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			FÉDON
ou 
Sobre a alma

			platão (c. 427­-347 aec), ao lado do seu mestre Sócrates e do seu aluno Aristóteles, compõe o trio que se tornou a base da tradição intelectual do Ocidente. Nasceu em uma família que, por muitas gerações, teve posição de destaque na política ateniense. Seria natural que o pensador seguisse o mesmo caminho para se tornar uma figura influente em Atenas. No entanto, a busca pela sabedoria lhe revelou a violência injustificada e a corrupção que guiavam a vida política de Atenas. Revoltou­-se, sobretudo, com a execução de Sócrates em 399 aec. Inspirado pelos questionamentos socráticos sobre a natureza dos princípios éticos, Platão propôs que a cura para os males da sociedade depende do compromisso com a busca pela sabedoria, a filosofia, e chegou à convicção fundamental de que tais males jamais cessariam a menos que os filósofos se tornassem governantes — ou que os governantes se tornassem filósofos. Em uma data incerta do século iv aec, fundou a Academia, em Atenas, a primeira instituição permanente devotada à pesquisa e ao ensino da filosofia, protótipo de todas as universidades ocidentais. Empreendeu inúmeras viagens, em especial pela Sicília, como conselheiro político de Dioniso ii, governante de Siracusa.

			Platão escreveu mais de vinte diálogos filosóficos, e também lhe são atribuídas treze cartas, cuja verdadeira autoria é alvo de acalorada discussão. Sua atividade literária se estendeu por cerca de meio século. Poucos escritores exploraram a prosa grega em toda a sua graça e precisão, sua flexibilidade e seu poder.
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			Notas

			prólogo

				1.	A primeira palavra do diálogo é αὐτός (você mesmo), o que é significativo, ainda mais se levarmos em conta que, por exemplo, a República inicia com κατέβην (“desceu [Sócrates] ao Pireu”), uma evocação da descida ao Hades. Aqui, como bem observou Burnyeat (1997): “a palavra autós é crucial para a formulação de dois dos temas filosóficos mais substantivos do Fédon: por um lado, a Teoria das Formas; por outro, a identificação de si mesmo com a alma imortal em oposição ao corpo. […] Do início ao fim, o Fédon é dominado por autós, assim como as Leis são dominadas por theós. Para uma reviravolta extra, recorde­-se a maneira como Sócrates faz sua primeira entrada nas Nuvens, de Aristófanes, suspenso no alto de uma cesta como um deus ex machina. ‘Quem é aquele sujeito na cesta?’, pergunta Estrepsíades. ‘Autós (ele mesmo)’, responde o estudante. ‘Quem é ele mesmo? (ti autós).’ ‘Sócrates’ (218­-9)”. Também no Fédon Sócrates entra imediatamente em cena: o diálogo é sobre ele. Mas Platão parece querer ao mesmo tempo dizer ao leitor: “Você mesmo, leitor, agora estará lá com Sócrates”.

				2.	É sabido que o termo grego φάρμακον possui um significado duplo e ambíguo: remédio e veneno. Pode haver, desde o princípio do diálogo, a ideia de que o veneno que mata Sócrates é ao mesmo tempo o remédio que o livra de sua vida mortal, como parecem sugerir as páginas finais do diálogo (118a). A mesma duplicidade pode ser uma metáfora daquilo que aparecerá nas primeiras palavras que Sócrates pronuncia no diálogo: a ambiguidade entre o prazer e a dor. Quanto ao veneno, trata­-se provavelmente de cicuta, ainda que haja alguma dúvida sobre isso, devido à discrepância entre a descrição da ação lenta do veneno feita por Platão (118a) e a compreensão da literatura médica contemporânea, que esperaria, ao contrário, uma reação física bem mais violenta à ingestão da substância. É possível imaginar, como faz Gill (1973), e mais recentemente Ebrey (2023), que Platão queira aqui elogiar a grande força física e a resistência de Sócrates ao veneno?

				3.	A partícula πρὸ mantém aqui o duplo sentido de “em face” da morte e “antes” dela (cf. Casertano, 2015, p. 269).

				4.	Logo nas primeiras linhas do diálogo é introduzido o tema ético central que acompanha todo o texto: como um ser humano deve se portar diante da morte? Rowe (1993, p. 107) nota aqui uma possível ironia no termo ἐτελεύτα, pois a morte de Sócrates não é realmente o fim, como se verá ao longo do diálogo.

				5.	A expressão “ir a Atenas” é a tradução de um advérbio (Ἀθήναζε) que sugere, ao mesmo tempo, a frequência e a importância dessa ida a Atenas para um cidadão grego do tempo, e, por contraste, o isolamento da Atenas pós­-Guerra do Peloponeso, pois já ninguém mais “ia a Atenas”. Platão não deixa aqui de traçar uma pincelada leve, mas significativa, da desgraça política em que se encontrava Atenas depois da morte de Sócrates.

				6.	Mais precisamente trinta dias depois, de acordo com Xenofonte (Mem. iv, 8, 2). Considerando que o julgamento de Sócrates ocorreu no dia seguinte à partida da missão para Delos (58a7) e Plutarco diz que os atenienses “ainda hoje” comemoram a partida de Teseu no sexto dia de Munichion (Thes. 18.2), o julgamento de Sócrates pode ser datado no sétimo dia de Munichion. Se Xenofonte estiver correto em seu registro de que Sócrates foi “obrigado a viver por trinta dias depois que o veredito foi dado” (Mem., iv, 8, 2), isso significa que a delegação ateniense retornou de Delos no quinto dia de Thargélion e que Sócrates morreu no sexto dia de Thargélion, em 399 a.C. (cf. White, 2000, p. 155).

				7.	A repetição em 58a6 dos termos τύχη e ἔτυχεν (“teve sorte” e “por acaso”) foi vista por Loriaux (1969) e Gallop (1975) como um sinal da intervenção divina e providencial, que teria permitido, portanto, o atraso de um mês no cumprimento da pena. Como Rowe (1993, p. 108), acredito haver aqui uma referência ambígua à sorte. Obviamente o vocabulário da sorte e do acaso, demasiado contemporâneo e laicizante, é falho na tradução de um imaginário religioso antigo em que o destino e a vontade divina estão profundamente imbricados.

				8.	Trata­-se aqui do festival das Délias, que acontece no monte Antesterion (cf. Xen. Mem. iv, 8, 2) entre os meses de fevereiro e março. O festival recorda o bem conhecido mito de Teseu e o Minotauro. No final do século v, Teseu havia se tornado o herói mais proeminente de Atenas e lhe foi atribuído um papel comparativamente grande nas etiologias do culto ático. Sua expedição a Creta foi um evento muito celebrado nos mitos e ritos da cidade, popularizado e embelezado em poesia, folclore, épica e lírica (em especial por Simônides, p. 550, e Baquílides, p. 17). A evidência mais antiga da importância do mito é a recorrência dela em vasos áticos, como é o caso do grande krater de François (agora em Florença), do final do século vi, que celebra a vitória de Teseu como líder de seus “duas vezes sete” companheiros (exatamente da mesma forma que Platão os chamará aqui) em uma procissão (ou dança, ou ambas as coisas) diante de Ariadne (cf. Beazley, 1956, p. 76; Plut. Thes. 21). Sua partida para Creta foi comemorada por um festival chamado Delfínia em homenagem a Apolo (White, 2000). A referência ao mito de Teseu e do Minotauro tem convidado a leituras do Fédon que tenham esse mito como motivo central: assim Sócrates é identificado comumente como Teseu, salvador de Atenas, e por outras como o próprio Minotauro, vítima da mesma Atenas (Guimarães da Costa & Cornelli, 2024a). 

				9.	Rowe (1993, p. 109) vê na expressão ὥς φασιν Ἀθηναῖοι (contam os atenienses) um possível ceticismo, por compreender que o navio seria ainda o mesmo que havia levado, muito tempo antes, Teseu para Cnosso. Plutarco (Thes. 23) justifica que o navio permaneceu o mesmo até o tempo de Demétrio de Falero (final do séc. iv aec), pois suas tábuas eram continuamente substituídas. Essa substituição das tábuas do navio, no dizer de Plutarco (Thes. 23), era utilizada como exemplo para um experimento mental dedicado às questões da identidade: após substituir toda a madeira do navio, ele poderia ser considerado ainda aquele mesmo navio? Mesmo que o testemunho de Plutarco possa não ser decisivo, creio que aqui seja possível simplesmente imaginar que a referência possa não ser ao navio em si e sim ao transporte, por assim dizer. O mesmo navio, no sentido em que falamos hoje do mesmo ônibus ou trem, significaria não o veículo, e sim a mesma rota. Se assim for, o φασιν (contam) poderia ser uma referência às tradições míticas atenienses, nada mais do que isso.

				10.	A tradição finca suas raízes na história do homicídio, por mãos atenienses, do filho do Minotauro, Androgeo. Por essa mancha, Zeus pune a cidade de Atenas com carestias e pestes, das quais os atenienses só poderiam se libertar enviando para o Minotauro sete casais de jovens para serem mortos a cada nove anos. Dorter (1982, p. 4) sublinha o valor simbólico do número catorze, que corresponde ao número dos amigos de Sócrates presentes na cadeia, como se verá a seguir. Sócrates deveria assim ter sido o novo Teseu, salvador de Atenas como também de si mesmo, se não tivesse sido morto (Trabattoni, 2011, p. 5; Dixsaut, 1991, p. 318; Rowe, 1993, p. 109). Para uma narrativa completa da tradição, ver Plutarco (Thes. 15ss). Sobre a representação de Sócrates como herói no Fédon, ver Loraux (1995, p. 146) e mais recentemente Ebrey (2023, p. 35).

				11.	Θεωρία, que traduzi por missão, pode ser uma embaixada ou uma missão político­-diplomática (“embassy” em Sedley & Long, 2011), mas a tradução remete com frequência e compreensivelmente a uma conotação religiosa: “pèlerinage” em Dixsaut (1991), “pellegrinaggio” em Casertano (2015) e Trabattoni (2011), “peregrinação” em Azevedo (2000), “ambasceria sacra” em Centrone (2000). 

				12.	O advérbio δημοσία pode também significar “às custas do povo”. Alguns autores relacionam isso com a ideia de que tanto Teseu quanto Sócrates devem ser compreendidos no âmbito dos rituais de pharmakos (uma espécie de bode expiatório). Compton (2006, p. ix) explora “o tema da exclusão do poeta — por julgamento, exílio ou execução/morte — do qual a questão do pharmakós é o reflexo ritual” e inclui na lista dos pharmakoi Esopo, Sócrates e mais de uma dúzia de outras figuras míticas e históricas da Grécia. Ver Introdução a esse respeito.

				13.	O advérbio δεῦρο significa literalmente “para cá”, mas deve ser compreendido em sentido lato, pois a personagem Fédon está na realidade em Fliunte, e não em Atenas (cf. Rowe 1993, p. 110).

				14.	São os onze magistrados sorteados para cuidar dos condenados à morte (ver 59e).

				15.	Alguns manuscritos (βTδ) atribuem a expressão ἀλλὰ παρῆσάν τινε a Equécrates, tornando­-a uma pergunta. Assim καὶ πολλοί γε seria a resposta de Fédon. 

				16.	Os pronomes plurais em 58d2 e 4, bem como τοὺς ἀκουσομένους em d7, indicam que Equécrates está acompanhado por um ou mais amigos, sugerindo uma audiência mais ampla, como observam Hackforth (1955, p. 28) e Casertano (2015, p. 270).

				17.	Como bem nota Prufer (1986), a estrutura narrativa do diálogo se baseia na memória de Fédon. Ainda que o mesmo dispositivo narrativo se encontre em outros diálogos, como no Teeteto ou no Banquete, o relembrar de Fédon é bastante significativo, considerando a centralidade da teoria da reminiscência para os argumentos de Sócrates no diálogo.

				18.	Com o termo ἡδύς, se faz aqui uma primeira e leve referência ao léxico do prazer, que, em breve, será o centro da discussão das primeiras páginas do diálogo.

				19.	O termo μοῖρα (literalmente porção recebida, quinhão) indica aqui um plano, um destino traçado pela divindade, a determinação divina de que algo aconteça. No caso específico, Sócrates deve morrer e ir para o Hades, divindade que rege o mundo dos mortos e que o designa por metonímia. A tradução por “benção” quer englobar, em um contexto lexical mais contemporâneo, toda essa gama de sentidos.

				20.	Com esta estranha mistura de prazer e dor, somos introduzidos a uma das questões teóricas centrais do diálogo e de toda a obra platônica: pense­-se por exemplo na discussão sobre prazer e dor no Filebo (46c). O estranhamento (ἄτοπος) é um dispositivo maiêutico ao qual Sócrates recorre frequentemente nos diálogos.

				21.	Rowe (1993, p. 111) aponta que o que devemos esperar aqui não é mais simplesmente uma tragédia, mas uma tragicomédia. Essa observação será muito reveladora para uma interpretação mais global do diálogo e da própria figura de Sócrates como protagonista deste.

				22.	Apolodoro de Falero, um dos mais entusiastas discípulos de Sócrates, era conhecido por seu temperamento “exagerado”, que lhe garantiu o epíteto de μανικός, o louco, o intenso, e que cabe muito bem na representação que Fédon faz dele. Por mais que Apolodoro seja tomado como exemplo exagerado de uma situação emocional desbalanceada, uma μανία, todos os discípulos que se encontravam com Sócrates naquele momento se comportam de maneira semelhante.

				23.	Diversos comentadores, como Burger (1984); Dorter (1986); Brann (1998); Futter (2015); Gonzalez (2018), notaram que os discípulos citados são catorze, indicando um possível paralelismo implícito na passagem com os catorze jovens (sete casais) que, no mito de Teseu, que acaba de ser citado, foram para Creta encontrar a morte pelo Minotauro. Sócrates, novo e verdadeiro Teseu, estaria reencenando o mito e libertando do medo da morte seus catorze jovens discípulos, como aponta Klein (1985, p. 318). Ainda que instigante, o paralelismo tem alguns problemas. Dorter (1982, p. 5), por exemplo, nota que, enquanto Teseu era um dos catorze, Sócrates seria o 15o presente na prisão.

				24.	Trata­-se de uma das poucas menções a Platão em todo o corpus platônico (há somente mais duas, na Apologia 34a e 38b). A ausência de Platão é inesperada, da mesma forma que a referência a ela no tecido da narrativa não deixa de ser de alguma maneira surpreendente. O tema é objeto de um longo debate, provavelmente inaugurado pela obra editada por G. Press (2000), não à toa intitulada Who Speaks for Plato? Studies in Platonic Anonymity. Uma inigualável discussão sobre o anonimato e a autoria dos diálogos é aquela de Vegetti (2003b, p. 66). Dediquei um verbete do Coimbra Companion: Platão (Cornelli, 2018) sobre as consequências desta ausência programada de Platão para sua filosofia. Para além de toda a possível interpretação, deve­-se reconhecer que Platão brinca de esconde­-esconde com o leitor, revelando mais uma vez sua tremenda habilidade literária. 

				25.	Mais uma menção a pessoas que se esperava que estivessem presentes, mas que estavam ausentes. Platão é um escritor consciente o bastante para usar esse detalhe com um significado mais do que incidental (Compton, 2006, p. 159). Ver nota 26.

				26.Sedley (1995) observou muito bem que o diálogo entre Fédon e Equécrates é extraordinariamente geográfico. Fédon menciona Atenas, Fliunte, Delos e Creta, o paradeiro naquele dia especial de vários dos membros principais do círculo socrático, incluindo algumas pessoas de Tebas e outras de Megara, e ainda outras que estariam em Egina. O Egeu está sendo cuidadosamente aberto diante de nós como um mapa.

				27.	A expectativa de que Xantipa fosse conhecida (γιγνώσκεις γάρ, “certamente a conheces”), ainda mais por um estrangeiro como Equécrates, parece indicar que ela tinha um papel público ao lado de Sócrates, ainda que nesta cena ela seja retirada da prisão para dar lugar à discussão filosófica. Nas fontes contemporâneas a Sócrates, entretanto, não há qualquer menção a ela que corrobore a ideia de ela ter relevância pública, nem mesmo Aristófanes a menciona em suas comédias (Saxonhouse, 2018, p. 612). Mas a invisibilidade pública de uma mulher é a norma social, resultado de uma cultura misógina e patriarcal. Portanto, a presença de Xantipa ao lado de Sócrates em suas últimas horas é, sem dúvida, uma escolha consciente de Platão em termos de representação de gênero e não pode ser vista como casual. Por não haver outras esposas mencionadas no corpus platônico, a presença de Xantipa aqui é relevante (Saxonhouse, 2018, p. 617). A literatura posterior, a começar por Xenofonte, desenha para Xantipa o papel de uma personagem caricata, uma megera quase cômica (cf. Guimarães da Costa, Pio & Cornelli, 2024). Não é, todavia, essa a figura de Xantipa que Platão decide representar aqui no Fédon. 

				28.	A primeira personagem a falar no diálogo dentro do diálogo é a própria Xantipa, e não Sócrates ou um dos seus amigos. Imaginemos a cena se desenrolando no palco: abrem­-se as cortinas e lá estão um homem deitado e uma mulher com o filho no colo sentada. Ouve­-se o barulho de passos dos amigos chegando e finalmente um movimento: eles entram todos juntos. Então o silêncio inicial é rompido pelas palavras da mulher, Xantipa. Da mesma forma, as primeiras palavras de Sócrates, ainda que não dirigidas diretamente a ela (Dixsaut, 1991, p. 72), se referem a ela, pois são um pedido aos companheiros: “alguém a leve embora para casa”.

				29.	Xantipa parece desempenhar o papel duplo de esposa e mãe dos filhos de Sócrates e de mulher que vive a antecipação do luto, chorando e lamentando. No final do dia e do diálogo (116b) há uma menção anônima a ela como uma das “mulheres da casa”. A ação de bater o peito é comum na representação do luto nas tragédias clássicas, como em Sófocles e Eurípides (S. El., 84ss e E. Supp., 71ss), onde também aparece o grito de lamento como parte da representação do luto.

				30.	No particípio ἀνακαθιζόμενος, o prefixo ἀναpode sugerir que Sócrates estivesse deitado antes de se sentar. Sócrates segue sentado por quase todo o diálogo, até 116a. A imagem é simbólica, segundo Loraux (1995, p. 162), pois os mortos são assim representados em boa parte da iconografia antiga, de maneira especial no contexto de rituais de iniciação.

				31.	É de se supor que Sócrates esfregue a perna presa aos grilhões. 

				32.	Dixsaut (1991, pp. 321­-2) lembra, com razão, que o leitor de Platão está habituado a narrativas fantásticas. Exemplo disso são os andróginos no discurso de Aristófanes no Simpósio (190d), por sua vez inspirado em Empédocles (dk 31 B 60­-2).

				33.	Betegh (2009, p. 78) anota que a passagem revela algo da compreensão que Platão deverá atribuir à relação entre discurso e mito ao longo de todo o diálogo. De fato, à primeira afirmação teórica de Sócrates (sobre o prazer e a dor) segue­-se um mito. Na verdade, essa justaposição ou reforço do logos pelo mito está presente também ao longo de boa parte da obra platônica (Protágoras 320c; Simpósio 189d; Górgias 523a).

				34.	Sofista e poeta elegíaco, Eveno é lembrado por Platão como inventor de algumas figuras retóricas (Phdr. 267a), alguém que ensinava a virtude em troca de cinco minas (Apol. 20b­-c) e, ironicamente, como alguém muito difícil de superar em suas qualidades.

				35.	Aqui o mesmo verbo (ἐντείνω) atribui significados diferentes a cada um dos dois objetos que sintaticamente lhes estão ligados: ἐντείνας τοὺς λόγους (versificar palavras) de Esopo e ἐντείνας προοίμιον (modular o proêmio) de Apolo. No segundo caso, “esticar” (sentido literal de ἐντείνω) é “subir o tom” de algo que já está em verso, isto é, o proêmio a Apolo. Curiosamente o mesmo sentido pode ser encontrado nas Nuvens,de Aristófanes(968,ἐντεινάμενοι τὴν ἁρμονίαν).

				36.	No sentido de pagar uma dívida sagrada. Com toda a probabilidade uma referência implícita, polêmica e até tristemente irônica à profunda devoção religiosa de Sócrates, que ainda assim é aqui condenado por impiedade.

				37.	O termo μουσική, literalmente a “arte das musas”, expressa um sentido bem mais amplo do que aquele de “música” em nossos dias. Sigo Gallop (1975) na tradução por “arte”, de maneira a indicar um amplo leque de produção cultural e intelectual. A tradução de μουσική por “art” no Fédon está consolidada já desde Gallop (1975).

				38.	Sócrates é sabidamente um grande sonhador. Platão faz um uso importante de metáforas de sonhos em várias páginas de seu corpus, mas não exclusivamente referidas a Sócrates (Morgan, 2010). De modo mais amplo, o estado de sonho é para Platão um estado comum da humanidade (R. 520b­-c; Apol. 31a) e o momento que a divindade entra em contato com o ser humano para indicar ou prever caminhos. Já desde Heráclito (dk 22 B89; ver também B1, B2, B73) é possível encontrar a ambivalência com que a cultura grega considerava os sonhos: a metáfora do sonho não tem apenas um significado negativo, mas também um positivo, como em Platão (Tigner, 1970). De especial interesse para a interpretação do Fédon é o sonho que Sócrates revela ter tido a Críton, no início do homônimo diálogo (43c­-44b), com uma referência a um verso homérico que indicaria a volta de Sócrates (como de Aquiles) para sua pátria. No contexto do Fédon, este retorno evocaria a volta da alma para a sua condição imortal e desencarnada (Dixsaut, 1991, p. 325; Casertano, 2015, p. 276; De Paoli, 2017).

				39.	A afirmação de que a filosofia é a maior forma de música­-arte é, provavelmente, uma referência ao pensamento pitagórico. Cita­-se com frequência para isso um fragmento do peripatético e músico Aristoxeno de Tarento sobre música e filosofia (Dixsaut, 1991, p. 324).

				40.	A μουσική δημώδης, arte popular, deve ser imaginada como poesia em performance, isto é, com voz e instrumentos.

				41.	A distinção entre mitos e logos, à qual tanta manualística da filosofia antiga nos acostumou, não corresponde a algo preciso na filosofia antiga em geral e tampouco em Platão. Na verdade, a ambivalência entre esses termos perpassa a literatura e a filosofia antigas como um todo. 

				42.	A afirmação de que Sócrates não é um criador de histórias soa bastante estranha, já que ele de fato faz uso abundante de narrativas míticas, tanto no Fédon como no restante do corpus. Essa estranheza se deve, mais uma vez, à ambiguidade do termo mythos. O uso de mitos por Platão, juntamente com sua crítica aos mitos dos poetas, é claramente sinal de uma abordagem bastante fluida do mito tradicional. Somente após o advento da escrita será possível uma definição mais clara do lugar do mito no discurso filosófico.

				43.	Essa dupla referência “casual” às fábulas de Esopo não deve enganar o leitor. Sócrates parece dar pouca atenção à escolha dessas fábulas de Esopo entre tantas outras, como se tivesse pegado o primeiro livro que tinha em mãos. Na verdade, alguns autores argumentam que a aproximação de Sócrates e Esopo no momento em que ele é condenado à morte é uma fina estratégia narrativa empregada por Platão para sugerir uma comparação entre as biografias dos dois, num claro elogio a Sócrates (Clayton, 2008 e Zafiropoulos, 2015).

				44.	É possível considerar essa uma pergunta séria? Ou se trata de um comentário irônico?

				45.	Casertano (2015, p. 277) tem razão quando destaca que o emprego de φασι (dizem) — assim como em 61e, na menção à crença de καὶ ἄλλων τινῶν (algumas outras pessoas também) — implica que a proibição da morte voluntária era algo difundido na literatura e na cultura grega antigas, para além da referência mais imediata, feita logo a seguir, ao pitagorismo e a Filolau. Contudo, a proibição absoluta da morte voluntária não pode ser considerada uma posição platônica. Nas Leis (9.873b­-d) ela é justificada em alguns casos específicos. 

				46.	Filolau de Crotona é um filósofo pitagórico do século v aec. Possuímos alguns poucos fragmentos das obras dele, editados por Huffman (1993). O conteúdo de sua filosofia pitagórica e mesmo de sua teoria da alma imortal é, todavia, motivo de debate. Remeto para isso ao meu livro (Cornelli, 2011).

				47.	A aproximação desconcertante (Dixsaut, 1991, p. 327) destes dois verbos: διασκοπεῖν e μυθολογεῖν (examinar e contar mitos), naquela que pode ser compreendida como uma declaração programática de Sócrates sobre o diálogo como um todo, indica a complexidade da tarefa que Sócrates e Platão se propõem aqui. Provar a imortalidade da alma requererá lançar mão de todos os dispositivos ao mesmo tempo: de raciocínio e persuasão, de dialética e de narração, em uma palavra, de mythos e de logos (Trabattoni, 2011, p. 21).

				48.	O termo ἀποδημία pode indicar tanto a estadia (a vida) no além­-túmulo, como prefiro, quanto a viagem para o além, opção da maioria dos tradutores (Loriaux, 1969, p. 47). 

				49.	As condenações a morte na Atenas clássica eram sempre executadas ao pôr do sol (Loriaux, 1969, p. 4), daí o diálogo representado no Fédon se desenvolver ao longo do dia todo.

				50.	A afirmação está em conformidade com a visão positiva sobre a aniquilação da vida humana na Apologia (40c4­-41c6). Para uma reflexão sobre essa posição de Sócrates e sua modéstia epistêmica, ver Austin (2018). Segundo Trabattoni (1993), os dois argumentos apresentados por Sócrates contra a morte voluntária fazem sentido somente se compreendidos na moldura ética do eudaimonismo platônico: em lugar de apresentar um princípio ético abstrato, Sócrates concentra seus argumentos sobre o bem para o ser humano envolvido na tomada de decisão, mesmo no caso da morte voluntária.

				51.	Cebes utiliza Ἴττω em lugar de Ἴστω, revelando assim sua ascendência tebana (Ep. vii 345a). A expressão dialetal remete para o divino, quase uma explosão espontânea, um misto de surpresa e desespero do interlocutor diante da argumentação socrática. Segui Ana Maria Pompeu na solução encontrada por ela para traduzir para o cearês o dialeto beócio dos Acarnenses, de Aristófanes (Pompeu, 2014a), “com acento à fala do homem do campo ou do caipira de outras regiões brasileiras” (Pompeu, 2014b, p. 26).

				52.	Um escólio à passagem (Schol. Pl. Phaed. 62b 10, Greene, of 429 ii) refere esses mistérios ao orfismo. Contudo, a referência à imagem da φρουρά pode sugerir algum cuidado especial em atribuirmos ao orfismo as ideias a seguir. Bernabé (2011, p. 215) argumenta que “a palavra φρουρά não pode ser utilizada pelos órﬁcos, já que, como indica Burkert, trata­-se de um termo não apropriado para um poema hexamétrico, o veículo habitual da poesia órﬁca”. 

				53.	Com o termo φρουρά (guarita) estamos no coração da teoria platônica da alma, e por isso sempre em um equilíbrio incerto. A ambiguidade do termo — entre os sentidos de prisão e de guarita, ou custódia — é evidentemente proposital. Aqui, com a introdução do termo περίβολος, revestimento da alma, feito à imagem de um δεσμωτηρίον, de uma prisão, Platão estaria de fato recusando a visão totalmente pessimista do corpo como tumba (σῆμα), em favor de uma imagem menos definitiva, de revestimento ou de cárcere (De Vogel, 1981; Ferwerda, 1985; Edmonds, 2004, p. 177). Dizer que o corpo é revestimento e prisão da alma é, realmente, bem mais leve do que dizer que é sua tumba.O que importa observar é que a imagem do corpo­-prisão ou corpo­-guarita, como nesse caso, permite: a) a intervenção liberatória da filosofia, enquanto a simples equação corpo­-tumba não; e b) a consideração de uma relação mais positiva entre corpo e alma, que, conforme se verá, emerge ao longo do diálogo como uma inédita possibilidade de leitura. 

				54.	Literalmente, “olhar através dele”, de διεῖδον (sem tempo presente em uso). 

				55.	É pouco provável que se trate de uma teoria propriamente platônica: a ideia de que os seres humanos pertençam aos deuses parece aqui a consequência da imagem expressa por Sócrates do corpo como guarita. Nesse contexto pode ser mais bem compreendida como desenho de uma providência dos deuses em defesa dos seres humanos. 

				56.	Para além da hedionda referência à escravidão e ao poder sobre a vida e a morte de outro ser humano, o que chama atenção nesta passagem é a improbabilidade de se aplicar uma punição a alguém já morto, a menos que a morte voluntária do escravo não tenha tido sucesso. Ainda mais improvável é que a punição possa ser exercida via intercessões junto às divindades ínferas no Hades, como parece sugerir Rowe (1993, p. 129). É mais fácil imaginar, ainda que seja mais perturbador, que a raiva do patrão por perder a sua propriedade escale a ponto de dar lugar a desejos impossíveis de vingança, em um quadro antropológico e sociológico que Platão devia conhecer muito bem. O léxico da escravidão e da libertação dela perpassa essas linhas do diálogo e pode sugerir uma polissemia inédita para o próprio termo φρουρά. Loraux (1982) e depois Kamen (2013) percebem que no Fédon o léxico da guerra é constantemente entrelaçado com aquele da escravidão, de maneira que φρουρά reúne ao mesmo tempo os significados de prisão, alojamento dos escravos, senzala, e posto de guarda ou guarita.

				57.	O vocabulário aqui é arcaico e remete diretamente ao contexto jurídico, com bem viu Loriaux (1969, p. 69).

				58.	A objeção de Cebes parte mais uma vez de uma perspectiva eudaimonística, como foi o caso de Sócrates em 62a (Trabattoni, 2011, p. xvii). Ver nota 54. 

				59.	Com uma referência literária elegante, Sócrates ecoa aqui a defesa frente ao tribunal que o condenara à morte e insere o Fédon dramaticamente como uma continuidade da Apologia. Sócrates em seu último dia no corredor da morte é convidado a fazer uma segunda apologia, agora não mais para evitar a condenação à morte, e sim para justificar sua prontidão (ῥᾳδίως) e seu desejo (ἐθέλω) de morrer.

				60.	Warren (2001, p. 105) acredita que a passagem indique que a morte do filósofo, por ter a aprovação dos deuses, constituiria uma exceção à proibição da morte voluntária expressa anteriormente. Contudo, Sócrates não me parece afirmar aqui mais do que o simples desejo dele de encontrar deuses e pessoas boas após a morte. A questão parece­-me especialmente importante, pois nela está imbricado um dos temas centrais do debate sobre a interpretação do diálogo e da filosofia platônica como um todo: a felicidade, aqui e no além­-túmulo, é possível apenas para os filósofos ou para todas as pessoas?

				61.	A mesma ideia da “esperança boa” na imortalidade da alma, que, sendo boa, permitirá encontrar no além­-túmulo também homens bons, é expressa da mesma forma na Apologia (41c). Que se trate de esperança e não de certeza é repetidamente afirmado por Sócrates nesta passagem. O sentido e o peso de toda a argumentação e de toda a prova da imortalidade da alma que será apresentada a seguir por Sócrates não poderão ser compreendidos sem fazer referência a essa “modéstia epistémica” (Seferoglu, 2020), ou, para utilizar uma expressão que Konstan (2022) aplica ao Sócrates de Xenofonte, a uma “epistemologia da dúvida”. 

				62.	A referência de Símias é ao célebre adágio pitagórico koiná (tá ton philon), (“todas as coisas em comum entre amigos”). A referência a esta partilha não pode ser casual, está claro. Casertano (2015, p. 285) e Dixsaut (1991, p. 329) tratam das referências ao adágio na literatura pitagórica e no próprio Platão. Sobre o sentido da comunhão de bens no pitagorismo antigo, veja­-se Cornelli (2011 e 2018).

				63.	Com a expressão “virar as costas” procuro traduzir o verbo χαίρειν (dar adeus). É a primeira das “viradas de costas” que Sócrates dá ao longo do diálogo, como bem notou Dixsaut (1991, p. 329): aos beócios (64b), aos corpos (65c), aos amigos dos corpos, do dinheiro e das glórias (82d), aos sentidos (83a), às causas dos sábios (100c), aos amantes das adições, divisões e outras coisas refinadas do gênero (101c), àqueles que põem em dúvida as hipóteses (101d), aos prazeres e aos adornos do corpo (114e) e finalmente ao enviado dos Onze (116d). Casertano (2015), que traduz por “dar adeus”, pode assim afirmar que “todo o Fédon constitui o adeus de Sócrates” (Casertano, 2015, p. 285). 

			a defesa de sócrates ou a vida filosófica

				1. 	Rowe (1993, p. 135) anota que a probabilidade de as pessoas pensarem na filosofia como uma busca pela morte é mínima. 

				2.	O riso de Símias aqui é distinto do que ele dá em 62a. Aqui se trata de uma explosão francamente inesperada em um contexto trágico como este, o que nos permite entendê­-lo como um evidente sinal dramático. O motivo da risada e de sua presença na narrativa ficarão evidentes a seguir.

				3.	A relação entre os filósofos e a morte é algo bem presente no imaginário dos atenienses de então, ainda que em um sentido diferente do que Sócrates propõe no diálogo. O entendimento dos cidadãos é a cifra da tensão de morte que se estabelece entre a filosofia e a cidade, e que resulta na condenação de Sócrates à morte. Mas é também a imagem difundida na literatura do tempo, como nas Nuvens, de Aristófanes, onde diversos sinais indicam essa relação, sendo a branquidão funérea de Sócrates e seus discípulos e o interesse deles pelo Tártaro os sinais mais evidentes. Sem falar do desfecho (cômico?) da comédia, em que Sócrates e seus discípulos são queimados vivos no interior do φροντιστήριον (pensatório, como é chamada na peça a casa­-escola de Sócrates, v. 1490).

				4.	A ἀπαλλαγή, a separação da alma do corpo, é condiçãosine qua non para a demonstração de sua imortalidade, ainda que Centrone (2000, pp. 203­-4) tenha razão em afirmar que a imortalidade da alma não pode ser considerada consequência necessária dessa separação. Com as expressões αὐτὸ καθ’ αὑτὸ e αὐτὴν καθ’αὑτὴν (“sozinho consigo mesmo”, o corpo, e “sozinha consigo mesma”, a alma) entramos no coração do léxico da metafísica platônica.

				5.	A ascese do corpo é um traço comum à filosofia dos socráticos, como pode ser muito bem notado pela vertente socrática cínica que é inaugurada por Antístenes. Se verá, todavia, que o também socrático Platão irá dar a essa renúncia ao corpo um sentido mais epistêmico do que ascético. A ascese tem como finalidade não apenas a renúncia aos bens do corpo, como a busca por outros bens, que podem ser alcançados somente após a separação deste. 

				6.	O verbo φαίνεται aqui pode indicar “parecer”, se subentender um infinitivo, ou um — mais forte — “ser evidente” se regido por um particípio predicativo. Considerando não haver sinais de dúvida nas respostas de Símias, e sim total acordo, opta­-se pela segunda leitura (Trabattoni, 2011, p. 35). 

				7.	O termo κτῆσις indica a aquisição de algo e, por consequência, sua posse. Logo a seguir (66a­-67b), Platão usará o verbo κτάομαι (adquirir, possuir) nada menos que quatro vezes para se referir ao conhecimento pleno e perfeito das realidades eternas (Trabattoni, 2023, p. 27).

				8.	Em Platão, o termo φρόνησις, diferentemente de Aristóteles, não tem o sentido técnico de sabedoria prática. Indica de maneira mais genérica, junto com outros termos como σοφία, sabedoria. Para uma definição de φρόνησις no Fédon, ver 79d.

				9.	Trata­-se, é evidente, dos poetas­-filósofos da tradição pré­-socrática. A referência mais próxima desse texto é provavelmente o seguinte fragmento de Epicarmo: “é a mente que vê e ouve; todo o resto é surdo e cego” (fr. 214 Kassel­-Austin). Mas é fácil pensar no próprio Parmênides (dk 28 B7­-8): “pois isto não, nunca hás de domar não entes a serem; mas o que pensas, separa desta via de investigação; nem o hábito multitudinário ao longo desta via te force a vagar o olhar sem escopo, e ressoar ouvido e língua, mas discerne pela palavra a litigiosa contenda por mim proferida. Ainda uma só palavra resta do caminho: que é” (trad. de Santoro, 2011). Para as outras possíveis referências, ver Dixsaut (1991, p. 330).

				10.	A superioridade da vista e do ouvido, que proporcionam prazeres belos (Hp. Ma. 297­-9), é frequentemente afirmada por Platão ao longo de toda sua obra, com uma especial predileção pela vista (Phdr. 250d e R. 507d).

				11.	O verbo λογίζομαι significa originalmente “contar” e, na filosofia platônica, onde as ciências matemáticas, geométricas e astronômicas possuem uma clara proeminência, é o raciocínio que, por excelência, permite chegar a algo exato e claro (65b). A separação do corpo de tal procedimento da alma, portanto, está imbricado tanto em sua etimologia como em seu uso no interior da filosofia de Platão. 

				12.	Rowe (1993, p. 140) sugere que Sócrates possa estar se referindo, com este τῶν ὄντων, não às coisas que são, em sentido mais metafísico, e sim mais simplesmente àquelas coisas em questão. Preferi aqui, todavia, a primeira opção, que aponta para o lento surgimento do léxico da metafísica, pois as páginas a seguir me parecem autorizar essa opção.

				13.	O genitivo τοῦ ὄντος é o coletivo equivalente do τῶν ὄντων anterior (65c), a sublinhar mais uma vez o vagaroso estabelecimento de um léxico metafísico nessas páginas iniciais do diálogo. 

				14.	A resposta tem um sinal importante, expresso pela repetição, na mesma página, de φάμεν (dizemos, do verbo φημί). À pergunta metafísica sobre como é a realidade, a resposta metafísica do próprio Sócrates é inaugurada pelo dizer, não pelo ser. O dizer de que algo em si é justo, belo, bom possui uma dupla função teorética: a) Platão parece reconhecer que o âmbito da metafísica se desenvolve sempre na linguagem. A ontologia está fundada em uma experiência linguística, no dizer que algo é assim; e b) nossa linguagem nos permite dizer/pensar que algo pode ser justo, belo ou bom em si, em sua totalidade, ainda que não tenhamos efetivamente a experiência de algo que seja sempre e de todo justo, belo ou bom, por estes estarem sempre misturados com seu contrário, em uma tonalidade cinzenta que é a marca do mundo das coisas. Nesse sentido, em nossa experiência linguística encontra­-se embricado o desejo de que uma cidade cem por cento justa e bela, por exemplo, possa existir. Porque podemos dizer que algo justo em si… apenas é. Ao dizermos isso, nos colocamos linguisticamente no âmbito dos universais; nosso desejo nos coloca a um passo daquele âmbito metafísico que será constituído pelas ideias.

				15.	Com a fórmula τί δέ (como estão as coisas? O quê? Quid enim?) e a pergunta sobre a existência de algo que seja αὐτό (em si) inicia aqui aquela que pode ser considerada a virada metafísica do diálogo (Trabattoni, 2023, p. 32). A imediata concordância de Símias com uma afirmação decidida como essa de Sócrates, e que parece levar para a teoria das ideias, é um tanto surpreendente. Sócrates estaria chamando em causa uma experiência prática e linguística comum entre os seres humanos, que o tempo todo se deparam com noções de caráter universal (Trabattoni, 2011, p. 39). Não estou de todo convencido dessa gradação ou lenta aproximação, no diálogo, dos universais para as ideias. Segundo Ebrey (2023), o diálogo possui uma estrutura em desdobramento (unfolding structure) e seria esse o motivo da antecipação ainda não completamente elaborada de temas e motivos que serão desenvolvidos mais para a frente.

				16.	Substantivo do verbo ser, οὐσία (essência) significa “propriedade” na linguagem mais corrente, aquilo que é próprio de algo. Na linguagem filosófica, a partir de Platão, o termo mantém a ideia geral de algo que “pertence” a outra coisa, no sentido de ser sua característica mais própria, sua própria maneira de ser (Dixsaut, 1991, p. 331). Em Platão acaba por se consolidar como um termo central para a caracterização das ideias transcendentes (Sedley & Long, 2011, p. 3).

				17.	A conversa dos filósofos entre si, que Sócrates define como δόξα (opinião), segue até a página 67b. 

				18.	A frase é de difícil compreensão e tem levado a um bom número de propostas de correções e emendas (Loriaux, 1969, p. 89, faz um apanhado das mais importantes).

				19.	Rashed (2009) considera o ἀτραπός (atalho, caminho) como uma referência explícita de Platão à tradição da investigação filosófica pitagórica (ver a interpretação já clássica de Ebert, 1994, 2004), mas propõe que a menção platônica esteja voltada mais imediatamente aos traços pitagóricos da personagem das Nuvens, de Aristófanes. O termo é claramente positivo na tradição pitagórica, enquanto a tradução que proponho (atalho) quer relacioná­-lo mais imediatamente com a δόξα (opinião): nesse sentido não representaria a via mestra para a verdade (que, ao contrário, será constituída pela dialética), mas somente um atalho, um caminho alternativo.

				20.	Por duas vezes nessa página, Sócrates fala da ἀσχολία, que traduzi como “trabalho”, mas que é mais compreensível como o contrário da σχολή, o tempo livre, a folga necessária para a dedicação à filosofia; termo que de fato aparecerá na linha seguinte.

				21.	Com a expressão αὐτὰ τὰ πράγματα (as coisas em si mesmas), Sócrates aprofunda o investimento metafísico de seu argumento: as coisas que apenas a alma pode enxergar serão, claramente, as ideias.

				22.	A contraposição dos verbos ἀναπίμπλημι (infectar) e καθαρεύω (purificar) desenha com precisão uma abordagem imunológica da relação da alma com o corpo, que pode ser vista por todo o diálogo e em grande parte da concepção do dualismo corpo­-alma no corpus platônico. Ferrari (2019) interpreta todo o diálogo a partir desse conceito de purificação, emprestado dos rituais e dos mitos da religião antiga e trasposto no interior dos argumentos de Sócrates em três sentidos: no âmbito ético, a alma precisa sempre estar o mais purificada possível de sua relação com o corpo; no sentido epistemológico, a separação da alma do corpo (66a) será a condição para que ela possa conhecer as ideias; do ponto de vista ontológico, a pureza representa o carácter não qualificado e absoluto das ideias, que estão sempre sozinhas consigo mesmas (Ferrari, 2019, p. 37). 

				23.	Retorna aqui o adjetivo θεμιτός (“lícito”, como em 61c), que remete propositalmente ao vocabulário da proibição religiosa, mas agora trasposto para uma discussão que diz respeito ao exercício humano e filosófico de separação da alma do corpo em sentido ético, epistemológico e metafísico. Com essa remissão a uma fala não por acaso proverbial, se encerra a sessão dedicada à opinião dos filósofos genuínos (66b).

				24.	Spinka (2001) anota que uma das diferenças entre a purificação apresentada por Sócrates e aquela ritual, própria das religiões mistéricas e antigas gregas em geral, é que esta não se constitui como um ato pontual de libertação de uma mancha, mas é o resultado de toda uma vida dedicada à purificação/separação do corpo.

				25.	O advérbio πάλαι (antigamente) costuma introduzir uma referência à tradição antiga, religiosa ou poética, em geral órfica ou pitagórica. Dixsaut (1991, p. 333), todavia, reconhece que a construção da frase neste caso poderia indicar que o advérbio πάλαι se refere ao que foi dito há pouco, o que Sedley & Long preferiram em sua tradução (2011, p. 54). A meu ver, a construção especial da frase não é suficiente para fazer esquecer a constante referência de Sócrates, na mesma página e no restante do diálogo, às teorias da alma imortal como recebidas dos mais antigos.

				26.	Chama atenção aqui o paralelo entre a imagem do corpo como corrente e a descrição de Sócrates sendo libertado das correntes na prisão, em 60c.

				27.	A definição resumida da morte como λύσις καὶ χωρισμὸς ψυχῆς ἀπὸ σώματος (libertação e separação da alma do corpo) é lapidar em sua simplicidade e acompanha toda a filosofia da imortalidade de Sócrates ao longo do diálogo.

				28.	Ver 64a.

				29.	Emprestei de Dixsaut (1991, p. 219) a elegante solução de tradução de πολλὴ ἀλογία por “le comble de l’illogisme”.

				30.	O verbo ἐπιθυμέω significa desejar, querer. Traduzi assim em 67e. Aqui o contexto de luto e o uso da língua portuguesa sugerem a tradução por “sentir saudade”.

				31.	Alguns comentadores, como Hackfort (1955), procuraram encontrar nessa passagem uma alusão a mitos gregos em que o amor vence, de alguma forma, o medo da morte, como no mito de Orfeu, citado por Platão no discurso de Fedro no Banquete. Mas provavelmente Bernabé (2011, p. 46) tem razão ao afirmar que se trata “apenas de uma alusão geral ao desejo de morrer que invade aqueles que perderam entes queridos”.

				32.	O termo τεκμήριον (evidência) pertence tanto ao vocabulário jurídico, no sentido de indício, quanto ao médico, no sentido de sintoma (Dixsaut, 1991, p. 333). A tradução por “evidência” permite abarcar ao mesmo tempo os dois âmbitos.

				33.	A oposição entre φιλόσοφος (amante da sabedoria, filósofo) e φιλοσώματος (amante do corpo) representa a síntese em termos gerais do dualismo psicofísico que perpassa toda a filosofia platônica tal como expressa nos diálogos. No entanto eu gostaria de evitar imaginar aqui uma referência implícita a muito mais do que isso, como seria por exemplo o caso da tripartição da alma.

				34.	Novamente duas palavras compostas a partir do prefixo φιλο­-: φιλοχρήματος (amante da riqueza) e φιλότιμος (amante da honra). Shorey (1903) e Burnet (1911) propuseram que, por trás desse desenho do homem como amante do corpo, da riqueza e da honra, Platão estava projetando a tripartição da alma exposta só mais tarde, na República. Para quem como eu mantém uma postura cética com relação à cronologia tradicional da escrita dos diálogos, o problema de Platão imaginar antes algo que teria supostamente escrito depois é irrelevante. Isso porque os diálogos, a princípio sem data de publicação, poderiam ter sido escritos e reescritos durante todas as mais de quatro décadas de atividade filosófica e literária de Platão.

				35.	Azevedo (2000) anota que, “com este paradoxo, pretende Platão realçar o caráter ilusório das virtudes praticadas pelo homem comum, que não têm a apoiá­-las uma autêntica reflexão filosófica” (Azevedo, 2000, p. 124). A dialética aqui proposta por Platão, o absurdo do σώφρων (moderado) ser tal por seu contrário, isto é, pela ἀκολασία (intemperança), quer mostrar que o cálculo hedonístico não garante a correta gestão da vida ética, cujo sucesso é garantido exclusivamente pela filosofia (ver também Prot. 353b).

				36.	O termo traduzido aqui por “ilusão” é σκιαγραφία, literalmente “pintura de sombras”, e se refere a uma técnica pictórica de chiaroscuro, que, de maneira especial no cenário do teatro, cria a ilusão da presença de algo que não está lá. Platão volta a citar o termo na República (365c) no sentido de ilusão de virtude e, no Teeteto (208e), com a ideia de que olhar de longe para as realidades pode levar ao engano.

				37.	O termo καθαρμός se refere com toda probabilidade aos ritos mistéricos, como aqueles de Eleusis. Aqui Sócrates substitui as virtudes citadas pelos ritos de iniciação, que incluíam o uso do fogo (Burkert, 1987, p. 98) e de bebidas especiais (Bowden, 2010, p. 38), entre outros elaborados e antigos rituais.

				38.	O destino privilegiado ou não da alma no Hades é diretamente relacionado ao aprendizado iniciático (por enigmas) de palavras­-chave, símbolos, que lhe permitem navegar pela passagem da vida para a morte: “a decisão sobre se a alma deve ser castigada e reencarnar­-se ou alcançar o seu lugar de privilégio no Além depende de que ela, após a separação do corpo, saiba dar as respostas adequadas aos guardiões ou a Perséfone, respostas que aprendeu na iniciação” (Bernabé, 2011, p. 413).

				39.	Trata­-se aqui de uma citação literal de um fragmento órfico (of 434 iii, 576 i), atribuída “àqueles que estão envolvidos nos mistérios”, e que aponta para uma hierarquia nas iniciações, sendo que somente uma minoria chegaria ao grau de “baco” (Bernabé, 2011, p. 352).

				40.	A única certeza que Sócrates demonstra ter com relação ao que o espera após a morte já iminente é que fez o possível para adquirir a sabedoria necessária para ser acolhido como iniciado/virtuoso. Não é nada mais do que isso o que uma vida na filosofia permite esperar. Outro sinal da modéstia epistêmica de Sócrates. 

				41.	Opto por seguir a maioria dos editores, que consideram τοῖς δὲ πολλοῖς ἀπιστίαν παρέχει uma interpolação de 70a. Rowe (1993, p. 152) tem opinião diferente.

				42.	Centrone (2000, p. 179) anota com razão que neste, como em outros casos, Sócrates parece sempre quebrar o páthos e os tons de alta dramaticidade e de sóbria teorização dos argumentos com observações finais feitas quase que em tom de brincadeira.

			o argumento dos contrários ou cíclico

				1. 	A imagem da alma como πνεῦμα ἢ καπνὸς (sopro ou fumaça) é homérica (Hom. Il. 23. 100­-4). A referência a Homero aparece também no começo do terceiro livro de República (387a: “a alma, como uma fumaça, na terra mergulhava estridulando”, na trad. de Anna Lia de Almeida Prado, 2006). O léxico da alma em Homero não é estável, todavia. Tanto a Ilíada como a Odisseia empregam um amplo leque de termos para “alma” (e para “corpo”). Cada um deles carrega diversos sentidos e nuances. Mesmo os pensadores antigos posteriores a Homero foram consolidando o vocabulário com muita dificuldade: o termo geral para corpo acabou sendo soma, enquanto para a alma dois termos se sobressaem na literatura clássica: nous e psyche (Lye, 2020, p. 143). A preocupação com o destino da alma está presente desde os primeiros versos de Homero: no prólogo da Ilíada (1.1­-5) se diz: “Canta, ó deusa, a cólera de Aquiles, o Pelida (mortífera!, que tantas dores trouxe aos Aqueus e tantas almas [ψυχὰς] valentes de heróis lançou no Hades, ficando seus corpos [αὐτοὺς] como presa para cães e aves de rapina […])”. (Trad. de Frederico Lourenço, 2013). A bem da verdade, nesses versos não há o termo “corpo”, conforme a referida tradução, mas αὐτοὺς, ou seja, “eles mesmos”. E isso significa algo muito importante: o que a alma deixa é o próprio indivíduo como um todo, tornando­-se algo diferente, menor, e que não mais identifica a pessoa. Ao ser deixado aos animais para ser devorado, o corpo perde sua individualidade, a unidade de sua forma e as características representativas do ser humano.

				2.	Empresto de Casertano (2015, p. 300) a solução adotada para a tradução de παραμυθίας καὶ πίστεως (incentivo a acreditar), pois me parece efetivamente ser este o sentido do pedido de Cebes. Mais do que a exigência de garantias ou provas da imortalidade da alma — como entende a maioria das traduções (Loriaux, 1969, p. 115) —, Cebes quer ser persuadido da crença de Sócrates contrária à opinião comum, homérica, sobre a alma. 

				3.	A mesma incredulidade com relação à imortalidade da alma é expressa por Glaucon em República (608d).

				4.	Ver a nota 1 anterior sobre a concepção homérica da alma no Hades como um fantasma, sem vitalidade. A ideia de imortalidade da alma constitui uma novidade absoluta, que Platão recebe das tradições órfico­-pitagóricas, desafia diretamente a figuração homérica das almas no Hades como ἀμενηνὰ κάρηνα (“cabeças fracas”, ver Hom. Od. 10.521), sombras que perderam consciência ou vontade e que jamais poderiam voltar do Hades (Bernabé, 2016b, p. 18).

				5.	O argumento de Sócrates — seguindo a mesma lógica da nota 40 da seção “A defesa de Sócrates ou a vida filosófica” — não visa “provar” a imortalidade da alma, e sim ver se é “provável” (εἰκός) que a alma seja imortal. O léxico da verossimilhança aqui não é o do discurso verdadeiro, da demonstração racional forte, e sim o da persuasão. Assim compreende Sobrinho (2007): “Sócrates estabelece previamente que o ‘exame a fundo’ (70e) acerca da imortalidade da alma é delimitado no campo do plausível, não podendo, portanto, conferir a certeza definitiva. Essa perspectiva, que adota os pressupostos de uma tradição mítica, torna argumentação e mito indiscerníveis” (Sobrinho, 2007, p. 104). 

				6.	A referência aqui ao κωμῳδοποιός (poeta cômico), ligada à acusação dirigida a Sócrates de ser alguém que fala muito e à toa (ἀ̄δολεσχῶ), lembra imediatamente a mesma acusação feita nas Nuvens, de Aristófanes (1480 e 1485), ou mesmo em Eupolis (fr. 352), conforme anota Olimpiodoro. A mesma acusação é lembrada por Isócrates na Antídosis (262). 

				7.	Azevedo (2000, p. 48) traduz διασκοπέω (investigar) por “discutir”. Ainda que o verbo indique mais propriamente a indagação e a pesquisa, sendo esta socrática e platônica, podem ser pensadas sempre como resultado de διαμυθολογέω (conversar, dialogar, ver 70b), de maneira que investigar e dialogar podem significar a mesma coisa.

				8.	O παλαιὸς λόγος (discurso antigo; ver nota 25 da seção “A defesa de Sócrates ou a vida filosófica”) é aquele da palingenese (πάλιν γίγνεσθαι, nascem de
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