, animal e planta coincidem quanto ao
seu plano de construc¢do e mundo-proprio — ambos realizam uma ‘selecio
das ac¢oes’ que o meio exerce (resposta ao meio: acdo adequada ao con-
texto = comportamento, nutricio, direcdo, etc.). O que parece ser a dife-
renca essencial entre eles, quanto a selecio das acdes, ¢ que plantas néo
agem sobre o meio. Gracas ao seu revestimento de células vivas, as plan-
tas selecionam estimulos apropriados como direcdo a luz (fototropismo),
procura por nutrientes, captura de insetos (plantas carnivoras), etc. (von
Uexkiill, 1934/1982, p. 149-0).

Na referéncia ao trabalho do bidlogo Johannes Muller, von Uexkiill
assinala que, além da ‘energia fisica’, estruturas vivas possuem uma ‘ener-
gia vital <<especifica>>", o que torna esta propriedade distinta dos meca-
nismos inanimados. Assim, podemos concluir que os animais e as plan-
tas compartilham essa ‘energia vital <<especifica>>" Parece evidente que

von Uexkiill evoca o principio aristotélico de vida do ser animado, um ser
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dotado de psyché ou ‘alma’, por oposicio ao ser inanimado (Da Alma 412a
11-13). Como vimos anteriormente, ao lado do homem e dos animais, Aris-
toteles introduz nessa classe dos seres dotados de ‘alma’ as plantas, porque
entende ser a nutricdo uma manifestacdo fundamental da vida.
Na longa tradico desde Aristdteles, em particular na Idade
Média, os fildsofos identificam nos seres vivos um ‘principio de
vida’ ao lado das respectivas formas substanciais (La Mettrie,
[1750], 1996, p. 52) - o termo ‘alma’ ¢ dado a esse principio de
vida. Eles identificam, por outro lado, trés tipos de ‘alma’:

1. Alma Vegetativa: prdépria as plantas.

2. Alma Sensitiva: comum ao homem e animais.

3. Alma Racional: prépria ao homem.

Aqui, em particular, interessa assinalar o que caracteriza os tipos de alma
vegetativa e sensitiva. Por alma vegetativa, entende-se a ‘causa’ que dirige
as operacgoes de geracdo, nutricdo e crescimento no seres vivos (La Met-
trie, [1750], 1996, p. 53). Quanto a alma sensitiva, entendem-se os ‘senti-
dos’ de certos 6rgios que originam ‘sentimentos’ especificos (em particu-
lar, os sentidos externos de visdo, audicio, olfato, paladar e tato originam
diferentes percepgoes, sensacdes, emocdes, etc.). Nesse ponto de vista, em
particular, ¢ no cérebro que a alma ¢ afetada por sentimentos especificos
dos animais (La Mettrie, [1750], 1996, p. 55).

Parece evidente que, por comparagdo, o que von Uexkiill considera reve-
lar a coincidéncia entre os mundos-proprios de animais e plantas ¢ a exis-
téncia de uma ‘energia vital <<especifica>>" ou, no sentido aristotélico, a
existéncia da psyché (principio de vida do ser animado). Por outro lado,
o bidlogo identifica o ponto de divergéncia entre os mundos-proprios de
animais e plantas - a divergéncia esta nos diferentes tipos de revestimento
protetor entre ambos. Enquanto os animais possuem um sistema nervoso

ou um sistema equivalente de coordenacio entre percepcdes e acoes, as



plantas carecem desse tipo de revestimento. No vocabulario dos fildsofos
antigos, por comparacio, o revestimento protetor das plantas revela a exis-
téncia de uma alma vegetativa, enquanto, entre os animais, o revestimento
revela a existéncia de uma alma sensitiva.

Parece ser este o ponto fundamental de comparacio entre os mundos-
proprios dos animais e plantas: ambos possuem ‘alma’ como principio vital
dos seres animados (seres dotados de dnimo). Mas a alma caracteristica das
plantas, alma vegetal, por si mesma néo ¢ capaz de gerar movimento no
ou sobre o meio. E, ao contrario, exatamente o que ocorre aos animais -
ele sdo dotados de um revestimento que sustenta a acdo da alma sensitiva

(coordenacio entre percepgio e acio 1o ou sobre o meio).

Atividade final

Elabore um pequeno comentdrio acerca da influéncia do Da alma na bio-
logia contemporanea.

Atividade a ser avaliada pelo tutor presencial.
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Conclusao

O Da alma ¢ uma referéncia estimulante quanto ao significado da alma
como principio de percepc¢do e acio dos seres vivos — no sentido aristoté-
lico, em particular, a nogédo de ‘alma’ indica um nucleo comum de estudo da
vida mental e da vida bioldgica; separadas na filosofia moderna a partir do
Século XVIL. E igualmente estimulante o estudo desse nicleo comum, como
revitalizagdo do naturalismo filoséfico, tendo em vista a influéncia da sepa-
racdo mente e biologia entre diferentes correntes de pensamento no Século

XX (idealismo, fenomenologia, filosofia analitica, hermenéutica, etc.).
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PRIMEIRAMENTE, procuramos ana-
lisar a implicacdo do tema da humaniza-
cdo a partir das concepgdes gregas sobre
a alma humana dentro de uma perspec-
tiva mitico-poética e filosofica, respec-
tivamente, a partir da visdo dos poemas
homéricos, dos didlogos de Platdo e da
obra Da Alma de Aristdteles. Em segundo
lugar, examinamos o nascimento do con-
ceito “alma” nas origens da cultura euro-
péia e como o advento da filosofia trans-
formou radicalmente a linguagem arcaica
sobre as representacdes do homem.

Por fim, desenvolvemos metodologi-
camente a visdo do homem no mundo
arcaico e classico: da “alma” como “ima-
gem do morto”, privada de consciéncia
e inteligéncia em Homero, passando pela
descoberta socratica do “cuidado da alma”
e pela constatacdo platonica da existén-
cia dos conflitos psiquicos, até chegar a
visdo inovadora e categodrica dos atribu-
tos da alma em Aristételes: “alma vege-
tativa” (nutri¢do e reproducio), “alma
sensitiva” (sensibilidade e locomocéo) e
“alma racional” (o pensamento).
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