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O desejo na Grécia Cldssica

Zeferino Rocha

O presente trabalho é a segunda parte de uma pesquisa que
estou fazendo sobr® Desejo na Grécia Antigaé tem como
objetivo apresentar as primeiras sistematizacdes tedricas que 0s
filosofos da Grécia Classica, particularmente Sdcrates, Platdo e
Aristételes, deram as manifestacdes do desejo, elaboradas pelos
poetas épicos, liricos e tragicos e pelos fildsofos da Grécia Arcaica.
Demos especial destaque ao “Eros” socréatico e ao que Platdo
diz sobre “Eros” noBanquetee noFedra E, finalmente, tentamos
resumir o essencial da doutrina de Aristoteles sobre os
fundamentos de uma metafisica do desejo.

Palavras-chave:Desejo, dialética, Eros, psique, metafisica do desejo



Introdugéo

Dando continuidade a um trabalho anteriar qual analisamos
as primeiras manifestacoes do desejo na Grécia Afceaicaeu
proposito, no presente artigo, mostrar de que modo aquelas primeiras—
manifestacdes do desejo receberam uma sistematizacdo tedrica no
periodo classico do pensamento helénico, vale,diasrfilosofias de
Sdocrates, Platdo e Aristételes.

Ha dois fenémenos, um de ordem politica e outro de ordem fi-
loséfica, que nos ajudam a compreender por que o trabalho de con-
ceituacgdo tedrica do desejo pode ser feito na Grécia Classica. Quan-
do floresceu o periodo classico da cultura helénica, grandes eram as
perspectivas de prosperidade que se abriam, para Atenas, no cenério
sociocultural e politico da Hélade. Sob o comando de Péricles, Ate-
nas conseguiu, no século V a.C., uma hegemonia politica, cultural e
militar sobre todo o povo grego.

No campo filoséfico, que mais diretamente aqui nos inter ;
houve também, nesse periodo, uma profunda mudanca de perspectiva
nos interesses dos fildsofos Kocpoc (Kosmos) e avocic (Physis)
deixaram de ser o centro do filosofar e cederam seu lugar ao estudo
do Homem.Teve inicio, entdo, o que se chamou de “modernidade
grega’. Em perspectivas parecidas, mas essencialmente divergentes,
Sécrates e os Sofistas tornaram-se os artifices desta “moderfidade”

a medida que questionaram — cada um a seu modebegdethos)
tradicional e a visdo de mundd&ltanschauungila GréciaArcaica,

vale dizey o modo como os deuses, 0 mundo e a alma humana eram,
entdo, concebidos e se tornaram objeto de estudo e de reflexdo
filosofica.

1. Cf. Zeferino Rocha, “O desejo na Grécia ArcaicaRe@vista Latinoamericana de Psicopatologia
FundamentalVol.ll, n° 4/1999, pp. 94-122.

2. Este tema da “modernidade grega” foi abordado por Henrique deMamao seu belo artigo
“Sentido e ndo-sentido na Crise da Modernidade” (1994), p. 6. Dele também tratei no meu
trabalho: “A questdo da diferenca e do sujeito no horizonte filoséfico da critica da Racionalidade
Moderna” (1994), pp. 450-452.
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Nas origens do periodo classico, a crise da “modernidade grega” langou a
Sdcrates e, depois, sobretudo, a Platdo o grande desafio de repensar os fundamentos
de uma nova ciéncia dethos pois a antiga se via ameacada pela oposicédo que 0s
sofistas introduziram entreqacig (physis) e ovopog (n6mos), vale dizeentre a
natureza e a lei. Fazia também parte do desafio, encontrar uma nova explicacédo
racional para o Mundo, uma vez que a filosofia pré-socratica estava abalada por
causa da oscilagé@o entre o “imobilismo metafisico” de Parménides e o perpétuo “devir”

— nawvto pet (tudo flui) de Heraclito de Efeso. Repensados deviam ser os
fundamentos do préprio conceito de ciéncia, pois esta também estava ameacada pelo
relativismo de Protagoras.

1. O desejo no discurso e na dialética dos sofistas

N&o vou me deter na analise do que disseram os sofistas sobre o desejo.
Lembrarei apenas que, no contexto sociocultural do século V a.C., eram chamados
de “sofistas” todos aqueles que tinham, como profisséo, a arte ou a técnica de ensinar
aos outros o segredo do éxito, através da astlcia e dos recursos especiais que
ofereciam a eloquiéncia e a retérica. A linguagem era olhada como uma arte que a
tudo podia ser aplicada. Assim compreendida, a sofistica floresceu por causa do
clima cético e dos impasses a que chegou a filosofia pré-socratica.

Os fildsofos anteriores insistiam na insegca do conhecimenterssivel e esta
davida terminou atingindo a prépria razdo, ou seja, a capacidade de o homem co-
nhecer a verdade objetiva. Dai resultou um ceticismo gnosiolégico que se tornou
uma das caracteristedundamentais da doutrina de Protagoras e de Gorgias, segu-
ramente 0s mais conhecidos entre os sofistas desse periodo. A maxima paradigma-
tica do relativismo cético era a frase de Protdgoras: “O homem é a mediada de to-
das as coisas; das que sdo para que sejam, e das que nao sdo, para que nao sejam”.

A arte eristica

Num clima geral de ceticismo, nada mais oportuno, para os sofistas, do que a
arteeristicg vale dizera arte da disputa e da retdrica. O seu objetivo ndo era procurar
a verdade, mas refutar os adversafi@ra, todo discurso que visa a persuasao
tem que lidar ndo s6 com a magia das palavras ou com a argucia da inteligéncia,
mas, sobretudo, com a arte de tocar o coracdo e 0s sentimentos dos ouvintes. Por

3. Sobre os sofistas e o lugar que eles ocuparam na Grécia do\sgmrimito-me enviar o leitor
ao que escrevi no meu livlomorte de Socrates. Uma mensagem ética para nosso (a9,
pp. 150-170/196-200.
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isso, pode-se dizer que o “coracdo” e suas “raz6es”, bem como os desejos e 0s
sentimentos estdo no centro da analise filoséfica do homem feita pelos sofistas.

Como lembra Jean Frére, todos os atributos, dados pelos sofistas ao discurso,
demonstram que sua arte dialética era movida muito mais pelas poténcias afetivas e
irracionais da alma do que pela forca demonstrativa da razdo. Para eles, o discurso
era tirano e capaz de seduzir os ouvintes, despojando-lhes de suas proprias convicgées
e pontos de vista. O discurso sofista, portanto, era um discurso no qual o outro era
apenas um objeto de manipulacdo e ndo um sujeito com o qual se queria
verdadeiramente dialogar

O desejo do herdi

No elogio que Gorgias faz do her6i, um lugar de destaque foi dado ao desejo.
O herdi é guiado ndo s6 pela forca intelectual, mas também pelo vigor dos sentimentos
e do afetogoun). Além de lutadarele € um “apaixonado” e um “amigo das coisas
belas” (pirakov). Quando dominado pelo “desejo ardente”, imposto seja pela
divindade ou por um outro mais forte, 0 homem nada pode fazer e ndo é mais
responsavel pelos seus atos.

Esse dominio que a “paix&o” exerce sobre o0 outro pode também ser conseguido
pelo discurso. O discurso encanta e enfeitica e pode fazer, gassjaisto, o que €
injusto, pode também despojar o ouvinte de seu “vigor” intelectual e fazer dele um —
irresponsavel. E verdade que essa forga do discurso também se efetiva na$ coisas
boas. O discurso poético e tragico pode tocar os sentimentos mais nobres daqueles
que o ouvem. O discurso é, entdo, comparado as drogas, que tém poder sobre o
corpo e sobre a alma, e que tanto podem acalmar a dor quanto tirar a vida daquele
que sofre. O remédio, quando usado indevidamente, torna-se veneno.

Os sofistas também n&o deixaram de ressaltar os perigos doEaomé
comparado as armadilhas e redes usadas, pelos cagadores e pescadores, para capturar
suas presas. Uma vez apanhado na armadilha do amor-paixao, que é uma forma
ilegitima de amqgro homem ja n&o mais reflete nem delibera. Dele nascem os
“sofrimentos vaos”, as “terriveis doengas” e os “delirios incuraveis”. A esta for¢a
do amor tirano, os sofistas opuseram o vigeruf) do desejo auténtica¢oc).

Prédicos diz que o VicioKki), que se deleita nos prazeres faceis, ignora o
esforgo ftovog) que é o segredo do verdadeiro desejo, pois “sem esforco nem
sofrimento, os deuses nédo concedem coisas belas e boas aos Homens”.

4. Citado por Jean Frére no seu lirés grecs et le désir de I'ét(@981), p. 94, h95. Sobre o
lugar do desejo na dialética sofistica ver o capitulo “Le discours du désir: les sophistes”. Idem,
Ibidem, pp. 85-96.
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Mas deixemos os sofistas e, para falar sobre o desejo, demos a palavra aos
trés grandes mestres que levaram a filosofia grega ao apogeu. Eles muito tém a nos
dizer Comecemos por Sécrates.

2. O desejo na vida e na missdo de Sdcrates

Inegavelmente, o desejo, sob a denominac&trat tem um lugar de destaque
na doutrina de Socrates e, mais do que na doutrina, na missdo que deu sentido a
sua vida. Esta missao, como ele proprio disse, lhe foi confiada pelo deus Apolo, e
Platdo a definiu como uma “terapia da alrha”.

A terapia da alma

Cuidando da almaSécrates identificou sua vida com a missao de tornar
virtuosos os concidadaos atenienses que encontrava em seu caminho. Para ele, o
importante ndo era vivemas viver virtuosamente, ou seja, viver conhecendo e
assumindo as razdes do ViWirtuoso, para os gregos, era todo aquele que adquiria
exceléncia naquilo que fazia, tornando a vida uma tarefa digna de ser vivida. Cuidando
da alma, Sdcrates queria que seus concidaddos fizessem de suas vidas uma existéncia
“bela e boa”, segundo o ideal @daiog ko ayabog (kalés kai agathds) helénico.

Como diria Michel Foucault, o propésito ético-poético de Sécrates era fagtirodo

dos individuos uma verdadeira obra de arte. “Mas ndo poderia a vida de todos
transformar-se numa obra de arte? Por que o0 abajour ou a casa hdo de ser objetos
de arte, mas néo a vid&?”

Sdcrates retomou, num contexto filosoficamente mais rico e elabor@ole)©
(thymos) homérico, em virtude do qual o herdi preferia morrer a viver na desonra.
Desse modo, 6upog homérico encontrava um equivalentespog (eros) que ardia
no coracdo do homem Socrates, fazendo dele um filésofo, ou seja, um amigo da
sabedoria, o qual igualmente preferia morrer a deixar de filpsofer vez que esta
era a missdo que o deus lhe confiara.

Diante do Tribunal de Atenas que o condenou a morte, SOcrates, depois de
citar os exemplos de alguns herdéis que preferiram morrer a viver na desonra, diz:

O atenienses, correndo o risco de ser morto, eu permaneci no meu posto em
Potidéa, Amfipolis e em Délion, quando os chefes, escolhidos por vos para a missdo
de chefes, me designaram um lugar nos combates. Agora, quando € o deus que

5. PlatdolLaques 186 d-e.
6. Citado por John Rajchmalros e verdade. Lacan, Foucault e a questao €1i683),p. 115.
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determina meu lugar (pois tal € minha convic¢@o) com a obrigacé@o de viver filosofando
e interrogando a mim mesmo e aos outros, eu me conduziria de modo estranho, se
desertasse deste lugar por causa do medo da morte ou de qualquer outra coisg.

O filésofo, como o herdi, abraga com “zelo ardente” a causa que lhe foi confiada
e para cumpri-la, se necessario, esta pronto a enfrentar todos os riscos, inclusive o
da morte. Por isso, SAcrates concli@ atenienses, eu vos sou grato e vos amo,
mas obedecerei ao deus antes que a vos, e enquanto tiver alento e enquanto for
capaz, ndo espereis que deixe de filosdfar”

Na aceitacdo desta missdo ha mais do que uma simples adeséo intelectaat=a
uma profisséo, nela prevalecem o ideal e o amor de uma causa, alimentados pela
for¢ca de um coracgéo valente. A misséo de Sécrates era a razdo de ser de sua vida,
pois ndo s&o as idéias nem 0s conceitos que sustentam o amor pela vida, mas 0s
ideais, ou, dito de outro modo, ninguém morre por causa das idéias, morre-se por
causa dos ideais, sem os quais a vida perde seu sentido.

Por esta raz&o, Socrates colocou o ideal ético no centro de sua vida e de sua
filosofia e consagrou-as ao cuidado da alma. Seu trabalho era dirigido para um fim
Gltimo transcendente, no qual se encontrava, para os gregos, o segredo da
eudaimoniaou seja, da felicidade Ultima do homem. E muito provavel, porém —eue—
este fim dltimo transcendente seja uma idéia mais de Platdo do que de Sacr ?Te]s,
pois este queria fazer o homem virtuoso, ndo para que ele conseguisse c@ o]
pensavam os 6rficos, os pitagoricos e o proprio Platao, a felicidade numa outra vida.
Para Sécrates, o homem virtuoso é feliz e encontra sua felicidade, quando, ja nesta
vida, vive bem e em harmonia consigo me$mo.

A maiéutica socratica

A arte da maiéuti¢adefine o0 método e a maneira de filosofar de Socrates e é
dinamizada pelo desejo apaixonado da verdade e pelo amor do divino. Se, no exercicio
de sua dialética, Socrates tivesse sido o racionalista que muitos imaginaram (inclusive

7. PlatdoApologia de Socrate&8e — 29a-e-d.

8. Ver a este respeito 0 que escreve Jacques Maritain no sdwaliphilosophie morale: I'examen
critique des grands system&aris: Gallimard, 1960.

9. Etimologicamente a palavra “maiéutica” significa “a arte da parteiraTelteto Socrates define
seu trabalho como uma “arte maiéutica”: “Quanto a minha arte maiéutica, ela tem todas as
propriedades da arte das parteiras. Difere somente porque sdo os homens e nao as mulheres
que ajudo a dar a luz, pois é sobre o parto de suas almas, e ndo de seus corpos, que versa meu
exame’ Cf. PlatdoTeetetq 150, b Cf. 0 que sobre isto escrevi no meu liranorte de Socrates.
Uma mensagem para nosso ten(p894), pp. 136-139.
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Nietzsche), ele, muito provavelmente, teria desanimado por causa dos fracassos
sofridos nas tentativas feitas para definir os conceitos das virtudes. Os dialogos
aporéticos (que sdo os dialogos da juventude de Platdo) estavam sempre na procura
de uma resposta inteligivel para os enigmas da vida; e, neles, a dialética socratica,
mesmo quando ndo encontrava 0 que procurava, porque alimentada pela forca e
pelo dinamismo depog (eros), ao invés de sucumbir ao ceticismo, como fazia a
dialética sofistica, ndo deixava jamais morrer o eld da préftura.

A ciéncia do éthos

Foi ética a grande preocupacao filosofica de Socrates. O que ele desejava, antes
e acima de tudo, era aprofundar o sentido do Oraculo de DElfo$iece-te a fi
mesmo(I'voti ceawvtov), dele tirando todas as conseqliéncias para a ciéncia do
ethos.Por causa disso, ele passou para a Historia como o fundador da Etica. E foi
precisamente para fundamentar a conduta ética, que ele abracou uma teoria da alma,
na qual esta ja se configura como “uma consciéncia que pensa e due age”

Esta maneira de ver a alma significa um avanco extraordinério para a filosofia
antiga se comparada com o que, antes, foi dito pelos outros filésofos da Grécia
Arcaica.Werner Jaeger diz que a originalidade da doutrina socrética sobre a alma
esta no fato de Sdcrates ter visto, nela, futhog valorativo” que, em Ultima analise,
revela o sentido e o valor da vida e da existéncia humana.

Por causa disso, 0 conceito socraticpsiehéalma) reveste uma significacao
nova. “Cuidar da alma”, para ele, tinha uma conotacao ético-religiosa. Provavelmente,
foi por causa dessa conotacdo que a concepcao socratica de “alma” teve uma acolhida
tdo calorosa por parte dos pensadores cristaos, e que, até hoje, mesmo no vocabulario
psicolégico, a palavra “alma” lembra algo ligado ao mundo dos valores espirituais.

Logos e Eos

Indiscutivelmente, Socrates era um entusiasthodms e via, na inteligéncia,
a mais nobre atividade do espirito. Por isso, diziagetgéncia € virtudepois nao
conseguia imaginar que a verdadeira ciéneradPnun) ndo fosse capaz de

10. A este proposito esclarece Henrique de LMaz: “ ... o carater aporético dos primeidigogos
traduz um sébio recurgedagogicmu, mais exatamentpsicagogicale Platdo, na medida em
que o “amor do saber’plilosophig da alma pouco a pouco se fortalece, estimulado pelas
interrogacdes que se levantam ao longo do caminho, até sentir-se capaz de empreender a escalada
cuja descrigao caberd atidlogosda maturidade”. Cf. Henrique de Lirkfaz, Platao evisitado.
Etica e metafisica nas origens platéni¢a893), p.189.

11. Cf. J. BurnetThe Socratic Doctrine of the Sq1929).
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aperfeicoar o homem, fazendo dele um virtuoso. Era através do conhecimerjto que
se adquiria a técnica da virtude.

N&o se deve esquec@orém, que Socrates era também um grande entusiasta
degpog. Ele dizia que sabia apenas que nada sabia, quando se tratava de explicar
com a inteligéncia, os enigmas do mundo e da vida. Dai sua perplexidade e gspanto
quando soube que a Pitonisa de Delfos dissera que ele era o mais sabio dos homens
da Grécia? Depois de muito pesquisar para descobrir o sentido do oraculo, ele
finalmente concluiu que, se era 0 mais sabio, era simplesmente porque sabia que
n&o sabia. Ele s6 admitia conhgagm pouco, as coisas do amBro que dizno___
Banquete “Declaro nada saber sendo as coisas do amogpmtike)”. No Lisis,
falando ao apaixonado Hipothalés, ele também afirma:

O filho de Jerdnimo, Hipothalés, tu ndo precisas me dizer se, sim ou néo, tu
amas alguém. E o que sei, na verdade, é ndo somente que tu amas, mas que tu estas
muito avang¢ado no caminho do am8ob todos os outros pontos de vista ndo sou
nada e nada valho, mas quanto a este, € como um dom que a Divindade me fez de ser
capaz de reconhecer rapidamente um amante tanto quanto um*amado.

E por esta raz&0 que nos recusamos aeweiSocrates, um puro intelectualista.
Vimos que ao fazer da preocupacdo com a alma a tarefa fundamental de syia vida,”
ele proéprio enfatizou algumas outras atividades animicas, tais como: “ter zelo ardé)qlte
de”, “correr o risco de” e “enfrentar os perigos, inclusive a morte”, atitudes estas
que podem ser vistas como valiosos equivalent@sdoc (thymo63 homérico.

O “Sawwvioy’ divino

Depois, é preciso também nado esquecer o que Soécrates diz sobréamseu “
doupoviov” (theibndaimoénior), ou seja, o seu demonio divino, a “voz divina” que
0 guia na vida. No Tribunal, diante dos juizes, ele definiu este “daimoénion” como
um “sinal” do deus:

Muitas vezes, e em muitos lugares, me ouvistes dizer que me acontece ndo sei o
gue de divino e demoniaco ( ... ) Os inicios datam da minha inf&uaima voz que é
por mim ouvida, e que, toda vez que isto acontece, afasta-me daquilo que estou
eventualmente para fazer sem jamais me compelir para a'acéo

Note-se, pois isto é fundamental, que a “voz” que SdOcrates ouve, e que denomina
dedoupoviov (daimoniun), age somente quando é preciso impedi-lo de fazer algo

12. Platdo.Apologia de Sécrate@la.
13. Platdo.Lisis, 204b-c.
14. Platdo.Apologia de Sécrate81d.
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gue possa verdadeiramente prejudica-lo. A “voz” nao é uma “forgca compulsiva’ que
o leva a fazer o que ele ndo queruma espécie de escudo que o protege quando
enfrenta situacdes para as quais ndo esta devidamente preparado. Dai alguns autores
verem nele a “simples voz da consciéncia”, ou o sentimento daquilo que é
convenienté?®

Podemos, portanto, concluir que, além da inteligéncia, Sdcrates valorizou
muitissimo as poténcias afetivas da alma, entre as quais sobressai o desejo. E verdade,
como observa Jean Frére, que estas poténcias, que nos movem, ainda nao
encontraram, na doutrina socratica, “formas substantivas de expresséo”, mas foram
traduzidas pelo dinamismo de alguns verbos significativos, tais como: “preocupar-
se com” fmpeisicon), “ter zelo ardente de’tpobuvpeictan), “arriscar-se contra”
(kwvdvvevpev) e “acreditar em”yopiEsiv).!® Em todos estes movimentos, exprime-
se muito mais o eld profundo do coragéo do que o dinamismo da inteligéncia. Mas
nenhum deles teria sentido ’seyog € epog NAo se complementassem mutuamente.
E o que aparece, de modo mais claro, se passarmos, agora, a considerar o que
Platdo nos diz sobre o desejo.

3. O desejo na Filosofia de Platao

A passagem depog socratico para apog platdnico, querendo ou néo,
confronta-nos com o célebre “problema de SécrateQuem é o verdadeiro
Sdcrates? A questdo foi reavivada, no inicio de nosso século, pela Escola escocesa
(Burnet eTylor). Os especialistas querem saber se podemos atribuir a Socrates a
doutrina dos dialogos platénicos, ndo s6 a dos primeiros dialogos, sendo também a
de alguns dos dialogos da maturidade, ou se, pelo contrario, Sécrates ndo seria,
apenas, um personagem ficticio, criado por Platdo, para ser o grande protagonista
de suas idéias filosoficas? Indubitavelmente, Platéo é a fonte mais valiosa e fecunda,
comparado com Xenofonte, Aristéfanes e Aristoteles, para resgatar a vida e a doutrina
de Socrates. Mas ndo se pode esquecer que ele idealizou a figura de seu mestre.

Aqui, tambémyirtus in medioyale dizey a virtude esta no meio, pois como
esclarece Henrique de Liméz: “O cotejo e a mUtua complementacao das fontes
nos permitem tracas linhas de um ensinament@priamente socraticg...) e nos

15. Cf. A. Gomez-Lobo.La ética deSocrates(1989) pp. 75-79.Veja-se sobre te o que
escreve Giovanni Reale hhstoria da Filosofia Antigg1993), vol. I, p. 299, e o que também
escrevi no meu livré norte de Sécrates. Uma mensagem ética para nosso t€repd),
pp. 219-225.

16. Cf. Jean Frerd.es grecs et le désir de I'ét(@981), pp. 104-105.

17. Permito-me, mais uma vez, enviar o leitor ao resumo que apresento do “problema socratico”,
no meu livioA morte de Sécrates. Uma mensagem ética para nosso (&89, pp. 75-85.
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permitem igualmentenedir a distancia enorme que separa o quotidiano da pdlis,
no qual se move o ensinamento socratico, das alturas vertiginosas, até onde sge eleva
a teoria platénica 8.

a) O Eos no “Banquete” de Plat&o

Para melhor avaliar o que escreve Platdo sélire no Banquetelembremos
rapidamente o contexto cultural do didlogo. Os simpésios helénicos tém uma longa
histéria. Neles, osipicstol (0s eupatridas ou bem-nascidos) da Grécia Arcaica
homenageavam seus hospedes ilustres. Neles, também, os poetas reconstruiam a
Historia da Grécia nos seus poemas épicos. Platdo continua e inova esta tradicéo,
quando escolhe a forma estilistica do “Simp6sio” (Banquete) para apresentar sua
doutrina filoséfica sobr&poc.

O Banquete? inegavelmente um dos mais belos dialogos de Platdo e uma das
coisas mais lindas que ja se escreveu sobre o amor em toda a Histdria da Literatura
Universal. Os convivas, que participam Banquete,sdo pessoas importantes e
representam as diversas classes da cultura helénica. Fedro é retdrico, Pausanias é
discipulo de um sofista, Eriximaco € médico, Aristéfanes é poeta e Agatédo é o
vencedor do concurso literario, em cuja homenagem se fazia o simpdésio. Q texto
resgata das brumas da memoria e das incertezas da lembranca, os discursos de %ocas
remotas. Ele é de grande riqueza estilistica e, nele, se encontra uma impressionante
variedade de recursos literarios. Como obs@/gener Jager:

No BanquetePlatdo estendema ponte audaciosa sobre o abismo que separa
o apolineo do dionisiaco. Para ele, sem o impulso e o entusiasmo inesgotaveis e sem
cessar renovados das forcas irracionais do homem, jamais seria possivel atingir o cume
daquela transfiguracdo suprema que o espirito adquire ao contemplar a idéia do Belo
em si®

Os elogios de Eros

Antes de Socrates, os demais convivas fizeram o elodip@g enaltecendo-
0 como 0 mais antigo dos deuses. Para Fedrdipem estava o segredo do heroi
(npwc). Pausénias ndo poupa elogiosEaog ovpaviog (Eros uraniog, filho da
Afrodite Urania, enquanto gog mavdepog (Eros pandemdés é de natureza vil e
efémera. Eriximaco, retomando a antiga tradicdo de Hesiodo, \Eema forca
integradora d&oopog (KGsmos).

18. Cf. Henrique de Lim&az.Platdo evisitado(1993), p. 183. Grifos nossos.
19. Cf. Werner JaégePaideia(1948), vol. Il, p. 219.
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O mito do andrégino

Aristéfanes, analisando o mito do andrégino, foi quem melhor discursou entre
aqueles que falaram antes de Soécrdipsg, diz ele, é desejo de unidade e de
plenitude. Para se ter uma idéia da sua natureza é preciso partir das origens da prépria
Humanidade.

Inicialmente, a espécie humana possuia trés espécies de seres (os machos, as
fémeas e os machos-fémeas ou andréginos). Estes, sentindo-se mais fortes por causa
de sua constituicao dupla, conspiraram contra Zeus. O deus, porém, nao quis
exterminé-los para néo ser privado dos sacrificios que eles Ihe ofereciam, mas cortou-
os pelo meio e mandou que Apolo curasse as feridas, costurando cada metade e,
nelas, deixando a cicatriz. Mandou que voltasse a cabec¢a de cada metade para o
lado do corte, a fim de que, vendo a cicatriz, eles se tornassem mais modestos. As
metades, lamentando terem perdido sua outra metade, a ela se agarravam e nada
conseguiam fazer sendo lamentar o que perderam. Como os 6rgaos sexuais ficavam
na parte de tras, elas ndo se reproduziam e, na tristeza em que se encontravam,
pereciam. Zeus, entdo, mandou virar os 6rgaos sexuais para frente e a reproducao
pbde ser feit&?

N&o deixa de ser significativo que Aristéfanes condicione o exercicio da
sexualidade genital dos andréginos a um corte que separa os individuos, os quais se
encontravam unidos numa fuséo originéria indiferenciada, sem poderem se distinguir
um do outro. Esta passagem de uma fuséo originaria (que Freud chamaria de
narcisica) para o0 amor de um objeto poderia ser articulada ao que a psicanélise ensina
sobre o desenvolvimento da sexualidade humana, na qual a castragdo tem uma fungéo
estruturante (simbolizada por vérios cortes e separacdes, desde a separacdo do
nascimento e do corte do corddo umbilical até a separacgdo definitiva da morte) para
desfazer a fus&o narcisica originaria mae-filho e possipjigta mediacéo do Edipo,

a realizacdo da identidade sexual.

Segundo Aristéfanespoc nasce de uma incompletude essencial do ser humano
e nao se pode saber o que ele é sem se levar em consideracao esta natureza humana.
A incompletude é fruto de um corte sem o qual o homem se perderia numa
indiferenciacé@o originaria, na qual nutria a ilusdo de ser completo. Além disso, 0
“bi-ser originario” ndo podia se vapois tinha duas faces iguais e uma s6 cabeca.
Faltava-lhe a distancia, que lhe permitiria reconhecer-se duplo. Para Aristéfanes, a
escolha de objeto, homo ou heterossexual, dependia do que cada um tivesse sido na

20.No que se refere aos estudos psicanaliticos sobre o mito do andrégino, conhego e consultei,
apenas, o trabalho de Clawdn Reeth! O banquete ou a ilusdo amorosa. Leitura de Freud a
luz doBanquet& (1970), pp. 107-123.
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origem. Da separacado do objeto primordial resultava uma incessante busca, sempre
renovada porque sempre fracassada, através de uma série infinda de pbjetos
substitutivos. Nenhum deles, contudo, preenchia plenamente a falta.

Detive-me um pouco no discurso de Aristéfanes porque ele levanta questdes
interessantissimas a respeito da origempde, da escolha do objeto sexual e de
sua finalidade, questdes estas que certamente poderiam e mereceriam ser mais
aprofundadas do ponto de vista psicanalitico. Mas ndo vou fazé-lo agora. Deixo,
pois, 0 mito do andrdgino e continuo a leituraBamquete

Agatdo, retomando a tradicdo, fezKfe>g 0 melhor dos deuses, que ordenaa
mundo desordenado dos desejos e é fonte de vida, de criatividade e de beleza.
Finalmente a palavra foi dada a Sdcrates, pois seu discurso era ansiosamente esperado
por todos.

O discurso de Socrates

Sdcrates comeca afirmando (0 que causa um certo mal-estar nos presentes)
queegpog ndo é um deugqorque é desejoE o0 desejo € sempoesejo de alguma
coisa que nao se terou que se tem, mas se teme perder no futuro. O desejo
necessariamente nasce da falta. MaBpge ndo € um deus, 0 que é entdo? Antes——
de tentar responder a esta pergunta, Sécrates, para tornar seu discurso mais ace%ével
pelos presentes, diz que o ouviu da boca de Diotima, a sacerdotisa de Manfirgia
era sabia nas coisas do am@ois bem, foi esta sacerdotisa quem o “iniciou” [no
mistério despog, revelando-lhe, antes de tudo, que “éros” era um “grande daimon”
(Boupov peyog)??, um ser intermediariopgtitu) entre o mortal e o imortal, entrg
os deuses e os homens, com a missado de “fazer conhecer e de transmitir aos deuses
0 que vém dos homens e aos homens o que vém dos déuses”

Platéo acrescenta ainda que € gragas a esta natureza intermediaria do “daimon”
que os deuses podem entrar em relagdo com 0s homens e conversar com eles, seja
durante a vigilia (como no caso de Sécrates) seja durante os sonhos (nos quais 0s
deuses, freqientemente, mandam suas mensagens aos mortais). De natureza
intermediariagpog € um traco de unido entre o0 mundo fisico e o0 mundo inteligivel.

E foi precisamente para esclarecer esta natureza intermedidfigodeque a
sacerdotisa de Mantinéia revelou o mito do seu nascimento.

21. Provavelmente a figura de Diotima (sobre a qual paira o véu do mistério, pois ndo se sabe nada
de historicamente comprovado sobre ela, apenas que era uma sacerdotisa de Mantinéia) foi
uma criacao literaria com a qual Platéo quis proteger Sdcrates da inveja e do ciime dos colegas
e convivas que, antes dele, falaram no simpésio.

22. Platdo.O banquete202d-e.

23.ldem, ibidem.
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O mito do nascimento d&poc

No dia do aniversario do nascimento da deusa Afrodite, os deuses lhe deram
uma grande festa nos jardins de Zeus. Entre os convidados, encontraysese
(o deus do recurso, da riqueza e da abundandiever (a deusa da pobrezd).

No fim do jantara deusa da pobreza aproximou-se do local da festa para mendigar
Foi, entdo, que percebéliopog, embriagado pelo néctar (pois vinho ainda néo
existial), dormindo nos jardins. Na sua penuria, ela pensou, entdo, em ter dele um
filho. Deitou-se ao seu lado e conceligwc que €, portanto, filho do deus Recurso

e da deusa Pobreza.

Segundo a natureza da mée, ele é pobre e nem sempre mostra-se delicado e
belo como a maior parte das pessoas imagina, mas, pelo contrario, € rude, mal-
vestido, descalco, ndo tem,ldorme por terra e sem cobertas, a luz das estrelas e
no solar das portas ou nas ruas, e tudo isso porque, tendo a natureza da mae, partilha
a vida da indigéncia. Mas, em revanche, de conformidade com a natureza do pai,
ele estd sempre na espreita de tudo o que é belo e bom, pois é valente e vai sempre
avante com todas as suas forcas; é cacador esperto, freqlientemente tramando ardis,
de pensamento curioso e rico em idéias e astlcias, ele passa toda sua vida a filosofar
habil como um feiticeiro, mago e sofista.

As duas faces degpog

Ai estdo, narradas na linguagem do mito (que revela ocultando e oculta
revelando), as duas faces g®c, sua face de grandeza e sua face de miséria.
Enquanto filho da pobreza, ele é, antes de tudo, um grito de indigéncia e de indigéncia
metafisica. Nada mais contrario a sua natureza do que a pretensdo de poder bastar-
se a si mesmo. O egoismo que fecha o homem dentro de si mesmo, sob qualquer
uma de suas formas, compromete o arpors mata a fecundidade deoc. E é
precisamente esta fecundidade que a sua outra face revela. Ele é também filho da

24. Se a traducéo deevio por “pobreza” ndo tem nenhuma dificuldade, o mesmo néo acontece
com a palavraopoc que tradicionalmente foi traduzido por riqueza, abundancia e opuléncia
em contraposicado a pobrezameo.. Marcilio Ficino sugeriu, na excelente traducgéo latina que
fez doBanquete que se traduzisse a duplapoc — mevioe por “copia e indépia”. Ha, porém,
quem prefira traduziropog por “saida”. De fato, os “poros” sdo aberturas e saidas para a
transpiracdo. Assim sendo, eles simbolizariam as saidas para os apuros e dificuldades da vida,
uma vez que ele proprio € filho d¥éntig (a deusa Invencao e da astlctapog seria, portanto,

0 engenhoso, o inventivo, o expedito, Leon Robin propds que se traduzisse por “Expédient”
(Expediente). Cf. A.G. Robled®laton (1993), pp. 91-92.
25. Cf. O banquetg203d.
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riqueza e isto deve ser entendido em termos de ser e de doagadEgesrao é
s6 desejo, ele é também doagdo, dom de si mesmo. Mesmo enquanto desejo, ele é
desejo de promocao do outro. Ninguém € tdo pobre que nao tenha algo a dar de si.
O simples estar no mundo ja é um minimo de bondade oferecida aos outros.

Depois de definir a natureza ¢l@og, Diotima revela a SAcrates o segredo |de
seu verdadeiro objeto. Eis o dialogo:

D: — O objeto do amorSdcrates, ndo é o belo, como tu imaginas ...

S: — Entéo, o que €?

D: — E a procriacéo na beleza.

S:  — Na&o é possivel.

D: — Pois é, absolutamente.

S: — Entdo, por que precisamente a procriacdo?

D: — Porque a procriacdo é o que um ser mortal pode comportar de eterno e
de imperecivel. Ora, este desejo de imortalidade... esta forcosamente unido ao desejo
do que é bom, uma vez que o0 objeto do amor é a posse perpétua do que é bom.
Assim, portanto, o objeto do amor é também forgcosamente a imortaidade.

Resumindo, o objetivo de Eros é a procriacéo na beleza, tanto a corporal quanto
a espiritual. Fundamentalmenezgs é dese—xjo de imortalidade. E tendo em vista——
este desejo de imortalidade que Diotima passa a descrever a ascensao dialétiga da
alma para a intuicdo da Beleza Suprema, na qual se coroa o desejo de imorta ida‘??e.

A ascenséo dialética da alma

Diotima adverte que esta escalada dialética da alma que, de degrau em degrau,
sai a procura da Beleza em si (que €, ao mesmo tempo, o Bem Absoluto) é o que
existe de mais alto e de mais sublime no mistério de Eros. Na dinamica desta
ascensdo, a alma é atraida pela beleza dos objetos que a fascinam e é movida pelo
desejo de procriacdo e de imortalidade. A medida que a ascensio se realiza, ha
mudanc¢a nos objetos e na natureza da procriacdo. Primeiramente, é a beleza dos
corpos e o desejo de procriacéo bioldgica que dinamiza a alma. Depois, a beleza da
alma e seu desejo de procriacao espiritual. Em seguida, vem a beleza da ciéncia e,
finalmente, a beleza suprema da Idéia do Belo.

A ascensdo é dirigida pelmgosque vai revelando os diversos sentidos dos
objetos percebidos. Os degraus desta ascenséo dialética correspondem aos quatro
planos fundamentais da visdo platénica do mundo e do homem, valeoditzno
do corpo na harmonia de sua forma visivel, o plano da alma na riqueza de sua
fecundidade criativa, o plano da ciéncia discursiva na limitagdo de seus objetos e,
finalmente, o plano da intuicdo das Idéias, onde se esconde o segredo da esséncia

26. Cf. O banquete207a.
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dos sered. A medida que vai escalando estes planos, a alma cada vez mais se afasta
do sensivel e se aproxima do inteligivel até mergulhar na contemplagdo da Beleza
em si, objeto Ultimo depoc, Beleza esta absolutamente idéntica a si mesma, eterna
e divina. Com este qualificativo de divinge(ov), Platdo quer dizer que, no Belo
absoluto, esta a origem e o fim da dialética que antes de ser ascensiva foi,
primeiramente, descensi¥a.

Para terminar esta rapida leitura Banqueteeu gostaria de perguntar: por
gue Platao deu um lugar de tanto destaque a Idéia da Beleza, identificando-a com a
Idéia do Bem, que, para 0 grego, sempre representou o segreddidavio
(eudaimonia), ou seja, da felicidade?Banquetetinha também uma finalidade
educativa. Na crise da modernidade grega, se fazia necessario repensar 0s
fundamentos dalawdsio. ameagada pelo relativismo dos sofista®ra, o ideal do
kahog ko avyolbog sempre fascinou a alma grega. Mas poder-se-ia se dizer também,
de modo mais simples, que esta primazia da Beleza deve-se ao fato de ser ela, a
Beleza, “o jeito que a verdade encontrou de se fazer mais gdelEXemos o
Banquetee vejamos, agora, o que nos diz Platdo sebre no Fedro que,
incontestavelmente, é, também, um dos seus didlogos mais belos e mais poéticos.

27. Cf. Henrique de Lim&az. “Amor e conhecimento” (1956), p. 233.

28. Os especialistas ndo sao unanimes ao interpretar a etapa final desta “iniciacao” de Socrates no
mistério deepog, ou seja, a escalada dialética da alma que, de degrau em degrau, sai a procura da
Beleza em si, que é, a0 mesmo tempo, 0 Bom absotutef.ov kot 10 ayabov). Festugiere
€ de opinido que esta intuicdo ndo € da ordem do conhecimento discursivo. Tratar-se-ia, de
preferéncia, de algo que seria da ordem do éxtase ou dentemplacdo misticam sentimento
de presenga, irredutivel ao discurso inteligivel ordenadolpgle:. O inteligivel, neste caso,
seria sentido, antes que visto ou conhecido. J& Henrique dé/aimapina que a intuicdo do
Belo é uma ciéncia do Belo. O Banquete, como todos os outros dialogos de Platdo, busca no
conhecimento da Idéia do Belo, o coroamento inteligivel do esforgo que impulsiona a ascensédo
dialética da alma. O Belo, que Platédo apresenta como o objeto Ultikpogi€ um valor em
cuja plenitude inteligivel se resolvem as aporias dos objetos particulares e contingentes que séo
também objeto depoc. Ou, dito de outro modo, Platéo resolveu a aporigpde sem fugir
para nenhuma solugdo mistica, mas dentro da metodologia que era prépria do seu itinerario
filosofico. A onda da paixao e do entusiasmo que envolve o “Banquete” ndo o torna menos
platdnico do que os outros dialogos. O elogi@ples, que Platdo faz no Banquete, em nada
cede ao rigor dd.oyog platbnico.Veja-se, a este propdsito, o livro Ael. Festugiére.
Contemplation et vie contemplative selon Plat®atis:Vrin, 1950 e Henrique de Limdaz
“Amor e conhecimento. Sobre a ascenséo dialética no ‘Banquete™ (1956), pp. 225-242.

29. Ver a este propésito as observagded/dmer Jaéger na monumerralideia(1948), tomo Il,
pp. 228-240.

30. Foi isto que, certo dia, escreveu meu amigo Daniel Lima numa mensagem que me é muito cara.
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b) O Epog no “Fedro” de Platao

A teoria doEpog, em Platéo, é indissoluvelmente unida a sua doutrina da alma,
pois & medida que ele foi aprimorando a sistematizacdo teorigaysia(psyche),
foi sentindo também necessidade de aprofundar a natureza e as fungées de

A doutrina platénica da alma humana

Quando escreveu Banquete Platdo ja dispunha de uma teoria da alma
sistematizada nBédon Mas a doutrina d&édonnéo é sua Ultima palavra sobre-a——
alma humana. Marcado pela oposi¢éo radical entre a alma e o corpo e pela visédo do
corpo como tumulo da almadpo — onuo), 0 Fédonapresenta-nos uma “visao
unitaria” da alma, em que esta aparece essencialmente constituida pela inteligéncia.
Os desejos e as paixdes tém sua sede no corpo e ndo na alma. Dai porque, enquanto
unida ao corpo, a alma nada pode conhecer da sua pureza essencial. O mundo da
verdadeira ciénciseficOnun) esta fora do seu alcance, pois no esquecimento do
essencial, sé lhe resta 0 mundo da opinido, ou seja, 0 mudg @

Filosofar entdo, outra coisa ndo pode ser sendo um continuo preparara
a morte, pois é na morte que o fildsofo se liberta finalmente da prisédo do ¢erpe—
Esta visédo da filosofia como lenta preparacdo para a morte supde 0 hovo cOncgjto
de saber introduzido por Sécrates na cultura helénica. Até entdo, os filésﬁs
dedicavam-se ao estudo Hoopog (kdsmos), investigando as causas do mupdo
exteriof ou seja, dabvoig (physis). Sécrates levou o homem a transpor o campo
de suas pesquisas para o mundo da sua interioftdade.

31. Grube, no interessante estudo que escreveu sobre o pensamento de Plat&@&do@ mm
intelectualismo puro, inteiramente oposto a intensidade emocional e afeBangoete Os
temas centrais déédonsdo a morte e a imortalidade. RanquetePlatdo fala, de preferéncia,
sobre o amor, a beleza e a vida. O intelectualismo puro e fRédtmse divorcia da vida. E,
com certa ironia, Grube acrescenta que este intelectualismo tem como objetivo: “a conservagao
eterna da alma no frigorifico das Formas absolutas eternamente congeladas.” Cf. G.M.A. Grube.
El pensamiento de Platof1987), p. 202. E verdade que nem todos os estudiosos de Plat&o
concordam com esta opinido de Grube. N&o faltam os que, tendo como referéncia a imortalidade
da alma, opinam que o modelo unitario da alma apresentdé@édoné mais platdnico do que
0 modelo tripartido déedo e daRepublicaVer sobre isto 0 que escrédeasticio Boges de
Araujo Junior na sua tese de Mestrado sobre “Platédo e Freud: duas metaforas da alma humana”.
Universidade Federal de Pernambuco, Recife, margo de 1999.

32. Sobre a filosofia como preparagéo para a morte e a op@sigio-on o, remeto o leitor ao
gue escrevi no meu livid morte de Socrates. Uma mensagem ética para nosso (@891,
pp. 120-123.
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Com a introducdo do Mundo das Idéias, Platdo abriu a rota da segunda
navegacgaodgutepog Thovg). Em vez de separagle agora articula o mundo sensivel
ao mundo inteligivel. Isso teve uma repercussao imensa sobre sua doutrina da alma.
No Fédon,a viagem foi feita sob o signo dayog. No Banquetea rota é diferente.

Ela é feita sob o signo dgoc. A meta que se prop8e o fildsofo ndo é mais
desvincular a alma dos prazeres e dos desejos, mas fazé-la elevar-se, através deles,
até a mais alta forma de conhecimento, que € a Vis&pi) da Beleza em si,

fonte da procriacao espiritual, que é o objeto Ultimepde. Dai a necessidade que

sentiu Platdo de estabeleceo Banqueteuma outra estrutura da alma, vale dizer
suanatureza erética E ela que impulsiona boyog pelos caminhos da ascensdo
dialética no final da qual a inteligéncia € superada como expres&agadp é mais

do queloyoc®, para se tornar “visao” intuitiva da Beleza eny*si.

Mas a passagem dganqueteao Fedio foi feita pela mediacdo daepublica
Ora, neste dialogo, Platdo apresenta e defendwdelo tripartido da alma
distingue, nele, trés partes: a “alma concupiscivel” constituida pelos desejos
irracionais, a “alma irascivel” constituida pela coragem e pelos sentimentos ardorosos
(thymos) e a “parte intelectiva” constituida pelo “nous”, ou seja, pela inteligéncia.
Estas trés partes da alma correspondem ao que hoje nés chamamos as trés estruturas
fundamentais do ser humano, ou seja, a estrutura corpérea, psiquica e espiritual.
Assim sendo, trés sdo os principios que movem a alma: o principio racional
(Moywotikov), o irascivel fupikov) e o concupiscivekfibvuntikov).

Esta divisao tripartida representa um grande progresso para a doutrina filosofica
da alma humana. Agora, pode-se dizer que a alma que pensa € a mesma que se
apaixona e que deseja. Os seus conflitos ndo sdo motivados necessariamente pela
oposi¢do ao corpo. Eles tém suas causas e seus motivos dentro da prépria alma.
Esté preparado, assim, o campo para a idéia do conflito intrapsiquico.

Platdo retoma, nesta viséao tripartid@ovpioc homérico e o coloca, como parte
constitutiva da alma, a servico da razdeléo elemento que articula a parte racional
com a parte irracional dauyn. Ou, dito de um modo paradoxal, ele é o pensamento
gue deseja e o desejo que pensa, 0s quais harmonizam a diferenca dos contrarios na
unidade plurivalente da alma humana.

Na visao tripartida da alma, Platao ndo esquece a parte concupiscivel, “na qual
se encontram aqueles desejos” que ndo se submetem ao controle da Nazéo.

33. Cf. Luigi Sefanini.Platone | (1949), pp. 229-232. Citado por Henrique de LWaa.“Eros e
logos” (1952), p. 167.

34. Ver sobre isto o belo trabalho de Henrique de M\aa “Eros e logos. Natureza e educacéo no
Fedro platénico” (1952), p. 165.

35. Cf. Platdo.Gorgias 453a-d.
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livro IX da Republica,ele faz uma descricdo minuciosa dos “desejos selvagens”
primitivos e irracionais. Eis como ele os descreve:

Quais sdo esses desejos dos quais queres falar? — S&o aqueles que despertam
por ocasido do sono, todas as vezes que dorme a parte da alma, cujo papel é raciocinar
e comandar pela dogura a outra [parte]; enquanto a parte bestial e selvagem,! tendo-
se recupletado de comida e de bebida, agita-se e, afastando o sono, tenta ir em frente
e satisfazer suas inclinagbes. Sabes, muito bem, que em tal ocorréncia ndo existe audacia
diante da qual ela recue, como se estivesse desligada e desembaracada de toda
vergonha e de toda reflexdo. Nem mesmo diante da idéia de querer unir-se a sua mae
[incesto], ou a quem quer que seja, homem, divindade, animal; de manchar-se com
qualquer assassinato, nem de abster-se de qualquer alimento [canibalismo]. Numa
palavra, sob qualquer ponto, ndo |he falta insensatez nem indiferenca a vérgonha.

N&o deixa de ser impressionante que Platdo, tantos séculos antes de Freud,
tenha feito a extraordinaria descoberta que, nos sonhos, esses nossos “desejos
selvagens” mais primitivos e mais tenazes (tais como o incesto, 0 assassinato e o
canibalismo) encontram uma certa forma de satisfago.

De posse desta nova teoria da alma, Platdo retontgdm, para aperfeicoa-
la, a doutrina depog. Vejamos o essencial.

A doutrina do amor no Fedro ]0]

O cenario do didlogo é descrito, logo no inicio, com um toque da mais| pura
poesia. Sécrates e Fedro, num resplandescente dia de verdo, depois de fazerem um
belo passeio fora dos muros da cidade, sentam-se na relva de um alto platano, junto
do qual corre o pequeno regdiisso, e conversam sobre o discurso que o retdrico
Lisis fez sobre o amot.isis era um sofista que se deleitava em fazer discursos
sobre o amorioyor epotikot). Sob a insisténcia de Fedro, SOcrates aceita e faz
uma paroddia do discurso de Lisis e, de modo mais burlesco do que sério, afirma
que oamor-paixdoé egoista e prejudicial para 0 amado e, uma vez que procura
apenas satisfazer seu apetite, pode ser comparado ao que o lobo sente pelo cordeiro.
E, portanto, degradante para o amante. “Eis, caro rapaz, o que € necessario ter em
mente; deves saber que o amor de um homem apaixonado ndo provém de um
sentimento benévolo, mas, como o apetite ao goprevém da necessidade de
satisfazé-lo. Como o lobo ama o cordeiro, ama o apaixonado o seu #mado”

Depois de ter feito esta parddia, Sécrates se prepara para ir embora, mas é
advertido pelo sedoupov (daimon) interior de ndo partipois, tendo injuriado a

36. Platdo.Republica 571b-d.
37. Platdo.Fedrg 242c.
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£pog no discurso que acabara de faeea absolutamente necessario que ele fizesse
uma reparagao ou, como diziam os gregos, anfavodio (palinddia), ou seja,

uma retratacdo do que dissera para expiar seu tremendo gacado ¢uoptnpc).

Sdcrates se propde, entdo, a fazer um segundo discurso, que é um verdadeiro elogio
da loucura, do delirio, da paixao, e de tudo aquilo que Platdo reuniu sob o nome de
Mowvwa (Mania).

Os delirios divinos

Como os Génios ctbnios, as Erinias e a deusa Até (deusas violentas, ministras
da vinganga divina), a “Mania” era uma personificagdo da desraz&o e tinha o poder
de enlouquecer as pessoas que desdenhavam os ritos ou as ordens dos deuses. Os
gregos conheceram a loucura causada pelas doencas e pelas deusas da vinganca.
Por isso mesmo, os loucos, na Grécia Antiga, eram olhados com muita ambiguidade:
de um lado eram evitados e socialmente discriminados, mas, de outro lado, eram
vistos com temor porque, por tras da loucura, se escondia algo que vinha dos deuses.
Todavia, a “Mania” ou o “delirio” que Socrates elogid=edlio € de natureza diferente,
pois tem origem divina e € um verdadeiro dom dos deuses. Entre os bens que os
deuses imortais destinaram aos homens mortais, os maiores foram dados através
de um delirio: 0 dom da adivinhacdo para penetrar nos segredos do futuro, o da
poesia para resgatar o passado, o delirio ritualistico para livrar a cidade das
calamidades e o do amor pela verdade, que fazia do homem um amigo da sabedoria,
um filésofo. Sdo quatro, portanto, os tipos de delirio divino apresentadresimo
o profético, o catértico ou ritualistico, o poético e o amoroso ou erético. Cada um
deles é relacionado com um deus respectivo. O delirio profético e catartico é obra
de Apolo, o poético é inspirado pelas Musas e o er6tico inspirado pela divina Afrodite.

O delirio profético

No delirio profético, as pitonisas, sacerdotisas de Apolo, previam o futuro. Ora,
o futuro s6 aos deuses pertence. Seu conhecimento € inacessivel aos mortais. Se
as pitonisas previam o futuro, é porque, para tanto, recebiam um dom divino. Nos
momentos habituais da vida cotidiana, as pitonisas “praticavam coisas sem
importancia, ou nada faziafi” Os dons divinatorios, elas sé os recebiam em estado
de “entusiasmo”, vale dizeguando estavam ‘“repletas” do divino. Léon Robin
esclarece que isto ndo significava que o deus habitasse a pitonisa, mas que ela saia
fora de si, na hora do “entusiasmo”, e era manipulada pelo deus que dela fazia “um
verdadeiro instrumento de seus oracufos”

38. Platao.Fedro, 244b.
39. Cf. Léon RobinLa théorie platonicienne de I'amauParis: PUF1964.
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Numa época em que 0s gregos viviam sufocados por uma “cultura déulpa”
conhecer o futuro era uma verdadeira necessidade psicoldgica, embora, nima de
suas maximas, Pitaco, um dos sete sabios da Grécia, tivesse advertido: “E ferrivel
conhecer 0 que acontecera, mas conhecer 0 que aconteceu da se§uranca”

Os oraculos nunca eram proferidos de forma clara, mas sempre de|modo
obscuro, como se o divino que revelava o oculto devesse, de novo, oculta-lo no
momento mesmo em que o revelava. Da mesma forma, a linguagem da pitonisa
mergulhava num lusco-fusco, em que o racional e o irracional se misturavam. Na
loucura profética, algo se produzia que era da ordem do saber e da verdade, embaora
esse saber passasse por uma linguagem desarrazoada que, nem por isso, a
desqualificava. Pelo contréario, ianey Platdo diz que n&o se pode ter revelagéo
divina quando se esta no bom senso. Para tanto, é preciso o sono ou &3oucura.
Mas é a razdo, no seu bom senso, que descobre o sentido das palavras proferidas
pela desrazao do delirtd.

Como eram escolhidas e preparadas as pitonisas para exercerem semelhante
funcdo? Quase nada se sabe a este respeito. Plutarco diz que eram pessoas simples
e sem instrucdo. Havia um meticuloso ritual de preparagao para que a pitonisa entrasse
em transe: ela se banhava com agua especial, bebia da agua sagrada, perfumava-se
com folhas de louro e impregnava-se com a fumaca que era exalada pelas folhﬁ de
louro queimadas; depois a pitonisa descia até a cavidade misteribsaplo para 3
tocar oopgparog (0 “umbigo”), como era chamado o centro de Delfos, centrg-de——
Mundo® Junito Branddo observa a este respeito que a palavra cavidade, em|grego,
se dizotopov e pode significar também “vagina”. Portanto, a descida da pitgnisa
a cavidade misteriosa demplo e o fato de tocar o “omphal6s”, representado por
uma pedra, tudo isso pode ser uma figuracdo de uma “unido” da sacerdotisa com o
deus Apold®

O delirio purificatério

Na loucura dos ritos purificatérios também havia uma manifestacao do delirio
“hierofantico”, cuja finalidade era acalmar a collera dos deuses nas grandes
calamidades publicas. Este tipo de loucura ritualistica imediatamente faz pensar nas

40. Cf. E.R. DoddsOs gregos e o irraciong(1984).

41. Cf. Giovanni RealeHistéria da Filosofia Antigg1993), vol. I, p. 185.

42. Platdo.Timey 71e-72a.

43.Remeto o leitor ao que sobre isto escreveu Peter Pal Pelllbastausura do fora ao fora da
clausura. Loucura e desrazg989), pp. 21-32.

44, Cf. Junito Brandadicionario mitico-etimol6gic§1991), tomo II, p. 287.

45. |dem, ibidem.
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festas e rituais dionisiacos. NBachantesEuripedes faz uma descricdo minuciosa
e impressionante desses rituais e das mulheres inspiradas por Dionisio. Na Grécia
Antiga, a importancia de Dionisio era tdo grande quanto a de Apolo. Se este oferecia
seguranca ao desamparo daqueles que eram esmagados pelo medo dos deuses numa
cultura dominada pelo sentimento de culpa, Dionisio garantia o sentimento de
liberdade. Ele era o deus da alegria e de uma alegria que era acessivel a todos. Dionisio
era um deus do povo. O delirio ritualistico era uma oportunidade oferecida a todos
de se libertarem, por momentos, da dureza da vida. Como observa Dodds, no seu
magnifico livroOs Gegos e o Iracional, Dionisio era o mestre das ilusdes magicas.
O objetivo de seu culto era possibilitar que o povo que dele participasse saisse de si
e se livrasse, por algum tempo, do peso de suas calamii&segodas as
modalidades dos rituais dionisiacos “ha uma valorizacdo da embriagués dos sentidos,
aspiracdo a uma beatitude do éxtase, um gosto pelo excesso. O enlevo dionisiaco
ndo é soO, porém, exaltagdo e jubilo. E inquietante, e na sua revulsdo libera forgas
obscuras que o senso de equilibrio grego reputava como teffifRas’isso mesmo,
poderse-ia peguntar se os rituais purificatérios a que alude Platad;etho,
referem-se aos rituais dionisiacos. E t&o profunda a relacAoydg e doEpoc,
no Fedm, que dificilmente se concebe a possibilidade de, nele, ter lugar para o ritual
dionisiaco, onde predominava o reinado absoluto do irracfonal.

Provavelmente, Platdo se refere aos cultos catarticos da época classica, entre
0S quais se destacarancaarse musicapraticada pelos pitagéricos no século IV e
osrituais coribanticosdo séculd/. Nesses rituais catarticos, curavam-se as doencas
psiquicas. Platdo, ndwis fala de medos e ansiedades curados nesses rituais. O
importante era saber qual o deus responsavel pelo mal que se pretendtecarar
culto fosse dirigido a um outro deus, seu efeito era comprometido. Nestes casos, 0
prognéstico e o diagnostico eram indispensaveis para o bom éxito da terapia.

O delirio poético

O terceiro delirio divino é o da inspiracao poética que os favorecidos das Musas
recebiam como um dom divino. Ninguém o exprimiu melhor do que Pindaro quando

46. Cf. E. R. DoddsOs gregos e o irraciongf1984).

47.P. P PelbartDa clausura do fora ao fora da clausura. Loucura e desrg2889), p. 36.

48. Eis 0 que a respeito escreve Antonio Gomez Robledo no seu magistral estudo sobre os seis
grandes temas da Filosofia de Platdo: “Ninguna de las cuatro especies de mania descrita en el
Fedra profética, catartica, poética y retdrica, lleva consigo la abolicién de la inteligencia. (...)
Nada tiene que hacer aqui Dionisios, el dios rival del divino Musageta, y por algo Platén se
cuida bien de poner el delirio baquico, éste si del todo irracional, entre las formas de delirio
cuyos efectos han sido origen de grandes bienes para los hombres e para las ciudades. Cf.
Antonio Gomes Robleddlaton. Las seis grandes temas de susbilia (1993), pp. 427-428.
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disse: “Da-me, 6 Musa, um oraculo e eu serei teu intérpteio ha técnica ne

arte capaz de substituir estavio divina, que as Musas transmitem aos seus elejtos.
Para ser poeta ndo basta saber escrever versos. “Aquele”, escreve Platdo, “gque sem
o delirio das Musas chegar as portas da Poesia, pensando que um conhecimento
técnico basta para fazer dele um poeta, este sera um poeta’nenor”

O delirio amoroso

E, finalmente, chegamos ao delirio amoroso, que aqui mais nos interessa. Platao
termina identificando-o cora amor do fildsofo pela véade E aqui estd a grande——
novidade doFedm. E no delirio amoroso do filésofo em que melhor aparece as
duas estruturas fundamentais da almapética e a eréticeE para apresentar esta
estrutura eroética da alma, Platdo, mais uma vez, recorre a linguagem do mito. E o
mito escolhido foi o das carruagens aladas e de sua grande cavalgada pelas estradas
dos céus. No que se refere a cavalgada, a linguagem é verdadeira mitica, mas o
“carro alado” &€ uma alegoria, pois sua imagem corresponde ao que verdadeiramente
Platdo pensa sobre a alma humana.

Estrutura miticadaalma_____

Partindo da certeza de que “s6 os deuses seriam capazes de dizer o|(fjue
verdadeiramente é a alma huma&h#&latdo apela para a linguagem do mito. Ou sgja,
o discurso humano néo pode dizer o que é a alma humana, pode dizer apenas ao
que ela se assemelha. E a que ela se assemelha? Responde Plat&o:

... a alma pode ser comparada a uma for¢a natural e ativa que unisse um carro puxado
por uma parelha alada e conduzido por um cocheiro. Os cavalos e 0s cocheiros das
almas divinas sao bons e de boa raga, mas os dos outros seres sao mesticos. O cocheiro,
gue nos governa, rege uma parelha na qual um dos cavalos é belo e bom, de boa
raca, enquanto o outro é de ma raga e de natureza contraria. Assim, conduzir nosso
carro é oficio dificil e penos8.

Se interpretamos o cocheiro como imagem da raz&o (o priricipiotikov
que dirige a alma) e os cavalos décil e rebelde como imagens, respectivamente, do
principiobvpiov docil a razao e do principiibvuntkov insubordinado as ordens
da razao, facilmente se compreende que o mito traduz e oculta, na linguagem dos
simbolos, a doutrina tripartida da alma expostRe@lblica

49. Pindaro. Frag. 150. Citado por Dod@s. gregos e o irraciondl1984).
50. Platdo.Fedro, 245e.

51. Idem, ibidem246a.

52. Plato.Fedro, 245e-246a.
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Léon Robin, no seu célebre estudo sobre a teoria platdnica dp @oyle
uma interpretacdo do mito do carro puxado pela parelha alada e dirigida pelo co-
cheiro, uma interpretacdo que me parece muito interessante. Ele o articula ao mito
do Timeuy quando Platdo nos fala do Mesmo e do Outro. O Mesmo seria a expres-
sdo mais adequada da Idéia, porquanto as Idéias representam a esséncia indivisivel,
sempre idéntica a si mesma. Elas fundamentam o ser na metafisica de Platdo. Ja o
Outro aparece como aquilo que é o principio do deweimao-ser e da irracionali-
dade. Por conseguinte, o principio da contrariedade e da desordem.

Aplicando isto ad-edrm, Robin vé, no cocheiro, a inteligéncia que, enquanto
voug, € o piloto da alma. Ela é uma expressao do Mesmo e sua patria € o Mundo
das Idéias. Os cavalos representam o Outro, enquanto principio da multiplicidade,
da divergéncia e da contrariedade. Nos cavalos dos deuses, o0 Mesmo predomina
sobre o Outro. Mas nos cavalos dos mortais, ora pode predominar 0 mesmo, ora o
Outro. E é precisamente quando isto acontece que as almas perdem as suas asas e
caem na prisdo dos corpos.

Isto fica mais claro quando lembramos como Platdo descreve a grande
cavalgada dos carros alados pelas estradas dos céus. Desta grande carreata participam
as almas, tanto dos deuses quanto as dos mortais. Os carros dos deuses dirigem-se
para o Mundo das Idéias e quando atingermmc vrepovpaviog (hiperuranios),
ou seja, o lugar supercelestial, elas se regalam com a contemplacdo das verdades
absolutas. Os carros alados das almas dos mortais que as seguem, na ansia de
participarem também desta contemplagdo bem-aventurada, por falta da habilidade
dos cocheiros, rogam e estragam suas asas umas nas outras, 0 que provoca a queda
das almas nos corpos.

Antonio Robledo opina que, neste contexto, a queda das almas, no mito do
Fedro, lembra a queda dos anjos rebeldes do mito biblico. N&o é porque se prende
aos prazeres sensiveis que a alma perde as suas asas, é por té-las perdido que ela
agora se deleita nos prazeres sensiadésque a vista das coisas belas desperte
nelas a lembranca de suas origens e o amor da filosofia faca de reseecias
suas asa%

Depois de um periodo mais ou menos longo, as almas podem reaver suas asas.
Isto acontece quando, durante o periodo em que se encontram prisioneiras do corpo,
elas contemplam as coisas belas e cultivam o amor filoséfico. E o amor filoséfico
gue faz crescer as asas das almas. Elas, entdo, s6 pensam em se elevar até o divino.

Mas deixemos o “lugar supercelestial” onde, para Platdo, se encontra a morada
definitiva da alma humana e perguntemo-nos o que, sobre o desejo, nos ensina o
filésofo de Estagira, Aristételes, que recolocou, na terra, a filosofia que Platdo
colocara nos céus.

53. A. Robledo.Platén.(1993).
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4. O desejo na filosofia de Aristotele

Antes dedeixarmos a Grécia Classica, vamos resumir o essencial da
sistematizacéo tedrica que Aristoteles deu a nocdo de desejo no contexto|de sua
doutrina sobre a alma humana. Na abordagem aristotélica, o desejo tem Q nome
genérico deopetic™e, sob ele, foram reunidas as principais formas especificas do
desejo, vale dizep desejo-cobicafibva), 0 desejo-arrebatamentdofiog) e o
desejo razoaveppvinocic).

Na contribuicdo que Aristoteles deu para o estudo do desejo, podemos ressaltar
trés itens mais importantes: a) primeiramente, ele retomou o que ja tinha sido dito
pelos filésofos pré-socraticos e pelos poetas épicos sabyends b) depois, ele
repensou o lugar e a funcéo do desejo a partir do “modelo tripartido” da alma humana
apresentado na psicologia de Platédo; c¢) finalmente, no contexto de sua metafisica
hilemorfista, ele colocou o0 que se poderia dizer os fundamentos de uma metafisica
do desejo, destacando o seu papel na dindmica do ato humano. Pode-se, portanto,
dizer que, com Aristételes, o desejo encontrou um novo estatuto e uma
fundamentacao verdadeiramente metafisica.

O trabalho de fundamentagdo metafisica do desejo, no entanto, representa o
término de uma longa trajetéria que atravessa toda a evolugdo do pensamento
filoséfico de Aristoteles, o qual conheceu, ao menos, trés fases esSereiaise ]07
platdnica quando ele, ensinando na Academia, ainda estava sob a influéncia/direta
do mestre Platdo; a fase que Ross chamabiddoyista®®, e que outros preferem
chamar deifstrumentalistapu seja, a fase intermediaria entre a Academia e o Liceu;

54. Inicialmente o termmpefig designava exclusivamente os desejos irracionaisopig
(tendéncia, impulso) o termo utilizado por Aristoteles para designar genericamente tanto o
desejo racionalfovincic) quanto os desejos irracionaigiPopia e bvpocg). O termoopun,
porém, tinha um sentido muito amplo e designava tanto as tendéncias e inclinagdes existentes
no mundo animal, quanto as do mundo inanimado. Estas tendéncias eram também aplicadas a
alma humana. Depois o termpe&ig tornou-se, para Aristételes, o termo genérico para designar
o desejo, abracando tanto o desejo racional quanto os desejos irracionais. Cf. a este respeito R.
A. Gauthier e J.YJolif. L‘éthique a Nicomaqué€l959), tome II, p. 95.

55. Esta maneira de ver a evolugdo do pensamento de Aristoteles deve muito ao extraordinario
trabalho deWerner Jaéger sobigistoteles, aparecido, primeiramente, em 1923 e reeditado,
depois, em Berlin em 1955. Como de uma fonte deste trabalho surgiram muitos estudos excelentes
sobre a filosofia dévristételes e, entre eles, o magnifico livro déNByens sobre a evolucéo
da psicologia de Aristételes. E a este trabalho de Nuyens que devemos a divisdo das fases
idealista ou platdnica, instrumentalista ou mecanicista e, finalmente, hilemorfistaNGyeRs.
L'évolution de la psychologie d’Aristof@948).

56. Cf. D. RossAristotles Pawva Naturalia Oxford, 1955, p. 12. Citado por R.A. Gauthika
morale d’Aristote Paris: PUF1958, p. 9.



R E V I § T A
LATINOAMERICANA
DE PSICOPATOLOGIA
FUNDAMENTAL

e, finalmente, a fadglemorfista na qual Aristételes desenvolveu sua maneira propria
de conceber o ser e, a partir dai, o homantrgpologig e o modo do homem se
comportar na cidade{jca e politica).

Vamos acompanhar a trajetdria da evolucdo do pensamento aristotélico,
sublinhando o que, em cada uma dessas fases, Aristoteles escreve sobre o desejo e
suas metamorfoses. Essencialmente, as trés fases correspondem aos trés itens supra-
indicados. Comecemos com a fase platdnica.

Enquanto esteve nacademiaAristoteles, como era de espersofreu uma
influéncia muito significativa de seu mestre Platdo. Ao menos duas das idéias
fundamentais de Platdo o impressionaram bastante, ou seja, a idéia da alma exilada
no corpo e, depois, a convicgdo de que esta alma sé almeja retornar para o mundo
das Idéias, que é sua verdadeira péatria. Ndo é de admirar que, durante esta fase
platdnica, a problematica do desejo so interessasse a Aristoteles, a medida que um
“desejo ardente"pobviua), semelhante aquele que alimenta¥®wpog homérico
e platbnico, traduzia a necessidade da alma evadir-se do corpo e voltar para o mundo
das realidades originarias.

E o que se pode constatar numa leitur@abepticq o primeiro tratado moral
de Aristoteles, escrito ainda sob a influéncia de Platdo. Como quer que seja, 0s
especialistas observam que, mesmo entéo, ja se pode notar a preferéncia de Aristételes
]08 por um vocabulério relativo ao desejo, no qual os termos usados por Platdo — tais
como, Bupog (thymos),epwg (€ros), mobog (péthos)’— ndo sdo mais escolhidos
nem ressaltados, por causa de sua dimensao poética ethitisddpicos embora
ainda continuasse sob a influéncia do mestre Platéo, Aristoteles jA& demonstrava uma
certa originalidade, particularmente quando questionava algumas das teses
fundamentais da filosofia platbnica, tais como a imortalidade da alma e a
desvalorizac&o do corpo. No entanto, Aristoteles ainda aceitava a viséo tripartida da
alma, exposta nbedo e noTimeu A parte racionalt Loyictikov) comandava a
parte apetitivasfuionpotikov) e a parte irascivedppicov).

Nada melhor para ilustrar a passagem da fase platbnica para a fase
instrumentalista ou biologista, do que a analise que Aristételes deixou sbiireco
(thymé$ nas diversas etapas da evolucdo de seu pensamento fil6s#dicomos

57. 0 termomobog (pothog era freqientemente empregado pelos poetas para designar o amor
ardente, mas vivido de uma forma lancinante. O desejo de algo que se quer muito, mas que nao
esté presente e sim ausente. Qualquer coisa da ordem da sHefenlese as referéncias desta
acepcao do desejo em Gauthier e Joldthique a Nicomaqugl959), tome I, p. 134.

58. Cf. o interessante capitulo’élan vers le vrai” do livro de Jean Frétess gecs et le désir de
I'étre (1981), pp. 293-298.

59. O leitor encontrara também no livro citado de Jean Frére uma magistral anétigmdsnos
diversos momentos da trajetéria da evolugdo do pensamento filoséfico de Aristoteles.
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como, desde Homero, esta palavra representa uma das mais constantes e expressivas
metamorfoses do desejo.0Opog (thymaos, enquanto desejo ardente, esta no centro
das doutrinas que os fil6sofos pré-socraticos elaboraram sobre a alma hiymana.
Aristételes ndo é uma excecdo. No entanto, ele operou uma grande modificacdo na
conceitualizacdo dévpog. No lugar de fazer dele, como fizera Platdo, uma parte
daYuyn (psychg, oOvpog (thymdé$, agora, ndo é mais do que unbog (pathog
da parte desejante da alma.

Mas isto ndo aparece desde o comecoPblético, 0 Bvpog (thymds ainda é
visto como intermediario entre a Raz&@yoc) e 0 desejo-cobicafibvpia).
Somente quando questiona e abandona a visdo platénica tripartida da alma, Aristoteles
deixa de olhar ®vpog (thymd3 como intermediario entre Raz&o e Desejo, e 0
considera seja como um “arrebatamento” apaixonado, seja como um transbordamento
colérico da parte desejante da alma humana. Noutras palavras, em vez de ser
considerado como uma das partes estruturantegwga, (psyché), cbvpog
(thymés) passa a ser olhado como mn o (pathema) da alma. E seu estado é
caracterizado por uma “impulsividade”, que corresponde ao sentimento da colera
(opym). )

Esta articulacdo entfpog e opyn (cOlera) aparece, por exemplo, nas Eticas
a Eudemo e a Nicébmaco (que foram escritas na fase instrumentalis{a)y Ara-
duz, de preferéncia, as manifestacdes exteriores do arrebatamento ou da c6 er&Oge (o]
Oopog a interioridade da alma que se encontra em estado de arrebatamentg-eu—te-
colera®®

Todavia, esta nova acepcao @giog aristotélico s6 pdde ser bem compreen-
dida, quando foi situada no contexto da nova visdo da alma que Aristételes come-
¢cou a elaborar nesta fase instrumentalista. A partir dai, a alma passou a ser estuda-
da nas suas duas partes essenciais: a racmnab{icticov) e a irracional {0
aAOYOV).

A parte desejante da alma

Na parte irracional temos, primeiramente, um lado que é pura e simplesmente
irracional — e este € o caso da alma nutritiva ou vegetativApgrtcov) — e na
parte racional um lado que é puramente racional que é a alma intelectiva (
AOyIoTIKOV), Mas entre as partes puramente irracional e a puramente racional existe
uma parte que é meio-irracional e meio-racional. Este lado, que se apresenta assim
como um conceito-limite entre o racional e o irracional, e que Aristoteles chama de

60. Remeto o leitor para maiores esclarecimentos ao livro de Jeanlegmgrecs et le désir de
I'étre (1981), p. 311.
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parte desejantad opsktikov), constitui a grande novidade que Aristoteles introduz
na sua tentativa de sistematizar teoricamente o désejo.

A parte desejante da almav (opsktikov) tanto pode estar a servigo da razao,
guanto pode a ela se op&inquanto esta a servico da razsistoteles a chama de
Bovingig (que se poderia traduzir por voto ou anelo, ou ainda por desejo razoavel).
Mas enquanto se op&e a razdo, ela se chantapio. E 0 desejo-cobica que
aprisiona a alma aos prazeres sensiVeidavia, a parte desejante nem sempre vai
de encontro a razdo. Algumas vezes, ela pode ir ao encontro da razéo e ouvir-lhe a
voz. Quando isto acontece temos, entao,0wpog ou um desejo-arrebatamento
esclarecido. Quando, porém, a parte desejante vai de encontro a raz&o, tanto o desejo-
embupio quanto o desejBvriog levam o sujeito a perder o controle de si, 0 que o
animaliza ou infantiliz&2Por mais que se ligue ao racional, a parte desejante que se
manifesta com@ouvinocic continua sendo desejo. Ela ndo deve ser considerada como
um ato de razdo (como serda mais tard®lantasdos escolasticos). fovincig
aristotélica é essencialmente desejo. Um desejo, porém, a servigo da razéo.

A medida que Aristoteles deixa a fase instrumentalista pela hilemorfista, ele
também modifica sua maneira de conceb@oog, 0 qual, em vez de ser visto
apenas na perspectiva da alma, é também olhado em relagdo ao composto corpo e
alma. Neste novo contexto, aparece claramente por que 0s jovens sdo mais
freqientemente dominados pelopoc do que os velhos. Mas, entre o facil
arrebatamento dos jovens e@poe dos velhos, 0 meio-termo ideakgalv) € o
Bovpog do homem amadurecido.

O desejo na dindmica do ato humano

A medida que apséic adquire um novo estatuto na evolucdo do pensamento
aristotélico, o desejo deixa de ser situado preferencialmente na parte irracional da
alma e tem seu lugar na parte racional. Ndo que Aristoteles tenha feito dele, como
ja foi observado, um ato de razdo, mas nas suas manifestacdes mais altas, o desejo
tem um lugar de destaque na psicologia e na ética de Aristételes, como uma forca
gue trabalha juntamente com a razéo.

61. Veja-se 0 esquema grafico que propdem Gauthier e Jolif no seu comentério a Etica de Nicdmaco
(L’éthique a NicomaqufL981], tome I, p. 97).

Alma
Irracional Racional
Vegetativa Desejante Racional
(puramente irracional) (meio-irracional e meio-racional) (puramente racional)

62. CF. Aristoteles Etica a Eudemol229a, 22-38.
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Nada ilustra melhor a importancia que Aristoteles atribui ao desejo do que mos-
trar o seu lugar e a sua fun¢éo na dindmica do ato humano. Nela, a ordem do dese-
jo tem um papel analogo a ordem do intelecto. E como se trata da ordem dg agir e
da acao, o intelecto, que esta em jogo, ndo é o especutatieopEtikog voug),
mas o intelecto pratica (tpaktikog vouvg) que raciocina em vista de um fim. E|é
precisamente por causa deste fim, que o intelefid se wve sem o desejo. O ob-
jeto do desejo — o desejavel — é o motor primeiro do intelecto pratico. O desejo esta
na base de toda acéo verdadeiramente humana. Sem desejo, 0 homem nada faz.

Sem dulvida, na origem do ato humafstoteles coloca, em primeiro lugar
0 pensamento ou o intelecto. Pois, o0 homem é essencialmente intelecto. E
essencialmente pensamento. Além do mais, segundo Aristételes, ndo se deseja sendo
aquilo que se julga ser um bem. Desejamos algo quando este algo nos parece bom,
e nao ele nos parece bom porque o desejéiNasorigem da acao esta, portanto,

0 intelecto praticod mpaktikog voug). Pela mediacao das suas representacdes ou
das suas imagengdvtacia), 0 intelecto faz aparegara alma, a idéia ou a forma

de um objeto para o qual se dirige sua acdo. O objeto, assim representado, aparece
ao sujeito da agdo como um bepa(vopevov ayobov). Mas para que ele possa

partir para a ordem da acao, se faz necesséario que entre em cena uma outra coisa,
e esta outra coisa é a faculdade desejantegsxticov).t*Todas as espécies da
opefig (emOvpo e Bupog) podem determinaou ter alguma influéncia, sobre|a ]|
acdo humana, mas € o desejo razod@bXnoig) que é o principio verdadeiro de

uma auténtica acdo humana, como, por exemplo, da a¢éo virtuosa.

Uma vez que o desejo inicia 0 processo, este se desenvolve espontaneamente.
O intelecto pratico comeca, entéo, a delihevarseja, procura os meios adequados
para a consecucao do fim desejado pelo sujeto. lugar entdo, um juizo de valor
no qual sé@o articulados o desejo que visa o fim e o meio adequado para sua
consecucdo, meio este que o sujeito passa também a.dasgmrassim, a deciséo,
gue nasce da unido do desejdfidovisado peldovincig e do juizo que mostra o
meio adequado para atingir o fim{@ooupeoic).

63. “Desejamos algum coisa porque ela nos parece boa e ndo o contrario: ela nos parece boa
porque a desejamos, pois 0 principio € o pensamento”. Cf. Aristdvefisica livro A 7.
1072a 29-30. Ed. Tricot (1953), pp. 676-678.

64. Cf. Discutindo o problema das partes da alma, Aristételes afasta tanto a divisao tripartida de
Platdo quanto a de Xendcrates que se contentava em dividir a alma em duas partes: uma racional
e outra irracional. Para Aristoteles a dificuldade desta divisao bipartida € que nela ndo se sabe
onde colocar a parte sensitiva, imaginativa e, sobretudo, desejante, a qual tanto pela sua forma
guanto pela sua poténcia parece ser diferente de todas as precedentes, e que, no entanto, sem
absurdo nao pode ser separada das outras partes: porque é na parte racional que o desejo
refletido nasce e, na parte irracional, o apetite e o impulso. Numa diviséo tripartida, o desejo
figuraria nas trés partes. Cf. Aristoie I'ame Ill, 9 432 b. 5.



R E V I § T A
LATINOAMERICANA
DE PSICOPATOLOGIA
FUNDAMENTAL

Deliberacéo e deciséo

O conceito de decisao €, indiscutivelmente, uma das manifestacBes mais altas
da ope&ig aristotélica, porquanto nela temos, ao mesmo tempo, um intelecto que
deseja e um desejo que raciocina. Deve-se dai concluir que a decisdo é de natureza
desejante antes que intelectiva? Por mais impregnada de desejo que esteja, a decisdo
continua, para Aristoteles, um ato do intelecto. Para ele, é o intelecto que decide.
Mas nao se deve esquecer que este intelecto é o intelecto pratico o qual, para poder
mover-se, deve primeiramente ser impulsionado pelo desejo. Como observam Gauthier
e Jolif, a decisdo esta diante do desejo e da razdo numa situacéo analoga a da conclusao
diante das premissas de um silogismo. Da mesma forma que a conclusdo de um
silogismo néo € uma outra premissa distinta das premissas maior e menor que formam
o silogismo, a decisdo também n&o é outra coisa sendo o ponto de juncdo ou de
fus@o do desejo e da raZ&é decisdo € o juizo que encerra a deliberagdo, mas
este juizo é impulsionado pelo desejo que o penetra e dinamiza. Ora, uma razéo,
movida pelo desejo, pode ser considerada também como um desejo esclarecido pela
razao.

A decisdo volta-se para os meios para melhor visar o fim, pois do contrario o
desejo do fim seria ineficaz. Nem causaria nenhum engajamento. O desejo s6 se
transforma em decisdo quando, apds a deliberacdo, o sujeito julga que o meio que
esta a seu alcance é eficaz para alcancar o fim desejado. O objeto do desejo €, ao
mesmo tempo, enunciado pela razéo e perseguido pelo desejo. Novamente, Aristoteles
articula, pela mediacédo do objeto da acdo, a ordem do pensamento e a ordem do
desejo.

Para uma metafisica do desejo

Mas é nollept Toyng (no livro sobre a alma) onde se encontra o que, de
mais profundo, escreveu Aristoteles sobre o desejo. A luz da doutrina metafisica
do ato e da poténcia, o Estagirita, a partir do que disse sobre o desejovdd ser
tentar perscrutar algo sobre o “ser do desejo”. Esta metafisica do desejo esta cor-
relacionada com o que ja foi dito sobre o movimento e o principio do moviffiento.

65. Cf. R.A.,Y.L. Jolif. L'éthique a Nicomaquél958), tome I, p. 212.

66. Sobre o fundamento metafisico do desejo remeto o leitor ao que escreve Jean Fréere no capitulo
“La puissance et I'acte, ou le fondement du désir” no livro, ja tantas vezes tiéadgrecs et
le désir de I'étre(1981), pp. 405-412. Neste livro, minha pesquisa encontrou uma de suas
fontes mais ricas e valiosas.



ARTIGOS

Ja sabemos que, para Aristételes, o desejo é o principio do movimento.
Enquanto tal, ele também esta sujeito a doutrina do ato e da poténcia. Metafisicamente
falando, entende-se por poténdiavoic) a capacidade de receber uma perfeigao.

A poténcia, portanto, é o segredo das possibilidades existenciais que o ser humano,
e todo ser em geral, possuem. Tudo aquilo que, de um modo ou de outro, pode ser
atualizado no ato de existiesta no estado de poténcia. Entre o pedere o ser

existe um movimento de passagem e de mudarigavaug, dizAristoteles, designa

“o principio do movimento ou da mudanga em um outrp @@mo mesmo ser
enquanto ele é outr@’ O que vale dizer que ela é uma forga ativa, ou uma capacidade
de mudanca. Mas ela é também uma for¢a passiva, & medida que pode ser modificada.
Em ambos os casos, ela implica a idéia de mudanga.

Pois bem, & luz da nocao aristotélica de “poténcia”, o ser revela sua face
inacabada, pois estd sempre atualizando suas possibilidades existenciais. Pela arte
do escultara pedra bruta tem possibilidade de se tornar uma estafoema da
estatua que é inserida na sua matéria de pedra atualiza esta possibilidade, de que era
privada enquanto era simples pedra. Mas para que a forma seja atualizada na matéria,
necessario se faz, primeiro, que ela seja desejada pelo artista, pois é o desejo a causa
do movimento que leva o artista a realizar sua obra.

Dinamizada pelo desejo, a poténcia ndo apenas revela a face inacabagdd do, ser
ela revela também o impulso que leva o ser a buscar seu aperfeicoamentp. %ira
caracterizar esse impulso, os gregos utilizavam a palautaque, antes depséig
era 0 home que o propriristoteles usava para exprimade um modo genérica,
todas as modalidades de desejo. Pois bem, é este aperfeicoamento que a poténcia
encontra no atolodo impulso para o aperfeicoamento €, em Ultima andlise, procura
de um fim e de uma perfeicdo que a poténcia encontra quando é atualizada pela
perfeicdo do ato. Este ato que esta no fim do movimento é, ao mesmo tempo, o0 seu
inicio. O fim que é dltimo na ordem da execug&o é o primeiro na ordem intencao.
Pois bem, é neste fim Gltimo, que é primeiro, que se esconde o fundamento
metafisico do desejo.

O Supemo inteligivel e o Supmo desejavel

No capitulo 7 do livroA da Metafisica, a metafisica do desejo, tal como
Aristoteles a elaborou, encontra seu apice e seu aperfeicoamento ultimo. Neste
capitulo, Aristételes escreveu o que entende sobre a divindade e tentou definir-lhe a
natureza. E como era de se espezby a definiu como o “Motor Imoével”, causa
primeira e fim Ultimo de tudo o que se move no mundo. Mas este Principio primeiro

67. Aristoteles.Metafisica A 1019 a 15-16.
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€ também o “Ato puro” e o “Supremo desejavel”, causa originapan) e fim
(tehog) de tudo o que existe.

Como fizera na analise da dinamica do ato humano, Aristoteles articula também,
no apice de sua Metafisica, a ordem do inteligivel e a ordem do desejavel. Da mesma
forma que o pensamento pratico, que é causa do movimento, encontra o principio
de seu movimento no desejavel, do mesmo modo o “Inteligivel supremo” e o
“Supremo desejavel”, de novo, se articulam e, diz Aristételes, que “tomados em seu
grau supremo, eles se identificgfn”

Todos os seres tendem para este principio primeiro que €, a0 mesmo tempo,
o fim ultimo de tudo o que existe, mas ndo o fazem do mesmo modo. Enquanto o0s
seres inanimados e irracionais sdo movidos metafisicamente pela forga instintiva da
oppn, 0s seres humanos ndo sé “tendem para”, mas verdadeiramente “desejam”
(opeic) este Bem que, por ser ao mesmo tempo “o melhgiicov), “0 mais
belo” (kaliicTtov) € 0 “mais agradavel'n@ictov), € a propria felicidade
(Evdapova).

Aqui estdo, muito resumidas, as principais idéias que estruturam a sistematizacao
tedrica dos grandes pensadores da Grécia Classica sobre o desejo. Resta-nos, ainda,
mais uma etapa nesta caminhada que tracamos para estudar o desejo na Grécia Antiga.
Vamos peguntar o que, sobre o desejo, se disse no Jardim de Epicuro e no Pértico
antigo de Stoa. Este sera o roteiro da préxima caminhada.
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Resumos

El presente trabajo corresponde a la segunda parte de la investigacion que
estamos realizando sobre “El deseo en la Grecia Antigua” y tiene como objetivo mostrar
las primeras sistematizaciones tedricas que los fil6sofos de la Grecia Clasica, de modo
particular Sécrates, Platon y Aristételes, hicieron sobre las manifestaciones del deseo
elaboradas por los poetas épicos, liricos y tragicos y por los filosofos de la Grecia
Arcaica. Destacamos, de modo especial, el “Eros” socratico y lo que Platon nos dice
sobre “Eros” enEl banquetey enFedro Finalmente intentamos resumir lo erssencial
de la doctrina de Aristoteles sobre los fundamentos de una mertafisica del deseo.

Palavras llave Deseo, dialectica, Eros, psyche, metafisica del deseo

Le présent travail est la deuxieme partie d'une recherche'lsurdésir dans la

Grece Anciennegt son but est la présentation des premiéres systématisations théoriques
gue les philosophes de la Grece Classique, notamment Socrate, Platon et Aristote, ont
donné aux manifestations du désir élaborées par les poétes épiques, liriques et tragiques
et par les philosophes de la Gréce Archaique. Nous avons mis en relief I'Eros socratique
et I'essentiel de ce que Platon a écrit sur Eros daeBanquetet dans lePhédre
Finalement, nous avons essayé de résumer I'essentiel de la doctrine d’Aristote sur les
fondements d’'une métaphysique du désir

Motes clés Désir, dialectique, Eros, psiqué, métaphysique du désir

This paper represents the second part of a research project | am conducting on
“Desire in Ancient Greece”. It brings together the early theoretical considerations of
Classical Greek philosophers, particularly those of Socrates, Plato and Aristotle, on
manifestations of desire in the works of epic, lyric, and tragic poets and Archaic Greek
philosophers. Special emphasis is given to the Socrate notiorosfdad to Plats
discussion of Ers in the dialogueSymposiumandPhaedrusFinally, | aim to summarize
Aristotles doctrine on the foundations of a metaphysics ofelesir

Key words: Desire, dialectics, Eros, psyche, metaphysic of desire



