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Resumo

Uma das criticas feitas ao Livro | de A Republica é o fato de ele ser
um livro desvinculado do restante da obra por apresentar uma aporia no
final, caracteristica dos didlogos considerados da juventude de Platao,
conhecidos também como socraticos por lidarem com questdes
compreendidas como éticas. Esse modelo de dialogo produzido por Platdo
na juventude e suas semelhangas com o Livro | eferido levam alguns
comentadores a acreditarem que ele seja anterior aos demais e até
descontextualizado da obra. Sabemos da complexidade dessa obra e, por
isso, fomos verificar se realmente esse primeiro livro € ou ndo desvinculado
do restante. Para tanto, tivemos que escolher um caminho, ja que,
dependendo do objetivo, A Republica se pode trilhar por percursos distintos.
Nesse caso, recolhemos as teses dos personagens do Livro | e Il para
verificarmos se Platdo abandona ou ndo o que é apresentado por Céfalo,
Polemarco, Trasimaco, Glauco e Adimanto. Dadas essas teses,
constatamos, logo ao inicio, as diferengas “metodoldgicas” nos dialogos
entre os personagens. Em seguida, detectamos uma relagdo entre as trés
primeiras teses do Livro | com os estamentos, as trés poténcias da alma e o
mito das racas. Por fim, dada a cidade justa e seus fundamentos, fomos
verificar a relacdo das teses dos primeiros personagens com os modelos de
constituicbes consideradas decadentes no Livro VI, se estdo ou néo
presentes quer na totalidade, quer parcialmente. Nesse processo de
observacao das constituicoes, verificamos a educagao adotada em cada um
dos modelos das poleis. Nossa reflexdo, no presente trabalho, foi a de

demonstrar que o Livro | de A Republica se encontra vinculado ao restante



dos outros livros, tanto que as primeiras teses reaparecem de algum modo

no Livro VIII.



Abstract

One of the criticisms that have been made to the Book | of the Republic is
the fact that it is disconnected from the remaining of the work, since there is
an aporia at the end of the dialogue, a characteristic of dialogues from Plato’s
youth, also known as Socratic for dealing with questions deemed as ethical.
The model of dialogue written by Plato in his youth, and its similarities with
the Book | have lead some commentators to believe that this book may
precede the others, and even be out of the context of the work. Being aware
of the complexity of this piece of work from Plato, we proceeded to verify
whether in fact this first book does not belong with the others. To this end it
was necessary to choose a proper approach, since depending on one’s
purpose different paths can be followed in the Republic. We collected the
theses of the characters from Book | and Il to check whether or not the
aforementioned philosopher will abandon the ideas presented by Cephalus,
Polemarchus, Thrasymachus, Glaucus and Adeimantus. Given their theses,
we noticed firstly the “methodological” differences in the dialogues between
the characters. Secondly, we detected a relationship between the three
theses and the three sectors, and between the three powers of the soul and
the myth of the races in the Book lll. Finally, given the just city and its
fundaments, we studied the relationship between the character’s theses and
the constitution models regarded as decadent in the Book VIII, analysing
whether such theses are present or not, partially or integrally. In this process
of analysing the constitutions, we also paid attention to the education
adopted in each one of the pdlis models. Our reflection in the present work

consisted in demonstrating that the Book | of the Republic is not



disconnected from the remaining of the work, since the earlier theses

reappear in some form in the Book VIII.
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INTRODUGAO

Principio dos seres... ele disse (que era) o ilimitado... Pois donde
a geragao € para os seres, é para onde também a corrupgéo se
gera segundo o necessario; pois concedem eles mesmos justica e
deferéncia uns aos outros pela injustiga, segundo a ordenagéo do
tempo. (Anaximando de Mileto. Frag. 1, recolhimento por Diels-
Kranz)’'

Platdo tem algo de fascinante nos seus dialogos: ao expor suas reflexdes,
apresenta personagens que tém um simbolismo muito especifico para a época e
para o préprio dialogo e que o leitor moderno deve investigar. Tais personagens
sao figuras significantes para a cultura grega de entdo, quer por suas fungoes,
quer por seu modo de vida ou pelos acontecimentos que viveram. Ao dialogarem
com Sdcrates, deixam-nos um campo rico que une a filosofia platdénica e a histéria
da época, fato que ndo podemos marginalizar.

A obra A Republica® &, entre tantos escritos de Platdo, uma das que mais
chamam a atencao pela diversidade de problemas apresentados nos seus dez
livros. Trata do que € a justica e de como seria uma cidade justa a ser pensada
mantendo-se a relagdo corpo-alma, de modo a estabelecer os modos de a alma
ser e as formas de governo possiveis, bem como o valor do conhecimento e seus
graus, levando em conta o tipo de alma que se tem. A partir disso, como se sabe,

Platdo pensa na educacédo dessa cidade justa e na educacgdo do filésofo, seu

! Fragmentos. Simplicio, Fisica, 24,31.Trad. J. Cavalcante de Souza, Abril Cultural. Essa

concepgao de ordem e desordem existente no cosmos enquanto movimento, possibilita a justiga
para as coisas serem e a injustica para deixarem de ser no eterno ciclo de geragao e corrupgao;
essa idéia de Anaximandro nos parece muito préxima da idéia de justica de Platdo em A Republic,
ao tratar das formas politicas, como veremos.

2 Para nosso trabalho, tomaremos como referéncia as seguintes tradugbdes de A Repdublica: a
edigcdo bilingle da Belles Lettres; a tradugcdo da Fundagado Calouste Gulbenkian, de Maria Helena
da Rocha Pereira; a tradugdo da EDUFPA, de Carlos Alberto Nunes; a publicacdo da Editora
Martins Fontes, tradugado de Anna Lia Amaral de Almeida Prado; a tradu¢gdo mexicana de Antonio
Gomez Robledo, da Universidad Nacional Auténoma de México. Algumas pequenas mudancgas de
tradugdo devem-se a sugestdes da Prof. Dr. Rachel Gazolla, orientadora.
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governante principal — o filésofo-rei -, bem como na injustica e seu reflexo na
alma, acbes e na organizagdo politica. Dos dez livros, os que mais nos
interessam, primeiramente, sdo os trés primeiros sobre os quais nos deteremos.
Apods o seu estudo, investigaremos o Livro IV em parte e as relagbes com o livro
VIIl, quanto as formas de governo, a educagao dos cidadaos, a alma e educagao
de cada um e a destruigcao dessas sociedades elencadas por Plato.

Uma vez que o Livro |, segundo comentarios de |I. M. Crombie, estaria
descontextualizado dos restantes por apresentar caracteristicas proprias dos
primeiros dialogos, ditos socraticos, nossa pretensao consistira em demonstrar o
contrario, ou seja, que o Livro |, longe de encontrar-se “destacado” dos demais,
constitui nosso ponto de ligagdo com os outros livros, pois nele esta contida a
“‘matéria-prima” cuja moldagem dar-se-a em tal grau de sutileza, que muitos
leitores deixardo de reconhecé-la no restante da obra.

Inicialmente, no Livro |, a nossa atencédo se volta para os personagens e
suas teses quanto a nogao de justiga. Primeiro, perguntamos por que Platdo
escolhe esses personagens especificos para refletir sobre o que é a justica? Com
certeza, ndo sao eles aleatérios; ndo coloca nas suas falas algo insignificante
para sua reflexao filoséfica posterior. Nas leituras dos intérpretes, registramos que
diversos comentarios sdo tecidos sobre os dez livros, mas, em geral, o primeiro
livro € lido como somente propedéutico, sem grande importancia, o que nos deixa
intrigados, ja que n&o € o que vemos. Platdo sempre tem um porqué ao colocar,
em suas obras, certos personagens, certa cenografia ao dialogo, possiveis
alegorias, metaforas, e mitos, como se sabe. Este comego de A Republica

sustenta, a nosso ver, trés importantes teses sobre o que é a justica a época e
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que Platdo, por algum motivo que tentaremos explicitar, quer recolhé-las para
melhor pensa-las.

Em certo momento da orientagdo, foi chamada nossa atencdo para os
enunciados do Livro | relacionados as teses apresentadas pelos personagens
Céfalo, Polemarco e Trasimaco, que poderiam ser resgatadas por Platdo para a
sua cidade criada em /6gos em livros posteriores. Essas teses, apos receberem a
devida investigagdo, mostram que, realmente, suportam a ordem e a forma de
acao de cada estamento da cidade justa e ajudam a compreender melhor o
estudo do Livro VIIl. O problema maior, para nds, foi o de perceber que essa
perspectiva ndo tem significativa contribuicdo dos intérpretes, isto €, a relagao
entre o Livro | e os Livros I, lll e IV, bem como o Livro VIIl ndo costuma ser
estudada. Essa dificuldade refere-se ao fato de essa tradigao afirmar que o Livro |
€ um texto anterior aos outros nove e, ademais, ndo costuma ligar os primeiros
livros aos ultimos, como foi dito, e mostraremos que € possivel faze-lo e se deve
fazé-lo.

Demonstraremos que as teses de Céfalo, Polemarco e Trasimaco e os
valores da tradigdo politica grega que elas carregam, tém aspectos que serao
necessarios a Platdo e ele os aglutinara em suas reflexbes sobre a cidade. A
nosso ver, no Livro |, € preciso expor a forma como Platdo se utiliza de uma
estratégia metodoldgica entre os personagens e sua evolutiva superagédo destes.
Inicia com a maieutica socratica - utilizada para com os dois primeiros
personagens, Céfalo e Polemarco -, vai a eristica no dialogo com o sofista
Trasimaco e, com Glauco e Adimanto, introduz a sua dialética propriamente, e a

pontuagado da questao a ser desenvolvida no restante da obra: a origem da justica
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e da injustica solicitada pelos dois dialogadores. Isso fica bem delimitado quando
analisamos a estrutura légica das falas entre Socrates e seus debatedores.

Nessa perspectiva, entendemos que o Livro | esteja bem contextualizado no
restante da obra, mas falta perceber a relagao existente entre os significados da
dikaiosyne, exposta no Livro |, e a ordem dos estamentos da cidade justa. Quanto
a diferenca do Livro | para o Livro Il, a nosso ver, é apenas metodoldgica. Platao,
num primeiro momento, utiliza-se da maieutica para dialogar com personagens
aparentemente mais elementares em suas colocacdes, e quando dizemos isso
significa que estdo menos acostumados com a filosofia; em seguida, usa da
eristica para enfrentar um sofista e, por fim, pensa poder usar a dialética com
Glauco e Adimanto por serem mais afoitos as perguntas, o que o conduzira ao
logos que pretende, mais complexo, para explicitar o que é a justica nos Livros I,
lll, IV. Ele sabe que o caminho utilizado no Livro | ndo da o fundamento da
dikaiosyne, uma vez que recolhia as opinides vigentes e debatia maieuticamente
com os personagens. Mostrava apenas a for¢ga do questionamento do préprio
logos, sem expor totalmente sua forga argumentativa e investigativa até onde se
pudesse levar.

Assim, num primeiro momento, mostraremos as teses do Livro | e suas
implicagbes mais diretas. Num segundo momento, faremos uma relagdo entre as
trés teses, com os estamentos, apresentados por Sécrates na sua cidade justa e
a relacdo com o que ele chamara de “as trés poténcias da alma”, apds o que nos
deteremos no nomeado Mito das Ragas.

Com a cidade criada, encontramos a justica enquanto virtude e, na alma,
enquanto o equilibrio das trés poténcias que sustentam as diferencgas, entre os

homens e o modo de divisdo da cidade em estamentos, servindo de base para o
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exercicio das fungdes de cada estamento da cidade. Para que os cidadaos
aceitem exercitar-se nas suas respectivas fungbes, Platdo critica o conteudo
pedagogico da educagdo grega e censura, em parte, os poetas tradicionais,
Homero e Hesiodo, base da paidéia, como sera apontado. Resgata, ainda, da
tradicdo mitica poética o Mito das Racas que, em suas maos, modifica-se para
ser um instrumento educativo, diferenciado, uma nobre mentira capaz de criar,
entre os habitantes dessa cidade, o sentimento de philia e a aceitacdo das
diferencas, sem o que nada se sustentara.

Num terceiro e ultimo momento, dado o modelo da cidade justa e do homem
justo e virtuoso dessa cidade, é necessario verificar o Livro VIII e suas formas de
governo, discuti-las e entender por que Platao cria esse livro. Apontaremos alguns
caminhos possiveis para um estudo do referido livro. Dos caminhos indicados
acolhemos a tese de Jaeger que afirma ser, esse livro uma parte que trata da
stasis na alma humana. Com essa suposi¢cao acreditamos que o que Platdo faz é
uma experiéncia investigativa sobre o ser humano, observando o reflexo da
educacao na alma de cada um, fazendo corresponder cada poténcia animica a
uma forma de governo. Seguindo seus passos, estudaremos outras formas de
governo apresentadas no Livro VIII: Timocracia, Oligarquia e Democracia que se
modificardo ou em virtude da acao da prépria physis, ou em funcao do tipo de
educacdo que as criangas recebem, quer no lar, quer na cidade. E o caso da
passagem da Aristocracia para a Timocracia, desta para a Oligarquia, depois para
a Democracia, obtendo uma série de paradigmas educativos que nos parecem
fundamentais para esta investigagcdo. Por fim, procuraremos entender a ideia de
liberdade presente na obra. Deixaremos a margem de nosso estudo a tirania

exposta no Livro IX.
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Neste processo, da decadéncia das formas de governo, a desintegracéo
pela via da geragdo e educacdo adotada pela cidade e de sua necessaria
corrupgao sera estudada com cuidado, pois nisso esta, também, a disposigao da
alma de cada um. A Mimesis como forma de educacao transforma os homens na
medida do possivel, logo transforma também os governos. Com isto,

concluiremos nosso estudo.
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Capitulo | - Os Livros | e Il da Republica e a questao dos personagens
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1. As vertentes de uma interpretagcao dos dialogos

O acervo de Platao, organizado ao longo dos séculos, deixa entrever, muita
discussdo quanto a ordem dos didlogos. Segundo Robin,® essa organizacéo é a
seguinte: primeiros escritos ou escritos de juventude, intermediarios ou escritos
de maturidade e os tardios ou da velhice. Além dos dialogos, existem também as
cartas e os didlogos suspeitos e os considerados apdcrifos. A discussao € vasta e
sempre sao apresentadas novas observacdes com relagao. Ha outra corrente que
considera a questao cronolégica secundaria. Entre os interpretes que seguem
essa via esta Szlezak* e Vegetti,” que usam, a elaem parte, o pensamento de
Friedrich Schleiermacher que considera a questdo cronolégica dos dialogos
desprovida de significagao profunda, e o0 que mais importa para esses intérpretes
€ a questao organica de cada dialogo.

Quanto a questdo interna dos didlogos, Szlezak®, ao fazer sua analise das
questdes organicas das obras de Platdo, afirma que elas se aproximam das
convicgdes do préprio filésofo, e que os didlogos retratam sempre uma
conversacgao e, muitas vezes, longos discursos monoldgicos. Essas conversas se
dao sempre em certertos lugares e com certas pessoas de caracteristicas muito
proximas as do cotidiano grego. Platdo elege os participantes da conversa, sendo
esta conduzida por um mestre. Expde o comentador que:

O lider da conversa pode responder a todas as objegbes. Em
conversagao de carater agonistico, pode refutar todos os
participantes; ele mesmo nunca é refutado. Todos os elementos da

conversagao que realmente a fazem avancar sao introduzidos por

® ROBIN, Léon. Platon. Paris : Presses Universitaire de France, 1968.p.29-35.

* SZLEZAK, Thomas A. Ler Platgo. trad. Milton Camargo Mota. Sao Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2005.
° VEGETTI, Mario. La Repubblica. Vol. |. Pavia: Bibliopolis, 1998.

® |dem. Ib. p. 37 a39.

19



ele (as vezes, de fato, de maneira ‘maieutica’: trazendo a luz

pensamentos ‘alheios’).’

Além disso, considera que as conversas ndo progridem de maneira linear,
mas vao sofrendo impulsos para degraus qualitativamente superiores, de acordo
com a forma como se desenvolve. Quando chega o final da obra, o lider da
conversa nao encerra de forma organica o dialogo, mas aponta para questdes
futuras. Esse € um dos modos como podemos nos aproximar de Platdo, levando
em conta essas caracteristicas, mas pode-se levar em conta também a questao
cronologica, sem ignorar a forma como esta constituido inteiramente o dialogo.
Isso exposto, voltemos a classificagdo dos primeiros dialogos pelo estilo de
dialogar, os que sdo chamados de socraticos ou aporéticos por apresentarem
uma proposta de definicdo de uma virtude e, como ocorre na maieutica, Sécrates
demonstra a insuficiéncia dos seus dialogadores em responderem, sendo que, se

conclui sem a definicdo pretendida. Goldschmidt, 8

ao tratar dos dialogos
aporéticos, comenta que Sdcrates quer despertar a reflexdo do ouvinte, e essa é
a fungdo de um dialogo aporético, pois a discussao ndo traz nenhuma clareza
finalizadora, e ndo se preocupa com tal pretensao.

Vejamos o dialogo Lisis, como exemplo de obra considerada de juventude e
aporético. Platdo apresenta um local determinado: Socrates faz um caminho ao
lado da muralha de Atenas, quando encontra o primeiro personagem, Hipotales,
que direciona o condutor do didlogo até o recinto préximo a muralha, onde se

reunem belos jovens para aulas de formagado, que sao enviados pelas familias

para os pedagogos. Percebendo que o jovem Hipdtales se encontra apaixonado,

7

Idem. Ib.
® GOLDSCHMIDT, Victor. Os didlogos de Platdo: estrutura e método dialético. Trad. Dion Davi
Macedo. Sao Paulo: Edi¢gdes Loyola, 2002. pp. 23 a 30.
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Sdécrates quer conversar sobre Eros e como ele se reflete no comportamento do
apaixonado diante do seu escolhido (205b). A conversa ocorre entre todos os
jovens que ali se encontram e, entre eles, estdo Menexeno e Lisis.

Primeiro Socrates (207c¢) afirma que os amigos em nada sao desiguais, mas
a pergunta feita por Sécrates a Menexeno (212 a - b) € como alguém que se torna
amigo de outrem (ama), e quando alguém ama outro qual é o que se torna amigo
qual o que ama e qual € o amado ou 0 que se ama no amado. Para sabermos ha
que haver essa relagéo entre iguais, entre homens bons, e até a passagem 215c,
€ lembrado que, para Hesiodo, o igual € maior inimigo do igual. Assim o oleiro
tem 6dio do outro oleiro e 0 aedo do outro, semelhante tem inveja de semelhante.
Essa posicao Platdo nao pode aceitar. Quando chegam a certo ponto da conversa
(221d), Sécrates descobre que a causa da amizade € o desejo, mas daquilo que
nao se tem, como também ¢é dito no Banquete. Socrates € levado a concluir, ao
final, (223 b), que ndo foram capazes de descobrir no didlogo o que era a
amizade e ndo a procuraram por ela mesma.

O que vemos neste texto e em outros do mesmo tipo, ditos aporéticos ou
socraticos € exatamente essa organicidade sem uma definicdo ao final. No
entanto, se lembrarmos do Banquete, ha uma finalizagcdo e o assunto € o mesmo,
além de dizer-se que este é um dialogo, quem sabe, de juventude ou
intermediario. De qualquer modo, do ponto de vista tematico, € um dialogo
complexo, tanto o Lisis quanto o Banquete e mesmo a Republica que necessitam
da nocao de Eros em diversos de seus aspectos.

Quanto aos didlogos do periodo intermediario, estaria A Republica, por
apresentar um predominio da Etica e pela Metafisica, o que nos parece também

discutivel. Os didlogos intermediarios sao considerados portadores da maieutica,

21



mas apresentam caracteristicas préprias: a elaboragdo do caminho dialético (isto
€, do complexo desenvolvimento platénico dos argumentos).

A Republica, no primeiro livro, seria desse tipo. Platdo apresenta um local
determinado, o porto do Pireu, uma situagédo especifica, o festejo para a deusa
Béndis. Sdcrates foi ao festejo com Glauco e por la é convidado por um amigo,
Polemarco, para se juntar a outros amigos em sua casa, para o final do festejo
que se prolongaria pela noite. Socrates aceita o convite e se encontra por la com
varios convidados e com o anfitrido da casa: Céfalo, pai de Polemarco, e entre os
amigos estdo mais dois que serdo importantes para o dialogo: Trasimaco e
Adimanto.

Sécrates trava uma conversa primeiramente com o anciao Céfalo, que
expde o que ele, com o tempo e forma de vida que levou, acredita ser a justica
(8331 c): dizer a verdade e restituir o que se toma de alguém. Havendo
necessidade de continuar as libacbes ao deus protetor da casa, Céfalo se afasta
do dialogo e deixa seu filho Polemarco como herdeiro da conversa. Veremos que,
num primeiro momento, o herdeiro segue a afirmacgéao da justica deixada pelo pai,
mas Sécrates vai estimula-lo, segundo o dito do poeta Simédnides (332a), quanto
a compreensao do ser justo é restituir o que se deve, até que ele diga ser a justica
(332d) “dar ajuda aos amigos e prejuizo aos inimigos”. Polemarco ndo consegue
diferenciar amigos de inimigos para que possa agir da forma como ele propde,
pois esta habituado, conforme vai expondo, com a aparéncia do significado “ser
amigo e inimigo”. Isso dificulta, segundo Sdocrates, uma acgao justa, ja que néo se
sabe quem é verdadeiramente amigo e inimigo em certas situagées. De forma
impetuosa, adentra depois na conversa Trasimaco e quer dar sua definicdo de

justica: (338c): ndo € outra coisa sendo a conveniéncia do mais forte, uma
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afirmacao a ser provada, pois o restante do Livro | procura saber se realmente é
essa a nogao de justica. Por fim, e apdés muitos embates entre Socrates e o
sofista, este chega a seguinte concluséo:

(...) também eu, antes de descobrir o que procuravamos primeiro — o
que é a justica — largando esse assunto, precipitei-me para
examinar, a esse proposito, se ela era um vicio e ignorancia, ou
sabedoria e virtude; depois, como surgisse novo argumento — que é
mais vantajosa a injustica do que a justica — ndo me abstive de
passar daquele assunto para este; de tal maneira que dai resultou
agora para mim que nada fiquei a saber com esta discussdo. Desde
que nao sei 0 que é a justica, menos ainda saberei se se da o caso
de ela ser uma virtude ou ndo, e se quem a possui € ou nao feliz.
(354b-c)°

Sécrates fecha o Livro | em aporia, tal como ocorre no Lisis. Ora, a
exposicao classificatoria dos dialogos serve de base para que alguns intérpretes
os comparem e indiquem possiveis problemas ou semelhangas existentes entre
os textos de Platdo. M. H. da R. Pereira’®, na sua introducédo a traducéo de A
Republica, pergunta se o Livro | seria independente dos outros, e que talvez, s6
mais tarde, teria sido retocado para servir de proémio da Republica. A tradutora
tem como suporte a classificagéo cronoldgica dos dialogos e observa a diferenga
de estilo e de vocabulario do Livro | em comparagdo com os demais livros. Nos
seus recolhimentos, aponta alguns pesquisadores, entre eles, Dimmler que notou

a relagdo do Livro | com os primeiros didlogos e, por isso, denominou-o

® Kai éyW ol Bokw oUTw, TIpiv & TO TIPWTOV £0KOTTOUMEV €UpPelv, TO Bikalov & TI TTOT £0Tiv,

dpéueog ékeivou Opunoal £t 1O okéwaoBal Trepi auTou €ite Kakia €oTiv Kai duabia, eite cogia
Kai Apetn, Kai €UTTe0OVTOG QU UaTepov Adyou, OTI AuciteAéoTtepov 1} ddikia Tng Sikalooung, ouk
dmeoxopnv 16 prf oUK £T1i TOUTO €ABelv AT éKeivou, WOTE WOl | vuvi yéyovev €K Tou OIaAGyou
MNOév €1dévarr 61ToTE ydp TO TiKAIOV Wi} oida O £aTIv, OXOAn €ioopal €iTe APETA TIG ouod
TUYXAvel €iTe Kai ou, Kai TTOTEPOV O €xwv aUTO OUK eUdaiNwv €0Tiv i €0daiywy. (354 b —c)

'Y PEREIRA. M. H. da Rocha. Introdugéo. In Reptiblica. 82 Ed. Lisboa: Fundagéo Calouste
Gulbenkian, 1972, p.18.
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Trasimaco, por ser o principal dialogador de Socrates no desenvolvimento. Se
tomado em separado, pode ser considerado um livro socratico, mas, se for
analisado no conjunto, perde o sentido a separagao, pois ali se encontra a matéria
necessaria para a reflexdo do restante da obra, tese que demonstraremos. No
mais concordamos com o Szlezak'' quando afirma que:

Se nos dialogos aporéticos, depois de uma ampla investigagao que
resulta va, também néo se alcanga uma solugdo na ultima tentativa,
o leitor, a quem permanece oculto o sentido da singular
perambulacgao, fica faciimente com a impressédo de que o conjunto é
trabalho perdido ou, em todo caso, um proémio demasiadamente
extenso para o filosofar fecundo que, todavia, ainda fica por vir.

Essa € a impressao que nos deixam alguns interpretes quando se trata de A
Republica. |. M. Crombie,? por seu lado, deixa de observar que Platdao apresenta
recolhimentos historicos do que seja a justica para, depois, retoma-los na sua
reflexdo. Para nés, o Livro | abre para um leque de questdes que serdo ampliadas
nos outros livros que seguem.

Os personagens que expdem sobre o que é a justica, no inicio, sao
representativos dos valores da cidade de Atenas, e o investigador tem que
considera-los por esse viés, e devemos atentar para o que expode VidaI-Naquet13
ao analisar as formas de pensamento na Grécia. Ele afirma que se deve atentar
para o conjunto que compde a sociedade grega, suas representagdes
institucionais, politicas e sociais recolhidas nos textos literarios, historicos,

filosdéficos, bem como nos relatos miticos e nas analises descritivas, se se quiser

" Ob. Cit. pp.25-26.

'2 CROMBIE, 1. M. 4ndlisis de lds doctrinas de Platon: el hombre y la sociedad. Trad. Espafiola de Ana
Toran y Julio César Armero. Madrid: Alianza Editorial, 1990, pp. 85 a 97.

® NAQUET-VIDAL, Pierre. Formas de pensamiento y formas de sociedad en el mundo griego.
Trad. Marco-Aurelio Galmarini. Barcelona: Ediciones Peninsula, 1983, p. 12.
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compreender melhor o pensamento dessa época. Esse angulo metodolégico é
acolhido na nossa investigagdo ao lermos o Livro | e ao apreciarmos seus
personagens. Afirma o intérprete:

Dificilmente escapa a histéria da civilizacdo um duplo problema.
Uma primeira concepcdo faz dela uma sorte de anexos que
compreenderiam, por sua vez, a arte, os costumes, 0sS usOs
funerarios, a cozinha, em uma palavra, tudo o que nao pertence a
historia politica nem a histéria econémica e social, nem a historia
das idéias. Uma segunda concepgdo deriva de uma tentativa
inversa, ao postular que todos os feitos religiosos, artisticos, sociais,
econdmicos e mentais que se situam em uma mesma época, em um
mesmo grupo humano, tém entre eles vinculos especiais para
construir um conjunto dotado de unidade e estrutura proprias, mais

ou menos similares a um organismo vivo'.

O autor cré que a primeira concepc¢ao dificulta a leitura e a interpretacao de
um texto quando recortado da época e neutro a interferéncia dos acontecimentos
que o rodeiam. Além disso, se olharmos para os escritos como resultado de
varios fatores de uma época - artistico, econdmico, politico e ideoldgico -, eles
terdo uma riqueza de informagdes quanto ao ideario no qual esta mergulhado.
Nesse sentido, a afirmacédo de Naquet considera que Platdo, tendo vivido em uma
época politicamente conflituosa, quando Atenas se encontrava envolvida na
guerra do Peloponeso — e com problemas nao sé politicos, mas éticos e
econdmicos, registrados por logografos, poetas e “cronistas” de entdo -, foi
fortemente influenciado por ela ao criar personagens em situagdes diferentes das
que realmente viveram, conforme faz nos primeiros livros de A Republica. Ele

faria “teatro” nos dialogos, com algumas intengdes que cabem a nds descobrir,

" Ibid., p.19.
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ligando, na medida do possivel, a pergunta que é feita a cada personagem e o
que este responde, com o que de fato ocorreu historicamente.

Devemos, pois, pensar Platdo contextualizado, representante de sua época
e herdeiro de toda tradigdo cultural de Atenas dos séculos anteriores. Nao é por
acaso que seu modo de pensar e de escrever € dialégico: como poeta tragico
conheceu o teatro do século V a. C., quer as comédias, quer as tragédias que
inauguraram um modo de escrita dialégica que, de algum modo, o inspirarou. Os
textos de Sofocles ou Aristéfanes,' por exemplo, e a forma como apresentam
seus personagens, que sao figuras importantes para a cultura grega arcaica,
demonstram um modo de expor semelhante ao usado por Platdo: os poetas
tragicos recolhem e discutem o ethos dos herdis em dialogo usando a prépria
narracao dos poetas, o fildsofo faz o mesmo com a Atenas de seu tempo, ao
dialogar com Sécrates e outros personagens. Estes ndo sdo os conselheiros e
coreutas do teatro tragico, mas algo deles ha quando expdem seus valores nas
falas, e podemos dizer que fazem a intermediagdo necessaria para o
desenvolvimento do fio condutor que o fildsofo pretende elaborar sobre uma
pergunta inicial. Essa observacdo é meramente exterior e formal, pois a forma
dialégica platbnica pretende algo bem diferente do que “aconselhar”, por isso é
tdo complexa.

No texto tragico, por exemplo, um Agamémnon ou uma Medéia personificam
conflitos humanos enquanto herdis e mantém suas identidades miticas. Ora,
Platdo recolhe, na histéria de sua época, figuras importantes que guardam

relagdo com o que desenvolve no tema de um dialogo, como se quisesse revolver

'® Platao aproxima-se também de caracteristicas da comédia de Aristofanes, que se utiliza de
figuras ainda vivas no contexto social de Atenas para expor suas ideias. Por exemplo, em As
Nuvens, quando Aristéfanes se utiliza da imagem de Sécrates, que era seu contemporaneo, para
critica-lo.

26



0 que se pensa na época, a maneira da tragédia. E esse o argumento de
Nettleship,'® para quem o filésofo escolhe varios personagens reais, alguns
contemporaneos, outros ndo, e alguns homens publicos ou amigos, e faz deles
expositores de opinides sobre o contexto grego e as idéias filoséficas que se
sustentam na cultura grega. Esses personagens realmente expdem certos
valores, que Platao precisa ressaltar e aprofundar ou modificar. Esse aspecto é
apontado por Scolnicov'’, quando liga o personagem aquilo que ele fala, ou seja,
quem fala e como fala é algo a ser apreciado com cuidado:

Portanto, Socrates nunca examinaria proposicdées em si sOs,
desligadas de quem as propds. “Deixemos Gérgias de lado”, ele diz
a Ménon, pois que nao esta aqui; diz-me, em vez, o que pensas tu
que €& a virtude. Assim também, no Eutidemo, Sodcrates nao
respondera antes que entenda qual seja o sentido que seu
interlocutor da a pergunta que faz. Nisso ele concorda, pelo menos a
primeira vista, com os dois sofistas, que palavras em si ndo tém
sentido. Sao pessoas que dao sentido as palavras, por meio de suas

almas.

A exposicdo de Scolnicov obriga-nos a alguns cuidados na leitura dos
dialogos, ricos em personagens envolvidos na histéria ateniense e, cada um, ao
tentar definir para Sécrates algo do tema proposto, mostra valores que constituem
formas de viver ou percepgdes de mundo em acordo com a educagado grega
recebida desde o nascimento. E desse modo que nos aproximaremos do texto
platbnico e seus personagens: com a determinagao de verificar o que foi dito, por

quem, em que local.

'® NETTLESHIP, Richard Lewis. Lectures on the Republic of plato. New York: University Press of
the Pacific, 1961, p.7.

" SCOLNICOV, Samuel. Como ler um dialogo platénico. Hypnos, Sao Paulo: Edi¢ées Loyola, vol.
11, 2003, p 51.
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2. Os personagens do livrol e ll

No Livro I, Céfalo, o primeiro personagem a ser apresentado, apresenta uma
forma de vida baseada nos valores religiosos (ritos e mitos vigentes) e sua
definicdo de justica segue a dos poetas aceitos por Atenas como educadores;
Polemarco, o segundo, ao definir a justica como “fazer bem aos amigos e mal aos
inimigos,” também apresenta uma tese da época, proveniente da cultura grega
mais proxima ao século IV a. C. e suas guerras; e Trasimaco que, segundo
Platdo, é representante dos sofistas, defende a justica como “a conveniéncia do
mais forte” e indica a pratica usada nos debates civicos, caracteristica das
assembléias publicas e dos tribunais, em que o poder de persuasio prevalece
para a vitoria. Ja no Livro Il, Glauco e Adimanto, co-irmaos de Platdo, questionam
sobre a melhor forma de vida para o homem, se é a do homem justo ou do
injusto, em fungcdo das discussbes anteriores, pois ser injusto parece mais
interessante do que ser justo.

O que teriam de tdo importante esses personagens e suas definicoes de
justica para o corpo tedrico de A Republica? Cremos que eles servem como
inspiragdo e suporte para Platdo desenvolver sua cidade justa e pensar sua
Paideia a margem da vida histérica de entdo, bem como para pensar que tipo de
cidade tem potencial para educar de modo justo seus cidad&os. E e ndo &, para
ele, Atenas. Cada uma das teses apresentadas traz consigo certo modelo de
sociedade e educagao que Platdo resgata, em parte, para a sua cidade em logos,
para auxilia-lo em alguns aspectos.

Se estivermos certos em nossas expectativas, consideramos que nao é

mero acaso o local onde se da o inicio do dialogo e a apresentagdo dos primeiros
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personagens e seus pontos de vista: o Porto do Pireu que, além de sua
simbologia politica que quer evidenciar Platdo — como lugar de conflitos
enfrentados pela cidade de Atenas em varias ocasides —, é o local em que
habitam diversas etnias formadoras dos nomeados metecos, isto €, estrangeiros
que fazem parte da sociedade ateniense quanto aos deveres e nao quanto aos
direitos, como se sabe. Platdo nao poderia ter escolhido melhor lugar para pensar
a justica, uma vez que, no Pireu, encontram-se homens diferentes que ai se
fixaram e aceitaram as leis gregas, havendo uma mistura de ragas. Mais ainda, é
um porto de ida e vinda de gregos e nao-gregos, de miscigenagao de culturas e
valores. Nao se trata, aqui, da amizade entre iguais, mas entre diferentes, ponto
ao qual voltaremos mais adiante.

Para Jaeger18, Platao pode, de um lado, dispensar o histérico ao edificar sua
A Republica; de outro lado, quer expandir sua cidade a todos os homens,
negando as fronteiras em que vive. No entanto, se a cidade platénica ndo nasce
de uma construgdo dada historicamente, o filésofo precisa das experiéncias
histéricas de governo para melhor desenvolver a sua pdlis, mesmo que esta se
afaste muito de outras ja conhecidas. Entdo, “Platdo n&o parte de um povo
historico existente, como Atenas ou Esparta. Ainda quando se refere
conscientemente as condigdes vigentes na Grécia, ndo se sente vinculado a um
determinado torrdo nem a uma cidade determinada”."®

Os personagens do dialogo representam, portanto, ideais de vida e de
justica que Platdo ndo pode desprezar totalmente, mas que serdo confrontados
em nova estrutura apos debater com eles sobre a justica. Nao € sem razdo que

Socrates afirma para seu companheiro de dialogo, Adimanto (377b), que, ao

'® JAEGER, Werner. Paidéia: a formacéo do homem grego. Trad. Arthur M. Parreira. 3 ed. Sédo
Paulo: Martins Fontes, 1994.
¥ Op. Cit. p. 750.
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investigar sobre o que é a justica e o que é uma cidade justa, é preciso saber
como educar, pois a Grécia tem o governo conforme educou seus cidadaos:

Entdo ndo sabes que, em todo o trabalho, o mais importante é o
comeco, principalmente quando se trata de jovens e de criangas de
tenra idade? E, sobretudo nesse momento que, na cidade, se é
modelado e se enterra (na alma) a marca (typos) que alguém queira

assinalar em cada um deles??

Assim, educagéao e justica estao juntas, nao se educa nem se governa sem
saber sobre o justo. Cada homem tem em si o registro de um modelo politico e a
concepgao de justica que aprendeu durante a vida, desde cedo. A alma fica
marcada pelo que Ihe é ensinado de modo que (367a):

Se, portanto, todos vos falasseis assim desde o comego, € nos
persuadissem desde novos, ndo andariamos a guardar-nos uns aos
outros para ndo praticarmos injusticas, mas cada um seria 0 melhor
guardido de si mesmo, com receio de coabitar com o maior dos
males, se praticasse a injustica.?’

Lembremos que o filésofo, no Criton, demonstra a forga que as leis tém na
formagcao dos homens. A preocupagédo € a mesma. Descreve Sdocrates seguidor
das normas da cidade e, nem por isso, internalizadas como sua proépria verdade e
virtude, porque nele ha o que Platdo quer evidenciar e que ndo ha nos cidadaos
atenienses: o cuidado de si como conhecimento de sua alma. Quando ele se
nega a fugir da sentenca de morte do tribunal de Atenas, aceitando a lei externa

como bom cidadao, ressalta a tensao entre o que se entende como arete exterior

€ a sua propria interior, a de seu daimon, no caso. A arete “interna” fica bem

2 Ogkolv 0100 oI dpxn Tavtog £pyou PEyIoToV, AAAWG TE Kai VEW Kai AtraAw / 6Twolv; YaAioTa
¥1dp on 161€ TTAGTTETAI, Kai £vOUETal TUTTOG OV AV TIS BouAnTal évanurvadal ékdoTw. (377b)

Ei || vydp oUtwg €Aéyeto €€ dpxng UTTO TTavTwy UPwv Kal €K VEwV fag £TTeibete, oUK Av
AANAAOUG €QUAGTTONEV pN ABIKELY, GAN" alTou v €kaaTog QUAQE, 0edIG U AdIKWY TW
MeyioTw Kakw &Uvoikog n. (367a)
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marcada na Apologia, e, apds o0s juizes terem votado, lembremos que Sdécrates
chama aqueles que votaram a seu favor e expde 0 momento vivido por ele no
tribunal. Diz a eles:

Passou-se hoje comigo, juizes — o nome de juizes pertence-vos de
pleno direito, uma coisa bem extraordinaria. A minha voz profética
habitual, a voz da divindade, tem sido muito freqiiente em mim até
ao presente, marcando a sua 0Oposigdo, mesmo em pequenas
coisas, sempre que me dispus a fazer o que ndo era bem. Agora,
porém, que como vedes, me acontece o0 que se podera considerar e
normalmente se considerar o maior dos males, nem ao sair de casa
pela manha, nem quando subi a este tribunal, nem enquanto estive
no uso da palavra, a voz divina me deteve. E no entanto, em muitas
circunstancias, muitas vezes me interrompeu no meio dos meus
discursos. Mas hoje, no decurso deste processo, nao esbogou a

minima oposi¢cao as minhas agdes ou as minhas palavras. (40 b)

Mesmo seguindo as leis, e as tradigbes que aprendeu em sua vida, como
cidadao grego educado, fica claro que algo ha de novo em Sécrates e que ha

regras novas para Platao refletir quanto as agoes.

3. Livro I: quem é Céfalo?

Quem ¢é Ceéfalo, quem é esse ancido? Para responder a esta pergunta, ha

dois problemas: a existéncia de dois Céfalos, um historico e outro personagem de

Platdo. O que sabemos de Céfalo histérico € que nasceu em Siracusa e viveu no

Pireu como estrangeiro; morreu provavelmente em torno dos anos 420 a 415 a.C.
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Esses s3do informes do famoso orador de Atenas em seus discursos, Lisias®?, seu
filho e irmao de Polemarco, conforme as historiadoras C. Mossé®’e Nails. 2*
Segundo C. Mossé, % com a expansao comercial de Atenas e a construgéo
do porto do Pireu, ?® Péricles, na segunda metade do século V a.C., da abertura
aos comerciantes que ali se instalaram como metecos, recebendo em troca a
protecao da cidade, e Céfalo teria chegado nessa época. Complementando esses
informes, Rocha Pereira®’ comenta que ele foi convidado por Péricles para viver
no porto e, pelas datas apontadas e comparando-as com a fase do governo de
Péricles (460 a. C a 428 a.C.), Céfalo deve ter vivido de 30 a 35 anos no referido
porto. Vivenciou parte da Guerra do Peloponeso (431 a.C. - 404 a.C.) e a morte
de Péricles (428 a.C.). Com base no suposto ano de sua morte, nao viveu até o
final dessa guerra e, consequentemente, ndo presenciou a instalagao do governo
dos Trinta Tiranos,?® que marcou sua familia pela morte do seu filho Polemarco e
pelo exilio de seu outro filho, Lisias, o orador. Esses fatos sdo importantes, uma
vez que Platao escolheu o pai e um dos filhos (Polemarco) como personagens do

Livro |, exatamente para falarem sobre o que € a justica.

2 LYSIAS. Discours XII. Trad. Louis Genet, Paris : Belles Lettres,1955.

% MOSSE, Claude. Atenas: a historia de uma democracia. Trad. Jodo Batista da Costa. Brasilia:
UnB, 1982.

% NAILS, Debra. The people of Plato: a prosopography of platd and other Socratics, Cambrige: Ed.
Hackett I'publishing Company.2002.

% Op. cit., pp. 38 — 39.

% Conforme Tucidides (séc. V. a.C.), na Histéria da Guerra do Peloponeso, Livro 1, 90,
Temistocles foi o idealizador e autor do porto do Pireu. Complementando esse informe, Yvon
Garlan, Guerra e economia na Grécia antiga, p. 122, comenta que o Porto do Pireu foi um dos
primeiros trabalhos de fortificagdo na Atica, decidido no momento das Guerras Médicas, instigado
por Temistocles, seu autor. Com a construcdo do porto, Atenas, em 482-481, desenvolve um
vasto programa de constru¢cdo naval que devia garantir o dominio dos mares no Mediterrdneo
oriental.

" PEREIRA, Maria Helena da Rocha. Introdugao. In: Republica. 8 ed. Lisboa: Fundagao Calouste
Gulbenkian, 1972, p.12.

% Segundo o nosso recolhimento, Céfalo morre entre 420 a 415 a.C. Sobre a sua familia, logo
apos a sua morte, ocorre a execugao do seu filho Polemarco, em 404 a.C, no governo dos Trinta
Tiranos, assim como o exilio do seu filho Lisias.
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Homens ricos existiam muitos no Pireu, mas Céfalo foi um meteco
perseguido politicamente, perdeu toda a fortuna que ali fez e teve familia
execrada, vindo a refazer-se mais tarde, com dificuldade. Foi, portanto, um
homem seguidor das leis gregas, trabalhador, dono de fabrica de escudos que
chegou a possuir cem escravos em sua propriedade instalada no porto do Pireu.
Foi um bem sucedido meteco, portanto, e estes sao dados uteis para
compreendermos o pensamento de Céfalo sobre o que ¢é a justiga.

Se Platao nasce em Atenas por volta de 427 a.C., e comparando sua data
de nascimento com o tempo vivido por Céfalo no Pireu, o filosofo teria
provavelmente entre 7 a 12 anos quando o meteco ja era ancido em Atenas e,
claro, ndo se encontrou com ele para dialogar. Essa é uma caracteristica de
Platdo: usar personagens que julga importantes quanto a certos valores, levar em
conta suas virtudes e agbes e acrescentar 0 que necessita para o
desenvolvimento da tematica proposta, teatralizando, como nas tragédias e
comédias, independente de o personagem estar ou ndo vivo, ter existido ou nao.

Quanto ao inicio do didlogo, sabemos que Socrates e Glauco estdo nas
comemoracdes da deusa Béndis e vao até a casa de Céfalo a convite de
Polemarco, como ja adiantamos inicialmente. O préprio Céfalo |a esta, e Sécrates
o considera muito envelhecido (328c). Acabara ele de fazer um ritual de sacrificio
e estava com uma coroa de louros na cabeca. Ora, o Céfalo de A Republica, pai
de Lisias, de Polemarco e de Eutidemo (330b), € neto do primeiro Céfalo e filho
de Lisénias. No Pireu, o ancido recebe Socrates como um velho amigo (328d) e
intimo da familia, o que leva os comentadores a n&o separarem o0 personagem

platdnico do Céfalo histérico. Vegetti,”® quando descreve esse Céfalo enquanto

% VEGETTI, Mario. In: Platone. La Republica. Napolis: Bibliopolis, Vol. I, Livro |. 1998, p.134.
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personagem, o expde como um rico meteco que teve os bens confiscados por
Erastdstenes:

Céfalo também é rico e dono de uma fabrica de escudos e tais sao
seus herdeiros, como mostra Lisias, fazendo um amargo relato dos
bens subtraidos a ele e Polemarco pelos emissarios dos Trinta
Tiranos. Estes tinham de fato lhe confiscado setecentos escudos,
prata e ouro em abundancia, cobre, joias, utensilios, vestes
femininas muita mais de quanto esperariam um dia possuir e,
sobretudo cento e vinte escravos, dos quais tinham ficado para si os

melhores, deixando o restante para o tesouro.

O que observamos € a nao preocupagao em distinguir o ancido personagem
do histérico em nenhum momento da interpretacdo do Livro |, mas seria bom
fazé-lo porque o importante € saber o contexto em que o filésofo o coloca para
que responda o0 que € a justica. E a resposta de Céfalo, espantosamente, néo
deixa de ser, logo no inicio de A Republica, uma primeira “mentira nobre” do
filésofo, pois é o préprio Platdo quem coloca na boca do Céfalo-personagem o
que ele talvez jamais tenha dito em vida, ou seja:

[...] na medida em que vao definhando para mim os prazeres do
corpo, nessa mesma medida aumentam os desejos e os prazeres da
conversa. Ndo deixes de estar na companhia destes jovens, mas
vem também aqui a nossa casa, como a casa de amigos, e de

amigos muito intimos (328 d). *

Essa fala tera ressonancia na colocagao platdnica sobre a justica no
decorrer da obra. Ele marcara, nitidamente, a importancia da amizade (philia) na

vida dos homens, nogéo que € o fundamento para uma cidade justa.

%0 “wg €U 1001 6T éuoiye 6oov ai dAAal ai katd 16 cwpa ndovai drropapaivovrtal, ToooUTov augovTal

ai mmepi T00¢ Adyoug £mBupial Te kai ndovai. MA olv AAAwG TToicl, GAAG TOIOBE Te TOIG veavialg
&0vioBI, kai deupo TTap” ANAG Qoita, W TTapd PiAoug Te Kai TTavu oikeioug. (328d)
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Na sequéncia da conversa, Céfalo trata de situagcbes aparentemente
corriqueiras do dia-a-dia e, no seu caso especifico, da velhice e do carater que
cada um apresenta durante sua vida. Ao expressar algo sobre a velhice e a
amizade, que diz ser importante a todas as pessoas, aponta duas questdes: a dos
desejos fisicos que tomam conta, na juventude, e a do desejo de conversas, mais
presente conforme o homem vai envelhecendo. Como € um homem vivido, sabe
bem disso. Nesta colocacao de Platdo pela voz de Céfalo, temos uma tese em
nada desprezivel, que sera retomada em livros posteriores de A Republica,
principalmente no Livro VIII. Sabe-se, ainda, que Sdécrates procura estar sempre
junto aos jovens para dialogar, sinal de que ha algo prazeroso para a filosofia
nesse contato com os poucos experientes na vida, porém a conversa entre os
mais velhos, quando os desejos imediatos ja estdo arrefecidos, interessa a Platao
principalmente também no Livro IX, ao tratar da tirania e da forca dos prazeres
para o transtorno da alma, o que, em Céfalo, ndo ocorre. Desejos exacerbados e
tirania estao préoximos, de modo que o fato de Céfalo ter prazer nas conversas e
tranquilidade nos desejos € um valor de suma importancia. Socrates afirma na
conversa que:

Eu também me comprazo bastante, Céfalo, respondi, em dialogar
com pessoas de idade avangada. Sempre achei que me podem
dizer como é o caminho por eles percorrido e que nés também talvez
tenhamos de vencer; irregular e penoso, ou facil e de boa saida para
partilhar? (328e). *'

Por tal condigdo, cremos n&o ser ingénua a colocacgdo de Céfalo e sua tese,

que costuma ser apontada como excessivamente simpléria (talvez porque né&o

¥ Kai gy, Av & &yw, w Képale, xaipw SlaAeyduevog 101G 0podpa TrpecBuTaig: dokel yép | pol
xpnval Tmap’ auTwv TuvedaveaBal, waoTrep TIva 600V TTPpoeAnAuBSTWY v Kai AUaAg icwg denoEl
TTopeUeaBal, TToia TiG £0TIv, TpaxEIa Kai XaAETTA, i padia kai eUTropog. (328e)
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seja argumentativa), e no entanto, ndo é de forma alguma idesprezivel. N.
Pappas,32 ao analisa-la, e apesar de considera-la muito ampla, diz que nao se
deve esperar um discernimento apurado de Céfalo sobre a justica, pois ele
apenas apresenta o que absorveu do contexto social como forma de agir
corretamente, mas € incapaz de responder ao porqué da sua agdao. Nao nos
parece pouco o que diz Céfalo, e achamos esse dizer do ancidao uma boa forma
de viver a partir de toda a tradicdo educadora mitico-poética, que fundamenta os
valores da aristocracia arcaica ainda vigente no ethos grego e que n&o desgosta a
Platdo. Considerar irrelevante a fala de Céfalo é ndo inseri-lo no conjunto de A
Republica, pois a vivéncia da diferenga entre os desejos e o carater (ethos) ja
seria um bom motivo para ndo toma-lo por simpldrio.

Varias caracteristicas de Céfalo sdo apontadas nesse primeiro momento:
sua debilidade fisica, sua impossibilidade de locomogéao para lugares que exijam
grande esforgo, o arrefecimento dos prazeres fisicos e o0 aumento do prazer de
conversar, como foi dito. Tudo isso € uma imposicdo da propria natureza aos
homens ou, melhor dizendo, de forma mitico-poética, € o que a Moira da aos
homens. Lembremo-nos da narracao de Hesiodo,** de que a velhice seria mais
uma das mazelas da Raca de ferro. No entanto, € a velhice que recolhe a
sabedoria acumulada com o passar do tempo, e se, de um lado, a juventude tem
a forga fisica e os desejos abundantes, a velhice pode ter a sabedoria que o
tempo lhe da e a tranquilidade do impeto, algo que interessa a filosofia e a regra
do “nada em excesso”.

E interessante apontar que esse “despreendimento” dos prazeres do corpo,

que sao naturais na velhice, € um dos requisitos da ascese filoséfica platbnica,

%2 PAPPAS, Nickolas. A Republica de Platdo. Trad. Abilio Queiroz. Lisboa: Edi¢des 70, 1995.
* HESIODO. Os trabalhos e os dias. Trad. Mary de Camargo Neves Lafer. Sdo Paulo: lluminuras,
1996, vv170- 200.
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como revela o préprio filosofo, no Fédon, ao tratar da imagem da alma e sua
queda na ansia para vislumbrar as verdades (248b-c). “A causa que atrai as
almas para a contemplagcdo da Verdade consiste em que s6 ali encontram o
alimento que as pode satisfazer inteiramente, desenvolver as asas, esse alimento
que, enfim, liberta as almas das terrenas paixdes”.

No entanto, e quanto a idade avancada dos homens e suas possibilidades
de virtude dentro da perspectiva filoséfica, a tradigdo homérica ndo pensa assim e
se abre para duas leituras possiveis dos intérpretes: uma positiva, quando aponta
para a velhice como um momento em que os homens ja acumularam sabedoria
com o tempo; e outra negativa, quando se refere a perda da arete guerreira.
Comenta Mossé®*:

Com efeito, os ancidos, aqueles que, por forca da idade, ja nao
participam no combate, tém um outro papel a desempenhar. Tendo
escapado a morte gloriosa, eles passam a colocar a sua sabedoria a
servico da comunidade. N&o obstante, mesmo entre os guerreiros,
da-se também o caso de haver alguns que se destacam mais pelo
sua clarividéncia que pelo valor no campo de batalha.

Ao superarem as varias batalhas, muitos passavam a fazer parte dos
conselhos estabelecidos nas cidades e muitos eram grandes lideres nos
combates. No campo de batalha, o exemplo de Nestor, rei de Pilos, que serve de
grande conselheiro, é apresentado como velho sabio, participante de varios
combates, por isso pode aconselhar os novos guerreiros que estdo contra Troia.
Ao conversar com Agamenon, no canto IV (lliada. VV. 310 a 321), este canta

sobre a valentia e a sabedoria adquirida com o tempo de Nestor, mas reconhece

0 peso da velhice:

¥ MOSSE, Claude. A Grécia arcaica de Homero & Esquilo. Lisboa : Edigbes 70, 1987, p.49.
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Tira (Nestor) da antiga experiéncia o saber com que inflama os seus
homens. Vendo-o, exultante se mostra Agamenon, rei poderoso, e,
aproximando-se dele, Ihe diz as palavras aladas: Se conservasses, 0
velho, nos membros a antiga energia e agilidade dos joelhos, tal
como a coragem conserva! Mas a velhice, que a todos oprime, em ti
pesa. Quem dera que passasses para outro, deixando-te mogo de
novo! Disse-lhe, entdo, o gerénio Nestor, condutor de cavalos: Eu
préprio, 6 filho de Atreu, desejara de novo encontrar-me com o vigor
daquela época, quando privei da existéncia Ereutalido. Mas os
deuses nem tudo aos humanos concedem. Era, entdo mogo; mas
ora a velhice nos ombros me pesa.

Nem tudo os deuses permitem aos homens e, quando possibilitam a forga
para a guerra, retiram a experiéncia que vem com a idade. Essa é uma
notoriedade da velhice, é ter o poder para evocar o passado, tal como faz Nestor,
para legitimar um pouco o “ser velho”. Além dos sabios com estirpe guerreira,
existem outros velhos sabios que nao se utilizam desse tipo de sabedoria bélica,
mas, por terem uma linhagem divina, sabem falar de fatos presentes, passados e
futuros. E o caso dos adivinhos Tirésias e Calcas, cuja velhice lhes deu respeito
e reveréncias que s6 a idade da. Além dessas duas fungdes, os conselhos das
cidades eram formados por ancidos ouvidos nos momentos mais dificeis, quando
da deliberagdo sobre problemas que envolvessem a seguranga da cidade. Ainda
mais, cabiam aos anciaos os rituais familiares e publicos. Essa idéia de que a
idade da certas capacidades importantes ndo é abandonada por Platdo. Tanto
que ele cria uma escola crescente para a formagao dos homens na cidade justa
de acordo com a idade, e seu processo pedagdgico, quando da formagéao
estamentos da sua A Republica, levara em conta o amadurecimento de cada um.
Somente lembramos, por agora, que um filésofo ndo podera ser jovem, questao

que é abordada nos livros VI e VII que ndo analizaremos.
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Perseguindo um pouco mais a questdo da velhice do angulo dos valores
arcaicos, vemos que o nucleo estd no desgaste do corpo, algo muito negativo
para quem tem arete guerreira. As interpretagcbes sugerem35 que, na poesia de
Homero - cujos valores educam o cidadao grego e estruturam a “memdria de sua
raca” —, o modelo de virtude esta nos deuses, e a relacdo mundo humano e
mortal com o mundo divino e imortal € inalcangavel. A velhice aparece, segundo
Vernant, *® de modo negativo, porque o corpo velho nao tem vitalidade, ndo tem
areté guerreira. Na lliada (XXIl — v. 60, 65), quando Priamo, rei de Trdia, sente-se
sem forga fisica para defender o filho Heitor -que trava combate com Aquiles, e
sabendo o rei que o Pelida desejava vingar a morte do seu melhor amigo,
Patroclo (executado em batalha pelo principe troiano -, vé-se sem o impulso da
juventude, so6 lhe restando o desespero. Ha a ira e o vigor guerreiro do filho de
Tétis, que se abate sobre Heitor, e ha o corpo envelhecido do rei e pai, sem forga
fisica para agir a favor do filho. Viriidade de um lado; decrepitude, de outro.
Diante de tal situacao, lamenta-se Priamo a Zeus:

Na extrema velhice quer Zeus que eu morra de uma sorte
amarga, apos ter visto muitissimas maldades: filhos trucidados,
filhas raptadas, talamos vilipendiados, criangcas, na turbamulta,
esmagadas na terra; noras, por maos aquéias, funestas
seqliestradas. (XXII —v. 60, 65) ¥’

Priamo expde a dor da perda dos filhos em consequéncia da idade, pois ndao
mais € portador da arete guerreira e do vigor para gerar filhos, seu lamento vai

dirigido a Zeus como pai de tantas divindades. O poeta também faz referéncia a

% Ver : VERNANT, Jean-Pierre. Mortal and Immortals. LORAUX, Nicole. L’invention d’Athénes:

Histoire de l'oraison funebre dans la “cité classique”. Paris : Civilisations et Sociétés 65, 1981.

3(gAZOLLA, Rachel. Bela morte, boa morte. 1° Curso livre de humanidades. Abril, DvD, 2002.
Op. Cit.
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velhice na lliada (Canto XXIV), logo apés a morte de Heitor. Morto o principe
troiano, Aquiles, tomado pela cdlera, arrasta seu corpo e nega-se a entregar o
cadaver para a execugao dos ritos funebres. Essa atitude causa problemas entre
as divindades, sendo necessario a Zeus solicitar a presenca de Tétis, mae do
semidivino Pelida, para aconselha-lo a devolver o cadaver a Priamo e para que se
realize o ritual de passagem ao Hades. Ao entrar na tenda do semidivino, Priamo
causa espanto a todos que la se encontram ao fazer sua lamentacao ao filho da
divina Tétis. Suplica Priamo a Aquiles:

Lembra-te, Aquiles, igual a um dos deuses, teu pai veneravel da
mesma idade que a minha e, portanto, como eu, assim, velho. E
bem possivel que estejas cercado por fortes vizinhos, cheios de
angustia, sem ter quem |he sirva de amparo e defesa; mas, sé de
ouvir que estas vivo alegria indizivel Ihe invade o coracédo, dia a dia
esperando poder ante os olhos ter a figura do filho glorioso, de volta
de Troia. (XXIV - vv. 486 a 495) %

Com a idade, perde-se a forga fisica e, junto com isso, chegam o medo e a
inseguranga, de modo que os inimigos se tornam mais fortes e, de alguma forma,
0s anciaos necessitardo de protecao. Isso € o que se passa com o rei de Troia
com a perda do filho: fica vulneravel. Para uma sociedade guerreira, a velhice é
problematica por isso.

Ora, a mudanca de postura apresentada com o personagem Céfalo € digna
de nota e por isso interessa a leitura do Livro | para o restante da obra. Platao
esta longe dessa sociedade homérica, mas esses valores arcaicos impregnam o0s

habitantes de Atenas, provenientes que sao dos poetas educadores, sao

paradigmas da formacgéao grega. O filésofo recolhe esses valores tradicionais, quer

%8 Beoig £meixeN’ ‘AxIAAeU, TnAixou wg TTep €ywyv, OAow £TTi yAPAOg oUdw: Xai PéEV TTOU XEIVOV
TTEPIVAIETAI AUQIG £0VTEG TeEipoUa’, 0UdE Tig €0Tiv Aprv xai Aolydv auuval. AAN ATol XEIVOG Ve
0€0ev Cwovtog axolwv Xapel T €v Bupw, & T EATTeTal AuaTta Tavra oywecBar @ilov uidv atd
TpoinBev idvt
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Ihes dando sentido positivo, quer o negativo, para usa-los em sua nova polis justa
de outro modo que, como veremos, tera parcialmente fundamento em valores
guerreiros no seu segundo estamento, porém remodelado.

A guerra pode dar-se em palavras ou em efetivo campo de batalha, sabe
bem Platdo, e Céfalo é a amostra da necessidade do prazer da conversa entre
outros prazeres a manter, sem stasis. Quanto a figura do guardido-guerreiro
(phylakos), é a reestruturacdo do ideal dos guerreiros arcaicos. Como se sabe,
Esparta, por ser uma cidade guerreira, organizada militarmente, € com certeza, o
modelo de organizagdo inspirou Platdo para sua cidade justa, o segundo
estamento como veremos. Entre as caracteristicas da sociedade espartana,
estava a de formar um “Conselho de ancidos”, conhecido como Gerusia. Esses
conselheiros resultavam de um processo de vida militar, e com a idade, adquiriam
experiéncias necessarias para deliberarem sobre assuntos internos e externos da
comunidade. Esse era um conhecimento construido com o tempo. Seus
membros, por sua vez, eram os dois reis e mais vinte e oito cidaddos com mais
de sessenta anos, liberados das obrigagdes militares. Eram vitalicios e eleitos de
forma a preencherem as qualidades determinadas pelo conselho: seriam os
melhores e 0os mais sabios entre os seus compatriotas militares. Essa era a
exigéncia para que pudessem exercer a fungcdo de conselheiros, na preparagéo
dos projetos de lei a serem votados pela assembléia, que funcionava como
tribunal para a justica criminal. Esse modelo n&do se afasta muito daquele pensado
por Platdo, o que muda é o fundamento de cada cidade quanto ao que se define
como justiga.

Platdo, ao nos colocar diante de um anciao, quer nos lembrar que devemos

ouvi-los. Com a idade a forga € tomada do homem pelos deuses, mas, para nao
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deixa-los desamparados, deixam com eles a sabedoria. Esse mesmo percurso o
filésofo faz ao formar as classes do governo justo. Antes, os governantes servem
na classe dos guerreiros e depois, ao demonstrarem sua sabedoria através da
sua formacao especifica, ja estabelecidos no processo pedagdgico da cidade
justa e mais envelhecidos, poderao exercer a fungao de governantes se educados
como filésofos. Quanto a educagdo mais antiga dos gregos, parece unanimidade
entre os comentadores que Céfalo é seu o herdeiro na afirmagao de pagar o que
se deve e ter tranquilidade ao final da vida com receios quanto ao Hades.

Para Strauss, *° Céfalo aponta o problema da velhice e, a0 mesmo tempo, é
um modelo de decéncia ao seguir as regras da cidade. Quando Sécrates (328e) o
questiona quanto ao que sente “no limiar da velhice”, se o percurso foi custoso e o
que ele teria a dizer a seus iguais (329a-c), Céfalo afirma (329d) que nao é a
idade que faz a pessoa infeliz, mas a disposi¢cao do carater de cada um, tanto na
juventude quanto na velhice. Ora, a disposicdo do carater sera nuclear em uma
sociedade organizada de acordo com as potencialidades da alma de cada um,
como quer Platdo: educar pessoas com desejos diferentes e tendéncias diversas
que tém que viver de forma harmdnica numa cidade, apesar de as condicoes
fisico-psiquicas serem tao diversas.

Na visdo de Crombie,*® Céfalo é feliz. De tempos em tempos, surgem
homens de temperamento feliz como ele, que sdo sobrios, poucos e livres da
tentagdo de tratar injustamente os demais. Esse € o momento em que Platéo,
segundo o intérprete, usa o personagem para apontar a satisfagcdo e o dominio
dos desejos, uma vez que é na busca dos prazeres sem limites que se encontra a

causa das rivalidades e da injustica. Considera Crombie que os escrupulos morais

% STRAUSS, Leo et alli. History of Political Philosophy. 3 ed. London: The University Chicago
Press,1987.
‘0 CROMBIE, I. M. Anélisis de las doctrinas de Platén. Madrid: Alianza editorial, 1999, p.86.
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nao sao suficientes para impedir os homens de buscarem a realizagdo dos seus
interesses, sem se submeterem a disciplina necessaria, e as leis devem servir
para isso. Ademais, uma das possibilidades para se pensar o bom governante é
que s6 homens maduros, que percorreram a vida aprendendo firmemente certas
regras, podem fazer bons governos, modelo que de algum modo esta sinalizado,
em parte, em Céfalo: uma espécie de oligarquia por idade e sabedoria, como
pretende ser o Conselho dos Ancidos arcaicamente, conforme explicitamos
acima.

Ademais, Céfalo propicia a pergunta sobre o que estimula tanto os homens a
desejarem coisas oferecidas na cidade, e sabe-se que o primeiro modelo da
cidade platonica dispensa as riquezas (369 a — 372 d), o que abordaremos
adiante. Os cidadaos nao deverao produzir apenas para o gasto, mas tudo sera
em quantidade e variedade suficientes para atender aqueles a quem se deve
suprir as necessidades (371 a). *'

Em 329 e, Céfalo diz que seus haveres ajudam a suportar a velhice, ja que é
um homem rico, mas ndo sido s os bens a causa, mas sim, e principalmente, o
carater (ethos). O que ele possui dependeu de sua atitude diante da heranga
deixada por seu pai, que a tinha herdado também do pai. O pai de Céfalo perdeu
sua heranga em boa parte, mas a atitude do filho provocou novamente o seu
crescimento, possibilitando tranquilidade ao seguir o valor familiar e atingir o que
a familia necessita para o sustento e velhice confortavel. O fio que Platdo semeia
nessa fala reaparecera no Livro VIIlI, como ja apontamos, quando € mostrada a
marca originaria que os pais deixam nos filhos ao educarem e as consequéncias

para o futuro da propria cidade.

M epgl on 14 oikol i uévov £auToig TTolElv ikavd, GAAG Kai oia Kai 6ca ékeivolg wv av déwvtal.” (371

a)
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Sabendo que, para o homem grego, € grande honra conservar ou ampliar o
que é herdado, os bens acumulados nao so refletem o bem-estar da familia, mas
o da prépria cidade e Céfalo é excelente nesse aspecto. Lembremos que
Tucidides,*? ao recolher o discurso de Péricles aos mortos quando do combate do
Peloponeso, conta que o general recordou os antepassados e suas honras,
corroborando a importancia da familia e do passado na educagao grega de entao.
Diz Tucidides:

Se eles (0s antepassados) sao dignos de elogios, nossos pais 0 sao
ainda mais, pois aumentaram a heranga recebida, construiram o
império que agora possuimos e a duras penas nos deixaram este
legado, a nds que estamos aqui e temos.
No entanto, J. Annas,*® em seus comentarios sobre A Republica, olha de
forma desprezivel a figura de Céfalo, pelo fato de ser ele um homem rico que

dedicou a vida ao ganho de dinheiro no porto do Pireu. Afirma a intérprete:

Céfalo € um homem que escolheu consagrar sua vida ao ganho do
dinheiro vivendo em uma cidade estrangeira, renunciando a todos os
direitos, deveres e atividades de um cidadao, coisas de importancia
vital aos olhos dos gregos e para o respeito de si mesmo.

E necessario reavaliar tal colocacéo, talvez ideoldgica e projetiva quanto ao
desprezo dos bens crematisticos, pois, mesmo sendo um homem rico, 0 que nao
€ negativo em si, Céfalo tem valor importante como pretendido por Platdo ao
coloca-lo no inicio do livro I. Afinal, ele € parte do suporte da cidade para a
realizacdo de desejos basicos como a alimentacdo, a habitagdo e vestimentas,
quando €& necessario a moeda, e seguindo as exigéncias do Livro |l quando de

uma cidade mais complexa, a pedido de Glauco, o ethos de Céfalo pode ser bem

*2 TUCIDIDES. Histéria da guerra do peloponeso. Trad. Mario da Gama Curi. 32 ed. Brasilia: UnB,
1999, Livro Il. 36.
*3 ANNAS, Julia. Introduction & la Republique de Platon. Paris: PUF. 1981. p. 28.
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recebido. Talvez Annas esteja em angulo anacrénico para tal afirmagao. Se, para
Céfalo, a qualidade da justica consiste (331 c) “na verdade e em restituir aquilo
que recebemos”,** isso ndo é em nada desprezivel, e notemos que essa fala é de

um meteco, mas poderia ser de um grego. A riqueza é secundaria nesse

contexto; o carater é primario; a sophrosyne subjaz como seu modelo.

4. Aldgica do discurso de Céfalo

Com mais detalhe o diadlogo entre Socrates e Céfalo, ele se organiza da
seguinte forma: num primeiro momento, € descrito 0 espago onde vai se dar o
didlogo, no porto do Pireu, mais precisamente na casa de Céfalo; para, em
seguida, notar que Sécrates vé o anfitrido envelhecido, libando ao deus protetor
da casa e, finalmente, apresenta-se o gosto da conversa entre amigos. Em 329 a-
d, Céfalo coloca o que alguns ancidos pensam das vantagens e desvantagens da
velhice e, desejoso de ouvi-lo, Sécrates sutiimente pergunta: (329e) “receio que a
maioria dos homens n&o concorde com o que acabaste de dizer” (quanto ao uso
da riqueza, que nao é tdo vantajoso quanto se pensa). Para o ancido, nao
importam ricos ou pobres, pois todos se lamentam, ao final, por terem levado uma
vida desregrada, e ele, no caso, homem moderado, fez desse final um fardo
suportavel. Se muitos forem os homens com carater ndo excessivo, podemos
imaginar uma cidade organizada do mesmo modo. Seria uma cidade justa? E
possivel, numa resposta a margem dos argumentos, pois é a moderagao que
impulsiona tal cidade.

Socrates quer, ainda, saber como os individuos se relacionam com a riqueza

de acordo com a forma como a adquiriram, uns por esforgo proprio e outros por

* moTepa TAV GARBEIQV AUTO PAOOHEV €val ATTAWS OUTWC Kai 16 amodiddval, (331 c)
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doacgdes, o que muda o modo de atuar. Céfalo €, ao mesmo tempo, herdeiro e
trabalhador, recebeu com facilidade, perdeu e trabalhou para obter. Para
Socrates, de acordo com a aquisigao dos bens, os que tém de construir fortuna
sdo duplamente afeicoados a riqueza, fato que leva a perguntar (330d): “...No teu
modo de pensar, qual foi a maior vantagem que te proporcionou a riqueza?’
Céfalo responde que alguns homens, quando chegam a idade avangada, pensam
na vida que levaram e a consciéncia os atormenta pelos atos cometidos, por
medo do Hades. Para ele, a vantagem é deixar a vida sem receio de ter mentido,
mesmo involuntariamente, e por nao dever sacrificios aos deuses nem dinheiro a
ninguém. Essa é a forma de ser justo (331d): falar a verdade e restituir o que se
recebe, como foi dito. Alongando as perguntas, Sdcrates quer saber de alguma
circunstancia em que se pode restituir algo devido a alguém de acordo com
situagdes especificas, pois isso pode ser um ato justo ou injusto, por exemplo, se
devemos dinheiro a uma pessoa que quer usa-lo para matar alguém. Céfalo se
afasta sem prolongar a conversa, para terminar seu ritual a Zeus, e seu herdeiro,

Polemarco, segue na conversa.

5. Quem é Polemarco?

Socrates parteiro conduz, agora, Polemarco a reflexdo sobre o que € a
justica, ndo como seu pai lhe ensinou, mas o que ele mesmo pensa a respeito.
Polemarco carrega a duplicidade de ser um modelo dramatico e uma figura

histérica: filho de Céfalo e irmao de Lisias, *° como foi dito. Ndo temos a data de

S LYSIAS. Discours XII. Trad. Louis Gernet et Marcel Bizos. Paris : Les Belles Lettres.
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seu nascimento, e, segundo levantamento de Nails,*® provavelmente nasceu em
Siracusa. Como filho mais velho, era o guardido temporario dos seus irmaos,
Lisias e Eutidemo. O problema central que o envolve é narrado por seu irmao
Lisias,*” considerado excelente logografo ateniense: Polemarco foi morto logo
apo6s a guerra do Peloponeso, quando da derrota de Atenas em 404 a.C, e sua
submissdo ao poderio espartano pelo governo composto de trinta dirigentes
escolhidos entre representantes da oligarquia grega, a nomeada “Tirania dos
Trinta”. Crombie*® expde que esse momento politico marca profundamente a vida
de Platdo, que teve nele dois parentes envolvidos: Carmides e Critias, ambos
discipulos de Sécrates. Nessa época, Platdo, provavelmente, teria vinte anos e,
apesar de convidado a participar desse governo, nao aceitou, por ndo concordar
com a forma utilizada pela aristocracia dirigente, a qual usava do poder para
perseguir os dissidentes.

Mossé®® indica que o Governo dos Trinta, que exilou Lisias e confiscou os
bens de Céfalo, foi responsavel pela instalagdo do terror em Atenas. Seus
participantes nao tinham escrupulos: matavam cidadaos atenienses para adquirir
seus bens e, até mesmo, para eliminar os que tivessem algum prestigio perante a
populacado. Entre os cidadaos perseguidos e mortos esta exatamente Polemarco.
A ocorréncia de sua morte encontra-se no discurso Xll, de Lisias, intitulado

“Contra Erastostenes”, em que ele apresenta o processo de perseguigao e aponta

Erastostenes como aquele que prendeu seu irméo. Platdo coloca tal cenografia e

*® NAILS, Debra. The people of Plato. A prosopography of plato and other Socratics. Cambridge:
Hackett I'publishing Company.

“" LYSIAS. Discours Xil.

*8 CROMBIE, I. M. Anélise de las doctrinas de Platén: el hombre y la sociedad. Madrid, Alianza
Universidad, 1990, pp. 13 a 20.

*9 MOSSE, Claude. Atenas: a historia de uma democracia. Trad. Jodo B. da Costa, Brasilia: UnB,
1982, p. 54.
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inserie Polemarco como personagem nao sem razao num dialogo que estrutura
uma cidade justa e pergunta sobre a justiga.

Polemarco aparece no passo 327b do Livro |, apresentado como “herdeiro”
familiar (kleronomos), primogénito, também para seguir com as perguntas e
respostas a Sdcrates (331 d). Herdeiro de fato de Céfalo, das riquezas materiais e
dos valores educacionais que recebeu de seu pai, € agora, herdeiro na
coversagao. Algumas colocagbes destas passagens serdo reapresentadas no
livro 1V, quando Sécrates faz referéncia aos filhos gerados pelos governantes,
guardides ou artesdos e indica que eles nao serao “herdeiros” por geragao, mas
serao filhos da cidade, o que comentaremos. Pela via das poténcias animicas o
angulo se modifica do Livro | ao IV, de modo que a paternidade e a heranga
paterna n&o estdo em jogo pelo sangue, ou leis civis, mas pela alma. Em (423 ¢ -
d):

Menos importante, ainda, lhe disse, é a de que falamos ha pouco, ao
afirmar que seria preciso transferir para outras classes os filhos dos
guardas que por ventura se revelassem inferiores, e o inverso
passar para a classe dos guardas os filhos bem gerados das outras
duas. Com isso tinha em mira demonstrar que também com
referéncia aos demais cidadados sera preciso que cada um exercga
uma unica atividade, aquela para que for naturalmente indicado; € s6
dessa maneira que o cidadao pertence unico, ndo multiplo, com o
que lucra a propria cidade, que néo se multiplica, porém, se mantém

indivisa.*°

% Kai TouToU Ve, Nv O ¢€yw, £TI QauldTepoV TOOE, OU Kai év Tw TPOoBev ETTEUVAOONUEV
Aéyovteg w¢ Ofol,  €AvTe TWV QUAGKWV TIG QAUAOG €Kyovog yévntal, €1 Toug dAAoug auTtov
darmromréutrecBal, £€avr’ / €k Twv GANwv oTroudalog, €ig ToUG @UAakag. Touto & £€BoUAeTo dnAouv
OTI Kai ToUG AAAoUG TTOAITAG, TTPOG O TIG TTEQPUKEV, TTPOG TOUTO £va TTPOG €v €KaoTov épyov Ofl
KodiCelv, OTTwG av év 16 altou £mMTNOLUWY £KAOTOG M TTOAAOI, AN €ig yiyvnTtal, Kai oUTw OR
ouymmaca | MOAIG pia @unTal, GAAG pr) TTOAAqi. (423c-d)
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Platdo afasta-se, assim, dos problemas historicos pelos quais Atenas passou
durante o conflito com Esparta - quando houve a peste que matou muitos
atenienses, entre eles Péricles -, para focalizar outro solo, o propriamente
reflexivo, no Livro IV. Lembremos que, naquele periodo da peste, alguns dormiam
pobres e amanheciam ricos devido as mortes pela doenga, o que levou a
populacdo a um estado desenfreado de desejos de realizagdo dos prazeres
imediatos, pois ndo se sabia até quando uma pessoa continuaria viva. Ora, como
abordaremos, na cidade criada em logos, os bens s&o da propria cidade e devem
ser utilizados em beneficio de todos, e para que isso ocorra, € necessario que
cada um exerca uma so6 fungao, de acordo com a poténcia existente na alma que
mais Ihe respeite por natureza (423d) e que foi aperfeicoada por educacéo. E de
se estranhar, portanto, que os comentadores tenham dificuldades em apresentar
as relagdes entre o Livro | e o restante de A Republica. Como a colocagao de
Céfalo, também de Polemarco sera retornada de modo sutil por Platdo nos livros
que se seguirao.

Platao vivenciou esses conflitos histdricos e tinha em mente que a riqueza e
a pobreza sdo causas de grandes males (421d — 422a), tanto para os homens
quanto para a cidade, de modo que buscara a solucido desse tipo de conflito ao
estruturar a cidade justa, dispondo dos bens produzidos para que todos deles
usufruam e n&o se deixem arrastar para o desejo de acumulagado pessoal. Se
Céfalo serve como bom modelo num primeiro momento, por ser portador da
virtude produtiva e familiar, qual sera o valor da tese de Polemarco?

Ao expor a sua tese (332d), de que a justica é fazer bem aos amigos e mal
aos inimigos,®! Polemarco apresenta exatamente a visdo e fungéo do guardido da

cidade justa, do segundo estamento da cidade justa, como veremos no segundo

> T6 T0UC QINOUC Gpa €U TIOIEIV Kai TOUS €XOPOUC KAKWC dIKaloouvny Aéyel; (332d)
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capitulo da nossa investigacao. De forma bem mais elaborada, essa fungao exige
do guardiao o saber sobre a distingdo entre opostos: amigos e inimigos e, para
isso, Platdo acrescenta as qualidades psiquicas desse segundo estamento
também a disposicao filosdfica. Assim, podera o guardido atuar tanto dentro da
cidade quanto fora dela. Desse modo, a cidade justa acolhe a tese de Polemarco,
como veremos no momento em que demonstrarmos seu o resgate um pouco

mais a frente.

6. O discurso de Polemarco e sua arete

Ao assumir a conversa, Polemarco defendera o que foi ensinado por
Siménides (331e), que “é justo restituir a cada um o que se deve”.? Sdcrates
questiona-o se sua colocacao é realmente a mesma do poeta, e ressalva que os
poetas se expressam de forma enigmatica (332c):

Por conseguinte, disse eu, Simonides falou ao que nos parece,
enigmaticamente, a maneira dos poetas, ao dizer o que era a justica.
O pensamento dele era, aparentemente, que a justica consistia em
restituir a cada um o que lhe convém, e a isso chamou ele restituir o

que é devido.>®

O problema da afirmacdo de Polemarco, respaldado no ensinamento do
poeta, € com relagéo a restituicdo (apodidonai) se a justica é o ato de restituir o
que é devido, deve ser feita no momento em que, aquele é ressarcido, goze de
harmonia racional, caso contrario ndo se deve fazer tal acdo, pois o ato de ser

ressarcido tem implicagdes éticas que devem ser levadas em conta. Ser justo ndo

281,nd 06, 16 1A O@eINdueva EkdoTw, dmodidoval dikaidv ot (331e)

% Hivi€ato apa, v 0 &yw, WG €oikev, O ZIJwvidng ToINTIKWG TO dikaiov &' €in” OIEVOEITO HEV
yap, wg / @aiveral, 0TI TOUT €in dikaiov, TO TTPOCNKOV €KACTW ATTOdIdOVAI, TOUTO OF WVOHATEV
6@eINduevov. (332c)
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€ um ato aleatdrio, ou mecanico, mas um ato educativo para o correto, na medida
que leve a agao a ser a mais bela possivel. Nessa légica de dar o que é devido
numa justa medida e da forma correta, Socrates conduz o dialogo com o filho de
Céfalo para o uso da técnica, para demonstrar que o ato de restituir deve ser
sempre visando ao bem.

Poderiamos continuar a expor a légica, da conversa, a maieutica socratica,
entre esses dois personagens, mas Platdo aponta para um problema que, a
nosso ver, retomara no Livro VIII: qual € o homem que age no governo privado da
propria razao, ou que a tenha em desarmonia? Pelo que é exposto, parece-nos
que é essa a marca psiquica da decadéncia da cidadadnia e a construcido da
figura dodo tirano: por estar privado do uso da razao principalmente o democrata
e o tirano quer tudo em tudo para a realizagc&o de seus desejos desmedidos. Aqui,
sO apontamos para o problema que desenvolveremos no ultimo capitulo, quando
falarmos da Democracia. Retornamos a tese de Polemarco, que necessitara de
explicacao sobre a quem se deve restituir e como.

Segundo o uso das técnicas, Sécrates (33e c) cria um dialogo imaginario
com Simoénides para perguntar ao poeta se o ato da medicina, enquanto uma
techne (de dar o que € devido e conveniente ao doente) ndo seria dar os
remédios, a comida e a bebida devida a cada corpo, do mesmo modo para a
culinaria, dar aos alimentos os temperos necessarios. Isto aceito, fica dificil para
Polemarco, ao tratar da justica e da injustica enquanto técnica, de débito e
credito, pois ser justo ndo pode ser fazer bem aos amigos e mal aos inimigos,
pois toda técnica da o que é devido a quem € devido, e a justica ndo comportaria
essa dualidade sem a explicagédo do que é ser amigo e inimigo. Tudo isso serve

para Socrates mostrar que o ato de devolver o que € devido (das technai nelas
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mesmas), € sempre o bem de quem delas necessita: 0 bom sapato do sapateiro
ao que compra o sapato, por exemplo. Essa deve ser a ética de quem é portador
desse saber: visar ao bem do outro.

Ja que estdo em busca do que seja a justica, em 335c, Soécrates faz
Polemarco entender que ela enquanto exteriorizagao na agao, visa a perfeicao
dos homens, tal qual a medicina que busca a saude do corpo, a culinaria para o
alimento. Dessa forma, um homem justo jamais seria mal para quem quer que
seja, pois um ato contrario ao bem, levaria a constru¢gao de um homem defeituoso
e, portanto, injusto. Esse é o motivo que leva Sdocrates a refletir sobre o ato de
restituir e restituir para quem, quando e como.

O que Socrates percebe é que Polemarco se encontra inserido nos valores
mais 6bvios da cidade. O ideal de fazer bem aos amigos e mal aos inimigos é
algo ouvido com frequéncia nos tribunais gregos da época. Os oradores
buscavam como suporte de seus discursos uma figura, Sélon. Esse legislador do
século VI a. C. escreveu poemas e, no fragmento 13, um dos mais longos que
nos restaram, denominado “Sobre a Justica,” ** expde:

Filhas esplendorosas de Mnemadsine e de Zeus Olimpico,

Musas Piérides, atendei a minha prece.

Bens da parte dos deuses bem-aventurados me dai e que junto de
todos

os homens de boa fama sempre goze;

ser, assim, doce aos amigos e aos inimigos amargo, (5)

aqueles respeitavel e a estes temivel parecer.

Riquezas desejo possuir, mas adquiri-las injustamente

nao pretendo: sempre, a seguir, vem a justica.

A fortuna que os deuses dao fica ao lado do homem,

firme, desde os alicerces a cumeeira. (10)

* Tradugao feita por LEAO, Delfin Ferreira. Solon: ética e politica. Coimbra: Fundagao Calouste
Gulbenkian, 2001, p.427.
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Porém, a que os homens honram, com insoléncia, a ordem devida
N&o segue, mas, levada por injustas agdes,
contrafeita vem atras e, lesta, se |he junta a perdigao.
Pequeno o seu comego €, como fogo,
primeiro sem valor, mas em aflicdo acaba, (15)
ja que, para os mortais, as obras da insoléncia ndo perduram.
Ser doce com 0s amigos € amargo com 0s inimigos € uma ag¢ao nao s6 dos
homens justos, mas dos deuses com os homens, dependendo de suas atitudes, e

a tese de Polemarco parece ai assentar-se. Sobre o poema, comenta Jaeger:>

Sdlon foi uma coluna fundamental do edificio da formacéo atica. Os
seus versos imprimiram-se na alma da juventude e eram evocados
pelos oradores nos tribunais de justica e nas assembléias publicas,
como expressdo classica do espirito da cidadania atica. A sua viva
influéncia persistiu até o tempo em que, com a decadéncia do poder
e do esplendor do império atico, despertou a saudade da grandeza
passada e o0s gramaticos e historiadores de uma nova era se
consagraram a conservagao dos seus restos.

Se t&o forte foi a sua influencia sobre os gregos, Platdo ndo poderia deixar
de expb-la. Solon foi um homem de ideal politico muito distinto dos demais, que
nao usou do poder para beneficio proprio, mas procurou criar condi¢ées para que
todos tivessem possibilidades dignas de realizacdo na polis. Nao € isso o que
procura Platdo ao seu modo? Quanto a agao injusta, Sélon espera de Zeus o
castigo para cada um que cometer a desmedida. Ja Platdo tera que demonstrar

que a injustica € um mal em si mesma, que adoece a alma e os injustos serao

infelizes, o que é mais dificil de explicar. *® Platdo recolhe as estruturas do

*® JAEGER, Werner. Paidéia: a formagdo do homem grego. Trad. Artur M. Parreira. Sao Paulo:
Martins Fontes, 1995, p.173

°® Nao é sem razdo que Platao termina A Republica com o mito de Er e tem que usar de mitos
para buscar a transformacdo interna dos cidadaos, questdo dificili e profunda que néo
analisaremos nesta investigacao.
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pensamento de sua época e, como sempre, o transforma. Neste caso, ser doce
com amigos e azedo com 0s inimigos sera aceito, com as suas devidas
modificagdes, na arete guerreira do segundo estamento de A Republica, como
veremos, além de ajudar o caminho de questionamento de Polemarco.

De 331 d em diante, é retomada a tese de Céfalo € proposto a Polemarco
que, se devemos restituir algo a um reclamante, por exemplo, uma arma, e se
este ndo se encontra em seu juizo perfeito, ndo é certo que se deva restituir sem
mais o0 que se deve. Polemarco dira que aos amigos sé devemos fazer o
bem”...nunca o mal..., e ao inimigo se faz o que convém, a saber, algum mal’. A
justica seria, assim, um tipo de reciprocidade entre amigos, o que parece ser
comum nas sociedades. Mas, para Sécrates, a justica ndo carrega tal oposi¢cao —
fazer bem e fazer mal-, e quando o poeta Simonides diz que “o justo é restituir a
cada um o que se deve (331d), talvez tenha que se entender melhor tal sentenca,
um tanto enigmatica.

Para Socrates, Simoénides quis dizer que é dar a cada um o que |he convém,
mas Polemarco ndo compreende e Sécrates busca uma outra via para verificar o
que convém restituir se pensarmos nas technai, por exemplo, como a medicina, a
culinaria e a pilotagem, que restituem suas exceléncias a quem necessita delas.

O que é demonstrado € que cada technai possui uma medida para cada
coisa que fabrica, para a saude do corpo, para o tempero dos alimentos, para
conduzir uma embarcacgdo, etc. No caso especifico de beneficiar amigo e
prejudicar inimigo, ndo € algo que diga respeito a elas, mas um ato referido a
quem as pratica, ao técnico e ndo a sua técnica. O que Socrates procura mostrar
€ a agao de quem se utiliza das técnicas com relagdo a outro homem e nao ao

objeto ou arte exercida. Na arte médica, que pode curar ou matar o corpo, € o
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meédico que usa de sua arte para curar se souber fazé-lo, mas podera, ndo o
médico, mas o homem, matar um doente se quiser usar mal sua arte de
propésito. Para o bem a fechne sempre estara junto a boa ordem e medida e,
para o mal, ndo.

Se a justica pode aparecer na ftechne, Socrates tem que saber (332a)
quando a justica tem utilidade nela mesma. Para Polemarco s6 nos casos de
parcerias do dinheiro, mais precisamente nos depdsitos, € nos demais casos
onde se va exercer qualquer fungcdo, € melhor usar do conhecimento daqueles
que possuem uma técnica especifica. Entdo, Sécrates passa a inverter a fungao
das techne ao afirmar que (334 a seg.) aqueles que logram a melhor forma de
curar sao os melhores para matar. Assim como o habil, para guardar, é também o
melhor para roubar, dando assim a entender que o justo, para guardar, € injusto
ao roubar. Polemarco aceita exatamente essa posi¢cdo, o que para Soécrates é
impossivel. Para ele, a desmedida é uma caracteristica da imperfeicdo humana e
a medida, sua perfeicao.

Sendo a justica medida, perfeicdo na execug¢ao de uma techne, ela nao pode
ser o contrario, pois perde a sua esséncia de ser o que é. Com boa ordem, ela
funciona tal qual a arte da musica, que visa tornar aquele que se dedica a ela
cada vez melhor. Aquilo que ela é, a justica, ndo pode ser confundida com seu
contrario, a injustica, ela € uma for¢ga que proporciona ordem e medida, que da o
aperfeicoamento de cada um; o ato de restituigao (de Dike) jamais poderia fazer o
mal a quem quer que fosse.

Como para Sécrates tudo possui uma medida para ser e para exercer a sua
funcdo e para mostrar a contradicdo do pensamento de Polemarco, a pergunta é

se a justica é um ato deliberativo de fazer o bem e o mal a alguém, e entdo quem
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seria mais capaz da acado do mal? No caso, (332d) quem é mais capaz de fazer
bem a um amigo doente e mal a um inimigo seria um médico e, assim,
sucessivamente com as outras técnicas, como ja indicamos.

O modo como Polemarco pensa a justica leva os comentadores M. Vegetti®’
e M. Crombie®® a afirmarem que esse habito de fazer bem aos amigos e mal aos
inimigos € um costume entre os gregos, e eles apontam que Platdo os recolhe.
Assim, Polemarco tera de resolver (334c e ss): quem sao os verdadeiros amigos?
Aqui, Sécrates indica o real problema: o que é, afinal, a amizade e a aparéncia da
amizade, pois a verdadeira amizade mantera a unidade da cidade justa.

A amizade (philia) norteara as agbes dos guardides e dos artesdos da
cidade, dai ser necessario educar todos os cidadaos para ela e, especificamente
no caso do guardido, para reconhecer os amigos e 0s inimigos, tanto na guerra
quanto na paz. A falta de discernimento pode acarretar a destruicédo, pela forga,
da cidade que se pretenda justa e do cidadao dito justo. Entdo, fazer bem aos
amigos e mal aos inimigos nédo é algo de facil conhecimento, o que coloca
Polemarco novamente em dificuldade, e a mera opinido que pode ser arbitraria e
mutavel ndo fundamentara tal discernimento. Como veremos adiante, o caminho
seguro para superar tal dificuldade é trazer o conhecimento, ao menos para um
grupo dos cidadaos, da diferenciagdo de opostos deste tipo, e com tal proposta
Platdo da um passo além da sua época ao tentar fundar a sua cidade em novas
relagdes ético-politicas.

Polemarco logo percebe, entdo, que sua tese € exposta de maneira muito
simples e que nada sabe do que falou. Pede para corrigir a sua definicdo de

amigo e de inimigo, pois lidava com a aparéncia de amigo, o que leva qualquer

" VEGETTI, Mario. La Repubblica. Vol. I, pp. 178 — 179.
%8 CROMBIE, |. M. Andlisis de las doctrinas de Platon, p. 91-92.
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pessoa a seguir um certo caminho que pode torna-la perversa e até injusta, se
fosse justa. Se o amigo for considerado um homem de bem e o inimigo um
malvado, de nada adianta a reflexdo, e Polemarco nao vai adiante deste ponto.
Socrates propde, entdo, verificar se a justica implica um ato perfeito (335b-c).
Uma vez que o homem justo faca mal a qualquer outro homem, ele perde
sua natureza “justa” e vem a ser “injusto”, modo logico usado também no
processo de qualquer técnico que queira ser um bom técnico no que faz (e, se for
um mau técnico, nao fara a coisa bem feita e ndo atingira seu fim). A conclusao
(335d) é a de que, primeiro, Siménides nao parece pensar assim e, segundo,
fazer o mal ndo € acgao de alguém justo, quer seja a amigos ou inimigos, mas de
um injusto, e, se alguém afirmar que essa € uma atitude de um justo, ndo estara
dizendo a verdade e sera ignorante. Dessa forma, Sécrates tira a forga da tese de
Polemarco. Ao finalizarem, o dialogante nada sabe sobre o que antes dissera,
como se espera da maieutica.®®Assim como Céfalo tinha suas falas respaldadas
nos poetas miticos, Polemarco respalda-se em Simdnides, sem pensar muito
sobre o que disse o poeta e ndo pode aprofundar e sustentar o que inicialmente

afirmou.

7. Quem é Trasimaco?

O novo personagem entra no dialogo de forma impetuosa, como um animal

feroz (336b), e deixa os presentes perplexos. E Trasimaco, que apresenta duas

caracteristicas marcantes: € impetuoso no modo de expor e esta preocupado em

% Platdo atribui esse pensamento (336a) a Periandro, Perdicas, Xerxes, Ismenias de Tebas e,
conforme nos informa M. H. Pereira, nas suas notas, foram todos eles homens que estavam
ligados a governos tiranicos. Talvez seja possivel fazer uma relagao entre a tese de Polemarco e a
tirania no Livro VIII, posteriormente.
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debater argumentos, ao modo da assembleia e tribunais. O Trasimaco® ¢ da
Calcedobnia, no Bodsforo, colénia de Mégara, um importante porto comercial
préximo ao Mar Negro. Nao se sabe ao certo sua data de nascimento, apenas
suposicées que levam em conta as referéncias feitas a ele em textos de seu
tempo, como Simposiastas (Aristofanes), de 427 a.C., A Republica (Platdo), 375
ou 374 a.C., e alguns fragmentos considerados de sua autoria (Trasimaco): (“Da
Constituicdo”, Discursos deliberativos, Tratado de Retérica®'), de 413 - 399 a.C.
Para M. Untersteiner,®? seu nascimento ocorreu em 459 a.C. e sobre sua morte,
Guthrie®® insinua um possivel suicidio, possibilidade n3o considerada por
Untersteiner. Segundo Nails,®* Trasimaco teria ido a Atenas como diplomata no
interesse da Calceddnia. Guthrie,®® ecentua que ele foi um bom retdrico ao
escrever seus manuais, com grande atencao nos detalhes técnicos da arte dos
discursos, tanto é que Platdo, no didlogo Fedro (267¢-d),®® também faz referéncia
a sua habilidade na articulagao de discurso. Uma outra informacao recolhida por
Nails é que ele teria sido amigo do logégrafo Lisias, filho de Céfalo; um dado
interessante, pois Platdo inseriu no Livro | ndo s6 personagens de uma sé familia,
mas amigos dela.

M. H. R. Pereira, em nota de rodapé a sua tradugao para A Republica,

afirma que “Trasimaco era um dos maiores sofistas, e a ele cabe a honra,

% Ver NAILS, Debra. The people of Plato: a prosopography of plato and other Socratics.
Cambridge: Hackett I'publishing Company, pp. 288 a 290.
® UNTERSTEINER, Mario utiliza-se dessa metodologia comparativa das publica¢des para ter um
gzerl'odo aproximado do ciclo de vida do retor, que é o final do século V a. C.

Op. cit, p. 63.
® GUTHIE, W.K.C. Os sofistas. Trad. Jodo Rezende Costa. Sao Paulo: Paulus,1995. p. 272.
% Op. cit. p. 2.
% Op. cit, p. 272.
& (...) mas, quanto a arte de fazer discurso para excitar a piedade pelos velhos e pelos pobres,
ninguém conseguiu ainda ultrapassar o eloqtiente Calcedoénio! Sé ele sabia como enfurecer um
auditorio e, logo a seguir, sossega-lo com as suas forgas magicas! (Fed. 267c-d).
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juntamente com Gorgias, de ser considerado o criador da prosa artistica”.®” Diz,
ainda, sobre a sua presenca no dialogo, ser provavel que la estivesse como
convidado de Lisias, que a época era ainda um jovem estudante de retodrica,
segundo as datagbes estabelecidas, mas esquece que Platdo teatraliza e nao
historiciza tal panorama. Trasimaco era conhecido como um retor e, por suas
inovagdes nas técnicas dos discursos - o uso de ritmo na prosa e o0 apelo as
emogdes do auditério -, pergunta-se se era ou ndo um sofista. Parece
incontestavel que Platdo deseja caracteriza-lo como tal e mostrar que ele cobra
por seu ensinamentos (337d), quando afirma a Sdcrates: “Mas além de aprender,
teras de pagar também em dinheiro” algo dessa corrente. Platdo retrata-o muito
firme desde o inicio de sua fala, sempre pronta a derrotar Socrates em seus
argumentos, até de forma hostil. Também no Fedro, ao contrapor a Dialética a
Retdrica (266b,c), lembremos que Platdo figura negativamente Trasimaco, pois
ensina mediante pagamento:

Quanto aos que seguem os teus ensinamentos e os de Lisias, diz-
me, que nome se |lhes deve dar? Sera ela por acaso a arte da
palavra de que Trasimaco e tantos outros se serviram, e pela qual
eles mesmos se tornaram habeis no falar e transmitem, agora, esse
dom a quantos queiram trazer-lhes presentes, como se fossem reis?
(Fedr. 266 b, c)
Uma outra informagdo, segundo Romeyer-Dherbey,® é que ele
reivindicaria para si o titulo de sofista; 1é-se no seu tumulo: “Saber é a minha
profissado”, e a propria tradigéo utilizou-se do seguinte silogismo: “que todo sofista

é retorico, e Trasimaco é retorico, logo, € um sofista”. Sendo um sofista, vejamos

a tese que apresenta.

67 .
Op. cit., p. 3.
% DHERBEY- Romeyer, Gilbert. Os sofistas.Trad. Jodo Amado.Lisboa: Edigdes 70,1999, p.69.

59



8. A tese de Trasimaco

Trasimaco praticamente se impde de forma segura aos presentes, como o
retrata Platdo em 336 b-c: “ concentrando-se, a maneira de um animal de rapina,
saltou para cima de nés com se fosse dilacerar-nos”; em seguida, dirige-se a
Socrates e exorta os outros: “Que estais para ai a palrar ha tanto tempo, 6
Socrates? Por que vos mostrais tdo simpldrios, cedendo alternadamente o lugar
um ao outro?”

Sua tese, sem meias palavras, esta em 338c: “0 que afirmo é que o justo
n3o é mais nem menos do que a vantagem do mais forte”.®® Essa tese tem duas
possibilidades de leitura: (1) o justo € a vantagem do mais forte, quando faz
referéncia ao lado guerreiro das poleis gregas, ou (2) quando se refere ao lado
combativo do logos, quer nos combates entre discursos, quer na prépria poténcia
do pensar-argumentar. Nesses dois casos, o justo estd, para Trasimaco, no poder
do mais forte (guerreiro, instituicdo que discursa ou o proprio /0gos).

Guthrie considera que o sofista tem tal colocacio porque, na verdade, ele é
um homem revoltado, que quer um ideal de justica e, amargamente, constata, na
pratica de sua época, que ela é exercida para beneficiar o mais forte, mas que ele

1]

nao acredita nisso, pois diz o interprete: “... Justica € a mesma em todos os
Estados, ou seja, o que beneficia o governo estabelecido. Uma vez que o governo
detém o poder, a justica em toda parte é o que beneficia o mais forte”.”® Longe de
expor uma justificativa para o uso da justica em beneficio préprio, cré Guthrie que

Trasimaco afigura-se um desiludido e acaba por qualificar como simplérios todos

59 pnui yap €yw eival 10 dikalov oUK GAAO TI fj TO TOU KpPeiTTovog Euppépov (338c).
"® GUTHIE, W.K.C, op. cit, p. 86.
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0s que esperam outras praticas que ndo a da “conveniéncia do mais forte”. De
fato, em 344 a-b, Trasimaco manifesta que:

[...] a maneira mais facil de aprenderes [que a justica € a vantagem
ou conveniéncia do mais forte], € se pensares na mais completa
injustica, aquela que da o maximo de felicidade ao homem injusto, e
a maior das desditas aos que foram vitimas de injusticas [...] Trata-
se da tirania, que arrebata os bens alheios as ocultas e pela
violéncia, quer sejam sagrados ou profanos, particulares ou publicos,
e isso ndo aos poucos, mas de uma so vez. &

O retor sabe muito bem, e o diz na sequéncia (344b-c), que, se um cidadao
comum comete “qualquer dessas injusticas”, “qualquer desses maleficios”, é
punido e execrado. Porém, se € um governante, no caso 0 mais injusto entre os
governantes, o tirano sera “qualificado de feliz e bem-aventuroso”. Como
“‘moralista desiludido,” Guthrie evidencia no fragmento de Trasimaco, que
(Hérmias, Trasimaco, Fragmento 8, DK): “Os deuses ndo véem o que se passa
entre os homens. Se vissem, ndo descuidariam do maior dos bens dos humanos,
a saber, a justica e, no entanto, vemos homens que ndo fazem nenhum uso
dela”.”

Considerando todos esses elementos do personagem, o intérprete parece
ter razdo ao afirmar que “a forca motriz” de Trasimaco € o sentimento
apaixonado, amargo e revoltado que quer um ideal de justica melhor e que nao vé

isso ocorrer. Diz, ainda, o intérprete:

Sob a tensao de poderosa emocgao, Trasimaco lanca seu desafio
em forma deliberada e amargamente paradoxal: ‘Justica? Nao passa

do interesse do mais forte!’ Isso ndo precisa significar literalmente o

"Méaviwv 8¢ paota pabAoel, €dv £ TAV TeAewTdtnv ddikiav éABng, n T1év pév ddiknoavta
€UdaIPOVEDSTATOV TTOIEI, ToUg &€ AdiknBévTag kai adiknoal ouk dav €8éAovtag daBAiwTdTouG.
“EoTiv 8¢ TOouTO TUpPOVVIG, N OU KATA OMPIKPOV TAAAGTpIa Kai AdBpa kai Bia d@aipeital, Kai iepd
Kai 6ola Kai idia kai dnuoaia, GAAG EUAARBONV. (344a-b)

"2 GUTHRIE, W.C.K. op. cit., p. 94.
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que diz, mais do que o homem faz quando, espantado pelo sucesso
da maldade e da iniquidade, exclama: ‘N&do existe justical’ O que
quer dizer, com efeito, € que existe a coisa chamada justica e que

sabe perfeitamente o que é, mas que nesta vida esperou por ela em
73

vao.

Trata-se do justo pensado como utilidade do mais forte que Sécrates nao sé

tem que criticar como provar que assim nao é: que a justica € um Bem em si e

todos a desejam, o que nao sera facil. Para deixar mais claro o porqué de

Trasimaco ter tal postura, analisaremos a idéia do mais forte governar para si

mesmo. No periodo arcaico, Dike e Kratos (Justica como distribuicdo e Poder

como forga) sdo pensadas juntas. Até que ponto essa tradicao ainda vige entre os
gregos quando Platdo escreve?

Na Teogonia, de Hesiodo, Dike é uma das filhas de Zeus com Themis,™
uma das deusas primordiais, filha da divina Gaia (Terra) e do divino Ouranos
(Céu).” M. Detienne,”® em sua obra Os mestres da Verdade na Grécia Arcaica,
explica que a “poténcia da deusa Themis compreende tanto o campo da mantica
como o campo da justica e da vida politica”. Ora, na época arcaica, os basileus
tém o poder de dizer themistes — dizer e fazer decretos, juizos, leis. O vinculo
entre themistes e justica da-se, justamente, na geragao divina de Dike, fruto da
unido entre Themis e Zeus. Cabe a Zeus dar aos basileus o cetro e Themis a

legitimidade do poder de legislar.

"® GUTHRIE, W.K.C, op. cit, p. 89.

™ Thémis ¢ a divindade que, segundo A. Bailly e Beveniste, preside a ordem de todas as coisas,
as que estdo no Céu, por parte do pai, e as que estdo na Terra, por parte da mae. Ela é a justa
medida das coisas que sdo enquanto s&o, solidaria de Dike — pois a engendra. Thémis e Zeus
sdo, portanto, miticamente falando, o fundamento da justica na ordem mais intima dos seres
existentes.

’® Ver Hesiodo em sua Teogonia. V. 116 ss.

"® DETIENNE, M. Los maestros de verdad em la Grécia arcaica. Trad. Juan José Herrera. 32 ed.
Madrid:Taurus, 1981.
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Nessa perspectiva, as divindades arcaicas ndo sustentam a legitimidade do
mais forte em beneficio proprio, pois a sociedade de entédo € das fratrias, tal ndo
caberia. Os basileus tém ascendéncia divina e pensam nos seus governados.
Ora, nao sendo esse sentido mais arcaico de Trasimaco, trata-se de uma nocéao
nova das poleis que formaram leis estabelecidas (nomoi) para gerenciar a forma
de vida de seus cidadaos e suas relacbes com outras cidades, principalmente no
periodo da tirania (final do séc. VI a. C.), periodo que deixou profundas marcas
que estdo, também, na fala de Trasimaco. Segundo J. J. Chevallier,”” ja a
democracia, por sua propria natureza, alimenta-se do debate, do confronto
oratério e publico das ideias, dado o fato de usar como fundamento para suas leis
exatamente a discussao entre valores novos e antigos. O que teria, entédo, essa
democracia em proximidade com a tese de Trasimaco? Quer nos parecer que,
nas assembleias e tribunais, o combate discursivo, o enfrentamento entre
posi¢cdes, 0 campo juridico (acusado e acusador), ou seja, em todas as situagdes
de debate constantemente vividas na polis, esta presente a ideia de que vence
aquele que for capaz de melhor persuadir, que tem mais “for¢ca”, nesse caso, o
poder entre um logos argumentativo. A tese de Trasimaco é, portanto, dubia (e
assim quer Plat&do): forca do logos e forga fisica. Se um governante tiver a forga
fisica e do logos seu poder sera invencivel. E este o ponto que parece interessar
Platao ao colocar Trasimaco e sua tese no inicio de A Republica.

Sabe bem Platdo do perigo do mau uso desse instrumento de persuaséao, o
logos, que tanto leva uma cidade inteira para a boa ordem como para a
destruicdo. O logos tem plasticidade para adaptar-se as circunstancias diversas e

apresenta muitos rostos. No contexto democratico, o homem deve ser dotado de

" CHEVALLIER, Jean-Jacques. Histéria do pensamento politico: da cidade-Estado ao apogeu do
Estado-Nacdo monarquico. Trad. Robero Cortes de Lacerda, tomo |. Rio de Janeiro: Guanabara,
1982, p. 24.
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uma nova competéncia ou talento para exercer a sua cidadania: saber usar da
palavra nos debates. E ela que vai auxiliar os cidaddos a praticarem agdes que
construirdo sua vida. No entanto, o problema maior que Platdo enfrenta é saber
da relagao entre ouvir e seguir o que se aprende e ouvir e realmente educar-se.

Como se pode notar, a democracia acolhe perfeitamente a tese de
Trasimaco. Se essa realidade politica ndo agrada a Platao, ele procura dar outra
referéncia para a acao ético-politica que n&o seja fundada no combate
argumentativo quando da edificagdo da cidade justa. Essa nova forma de governo
nao podem aceitar os dissoi logoi sofisticos, nem o cotidiano juridico das poleis,
mas havera uma persuaséo sui generis que, veremos, partira de um mito (uma
crenga), o Mito das Racas, e tera um governo real (filésofo-rei). Tera que ser uma
cidade eivada de harmonia e philia, que esvaziara o poder em nome do dever,
questao que somente adiantamos aqui.

Mas, neste primeiro livro de A Republica, Sécrates debatera com
Trasimaco na forma sofistica e ndo maieutica, pois este ndo a aceitara. Vejamos

entao a légica do discurso dos dois debatedores.

9. A légica do discurso de Trasimaco: os dissoi logoi

Segundo Reale,”® o modelo de discussdo apresentado por Sdcrates e
Trasimaco é particular aos sofistas, conhecidos como eristicos, e fundamenta-se
no fato de que toda resposta pode ser refutavel. A técnica eristica € conhecida

como a arte de vencer uma discussao a partir de razdes contrarias: € a arte de

"® REALE, Giovanni. Histéria da filosofia antiga.Trad. Marcelo Perine. 2 ed. Sao Paulo:
Loyola, vol. I, 1993, p. 234.
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contradizer. O termo eristica vem de eris, que significa controvérsia. Segundo
esse comentador:

O relativismo e o método antilégico de Protagoras, por obra dos
sofistas da geragdo mais jovem, produziu a eristica. Se nao existe
uma verdade absoluta e se toda proposigcéo é possivel contrapor a
sua contraria (e se é possivel tornar mais forte o discurso mais
fraco), entdo € possivel refutar qualquer assergao...; dilemas que,
embora resolvidos, seja em sentido afirmativo, seja em sentido
negativo, levavam a respostas sempre possiveis de serem
contraditas; habeis jogos de conceitos construidos com termos que,
explorando a sua polivaléncia semantica, enredavam o ouvinte e

punham-no em posicéo de xeque-mate.... "°
Isso leva Platdo no Livro VII, ao tratar da educacao (538 a e seguintes), a
restringir aos jovens o ensino e uso da dialética dada sua falta de
amadurecimento quanto aos conteudos a serem desenvolvidos. O possivel
relativismo dos conteudos pela eristica torna os discursos uma simples técnica, a
que Platao vai se opor. Mas lembremos que a oposig¢ao de Platéo é feita ao grupo
de sofistas ditos eristicos. Ele vai critica-los pelo uso abusivo dos jogos de
linguagem como forma de oposi¢cao nos debates. Esses sofistas, considerados
menores, ficaram conhecidos historicamente como sofistas politicos ou politicos
eristicos, utilizadores de uma arte de contenda com palavras para superar 0s
adversarios. Eles sao encontrados em dois outros grupos de sofistas: uns
considerados naturalistas, que procuraram entender o problema entre a physis e

. . e 80 p

0 nomos e um outro grupo conhecido como sofistas politicos.” Trasimaco se

utiliza da eristica ao modificar o sentido da justica e da injustica. Vejamos como

isso acontece no dialogo a partir de 348 e — 349a:

"® REALE, Giovanni. Histéria da filosofia antiga. Trad. Marcelo Perine, Sao Paulo, Loyola,
vol. I, 1993, p.234.
8 Ver Reale. Op. Cit.
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Sécrates — Quer parecer-me, respondi, que n&o deixei de apanhar o
sentido do que disseste; porém fico admirado de classificares a
injustica como virtude e sabedoria, e a justica como oposto disso.
Trasimaco — Exatamente; é desse modo que as classifico.

Sécrates — Nesses termos, companheiro, Ihe repliquei, a proposi¢cao
€ muito dura; ndo é facil levantar contra ela objegcdo alguma. Se
tivesses afirmado que a injustica é vantajosa, mas admitisses, como
o fazem muitos, que é vicio ou algo vergonhoso, saberiamos como
rebater-te, de acordo com principios de aceitagcdo geral. Porém,
estou vendo que vais denomina-la bela e forte e atribuir-lhe os
qualificativos que de regra aplicamos a justica,uma vez que nao
hesitaste em emparelha-la com a virtude e a sabedoria.

Trasimaco — Adivinhaste, respondeu, com bastante aproximac&o.®'

Usando abusivamente da linguagem ao colocar o significado de uma
palavra que ndo é a sua referéncia para convencer que esse 0 seu significado
original, tem-se que a pratica da injusti¢ca, aparentemente, € vantajosa e a justiga,
um ato de fraqueza. Da mesma forma que tratam os argumentos enquanto fortes
e fracos, ndo importando o mecanismo utilizado, os sofistas-politicos entendiam
que da mesma forma é a natureza ao produzir homens fracos e fortes diferentes
por natureza, o que nao deixa de ser verdade, da qual Platdo nido discorda. Assim
seria “natural” que os mais fortes governassem os mais fracos. Essa posigédo dos

sofistas-politicos mistura-se com a forga dos argumentos.

8 Touto pévrol, épnv, oUuK Ayvow 6 T PoUAel Aéyelv, GAAG TODE €Baupaoa, € év APeTNC Kai
gogiag TiOng uépel TRV Adikiav, TNV &€ OIKaIooUVNV £V TOIG EVAVTIOIG.

AANG Tavu oUTw TiBNuI.

TouTo, nv & é&yw, NON OTEPEWTEPOV, W ETAIPE, Kai OUKETI pddiov éxelv O T TIg eitrn. Ei yap
AuciteAelv pév tnv adikiav £TiBeoo, Kakiav pévtol n aioxpov alutd WUOASYEIG €Ival WOTTEP
dANo1 TIVEG, gixopev av T Ayelv katd T& vopifdueva Aéyovegw vuv &€ dnAog €1 OTI QAOEIG
autd Kai Kahov kai 1Ioxupov eival Kal ToAAa aUuTw TTavta TpocBiocels /1 a AueEg Tw Okaiw
TpooeTiOepey, £TTEIO ye Kai é€v ApeTn auto Kai co@ia £TéAuncag Beivai.

AAnBéoTara, €pn, pavrtevel. (348 e — 349 a)
2 Esse problema interessa mais adiante, quando Platdo trata, nos Livros Ill ao VII, dos
fundamentos da educacgao para a cidade justa ou para qualquer cidade.
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Esse modelo de Trasimaco é tipico da polis democratica, como foi
apontado antes, uma vez que, dependente de votagdo e de processos juridicos
depende de convencimento, persuasdo, se nao pela forga fisica, pela palavra.
Munido de uma boa oratéria, parece dificil combater a ideia de Socrates de que a
justica € um Bem em si. Sécrates tenta impor seu caminho (342 c- 350 d- 354 b) e
seu companheiro parece concordar para “agrada-lo” (350 e), sem estar
convencido.

Ao aceitarem, num primeiro momento, que a lei das cidades é que
expressa o justo e o injusto, sera preciso saber por que a injustica € melhor que a
justica, sendo que a arete na alma é o que se busca (353 — 354a). Para tanto,
Trasimaco inicia, em 338d, de forma clara: cada governo, seja ele democracia,
tirania ou outras formas, proclama por meio de leis 0 que é o justo e o injusto e a
todos impde o que deve ser seguido. Esse € um principio basico e vantajoso para
qualquer governo e, se o justo é vantajoso, na perspectiva de Trasimaco, assim é
vantajoso para os fortes que sdo governantes e ditam as leis. Socrates tem
duvidas se é realmente assim, e leva Trasimaco a um primeiro paradoxo, ao
demonstrar que os governantes podem errar ao formularem as leis, o0 que 0s
levaria a agir contra si mesmos.

Essa situagéo possivel cria um mal-estar, em 340 d, e Trasimaco considera
que Socrates usa de ma-fé no argumento, mas € evidente que, ao errarem, e
achando o justo em si mesmo o que fazem é injustos. Socrates solicita, em 341a,
que Trasimaco explique melhor sua tese diante de tal problema, e o sofista, em
343b-c, inverte o dialogo e passa a perguntar a Socrates sobre por que ser injusto
pode ser mais vantajoso que ser justo, ao comparar o dirigente da cidade a um

pastor que cuida de ovelhas, ndo em beneficio delas, mas do seu proprio, em
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busca de vantagens, por exemplo, se sdo suas, preserva-las; se sdao de outrem,
preservar seu empregoS?’. Nesse caso, ha sempre um que manda ( o patrdo ou o
pastor em relagdo as ovelhas) e outros que obedecem; légica também entre
governo e governados.

O que ele expde é experiéncia da época com relagdo ao justo e injusto: o
injusto leva sempre mais vantagem que o justo, porque pode obriga-lo a fazer o
que quiser para seu beneficio préprio. Ha uma relacdo paralela de forga entre o
forte e o fraco, o injusto e o justo, mas, para Sdécrates, ndo, pois para ele todo
governo (345d-e), como governo, nao tem a finalidade de velar pelo bem de mais
ninguém que nao seja dos suditos. Por isso, na percepgao do condutor do
didlogo, o poder nao € em beneficio dos mais fortes, e sim dos mais fracos. O que
se pode observar sao angulos diferentes do uso do poder: para o sofista € sempre
de quem o detém, principalmente se a referencia for o politico, mas, pelo que se
|é na obra, Platdo se opde a essa tradicao.

A época, Trasimaco péde verificar que aos injustos e poderosos parece
que o ganho de seus bens materiais eram abundantes, e, em 344c, ele chama a
atencao para o outro lado, o dos justos, mostrando que talvez Guthrie tenha razéo
ao aponta-lo como um homem revoltado e desiludido: “os que censuram a
injustica ndo o fazem com o propdsito de n&o pratica-la, mas por medo de virem a
ser vitimas dela”. Se os que censuram a injustica s&o os fracos e prisioneiros do
medo, essa fraqueza se reflete no modo como se expressam diante de uma
possivel reagdo dos injustos e mais fortes para com eles, o que vale ndo s6 do
angulo da forga fisica, mas do angulo dos argumentos em assembleia. Por isso, a

unica possibilidade que tém os “fracos e justos” ( ou que querem ser justos e nao

¥ N&o sera a primeira vez que Platéo se utiliza da metafora do pastor. Em O Politico, ao explicar o
que é politico e seu saber, comenta em 267d que: “Entre as muitas formas de arte de pastorear
encontra-se uma, a politica”. (Trad. Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa — Ed. Abril cultural - 1972)
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conseguem) € se reunirem e fazerem um pacto, assim pensa Trasimaco, para
nao serem vitimados pelos fortes. Comenta o sofista em 344c que “aqueles que
criticam a injustica nao a criticam por recearem pratica-la, mas por temerem sofré-
la”. E desse medo que nascem as leis, cré assim o sofista.

A posicao de Trasimaco, dificulta ainda mais a tese de Socrates, a de que
a justica € um bem em si e portanto, desejavel. De 345d a 347c, Socrates
apresenta um segundo paradoxo ao seu companheiro de dialogo: se ser injusto é
mais vantajoso que ser justo, € preciso analisar o que é a técnica. M. Spinelli,® ao
tratar do conhecimento na Grécia, considera:

No interior da polis, a techne designava, de modo proéprio, as artes
produtivas (trabalho dos artesdos, dos construtores, dos pedreiros,
dos carpinteiros, dos teceldes etc.), de modo mais sofisticado, a
“artimanha” dos politicos, aos quais vieram aos poucos se juntar os
sofistas e os filosofos. Os artesdos eram os servicais da techne, os
outros os seus cultores, sendo que cabia ao filésofo a promogéo e o
cultivo da techne e da episteme.

Ora, Trasimaco, no seu debate, utiliza-se do significado popular do
contexto da polis, inclusive da “artimanha”.®® Para Platio, cada técnica em si visa
exercer o melhor possivel aquilo que ela fabrica, quer referente a arte do
Pastoreio ou da Medicina e do Governo ou da Culinaria. Cada arte s6 pensa no
seu objeto de realizagcdo, mas a ela foi atrelada a remuneragcdo ou salario,

segundo Socrates. Assim sendo, ndo se deve perder de vista que a técnica,

enquanto processo, ndo visa lucro, apenas atinge o seu fim como, por exemplo, a

# SPINELLI, Miguel. Questées fundamentais da filosofia grega. Sdo Paulo: Edi¢cdes Loyola, 2006,
. 189.

Es E importante apontarmos a distingdo que os dois tém do conceito de téchne, elaborado por A.
Macintyre (Justica de Quem? Qual Racionalidade — Ed. Loyola, p.85), que afirma ser para
Trasimaco uma habilidade ou um conjunto de habilidades igualmente disponivel para servir aos
interesses de qualquer pessoa inteligente e experiente o suficiente para emprega-la. Para
Sdcrates, a téchne é uma habilidade ou conjunto de habilidades dirigidas, em seu exercicio, ao
servigo de um bem do qual o agente tem de ter conhecimento e compreensao genuinos.
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Medicina, que visa a saude. Portanto, a vantagem que o injusto busca na técnica
como lucro ndo é inerente a arte, e, no caso do governar, na sua esséncia e como
técnica, ndo visa bens, mas realizar bem seus fins. Mesmo assim, Trasimaco nao
se convence e continua com a tese de que a injustica € mais util do que a justica.
Dessa forma, eles encerram o primeiro momento do debate.

Em 348c-d, passam para o segundo momento do dialogo, para verificar
qual das duas (a justica e a injustica) € vicio ou virtude. Ora, nesse passo,
Trasimaco inverte todos os sinais anteriores ao dizer que a injustica passa a ser
virtude e discricdo, e a justica um vicio e uma generosa ingenuidade, de modo
que os individuos injustos passam a ser prudentes e sabios e os individuos justos,
viciosos e ingénuos. Trasimaco se da a permissao de inverter os sinais, ja que
estd em um debate e néo pretende perder na argumentagdo. O préprio uso da
eristica permite que ele facga tal intervengcao. A partir desse ponto, Trasimaco e
Socrates adentram nos dissoi logoi — a técnica de debate sofistico que usam de
argumentos duplos, em que vence o argumento mais forte — e os dois se afastam
do caminho anterior.

Aqui, Platao talvez queira apresentar uma forma de discussao que mostre
como o tema perseguido se perde e os dialogadores nao chegam a nada,
esquecidos de seu propdsito em meio as tramas refutatérias. Com os sinais da
justica e da injustica invertidos, em 349c, Socrates apresenta um terceiro
paradoxo considerando que os individuos justos ndo desejam, nem consideram
legitimo alcangar alguma vantagem sobre outros individuos justos, relagcdo que
nao ocorre entre injustos. Formula, entdo, a seguinte proposigao:

a) o homem justo n&o quer obter vantagem sobre seu semelhante;
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b) ja o homem injusto quer obté-la, tanto sobre os injustos quanto sobre os
justos.

A discussao gira em torno de que o homem injusto esta em luta para
superar a todos, justos e injustos e Sécrates passa a propor um novo modelo para
pensar o problema: quem € mais sabio? o que sabe sobre musica ou o0 que nao
sabe? O que sabe é considerado sabio e o que n&o sabe, ignorante, de modo que
(349¢): se um bom musico encordoar sua lira, nao pretendera “...ultrapassar outro
musico ou alcangar sobre ele alguma vantagem no que respeita a tensdo ou
relaxamento das cordas”. Diante desse arrazoado, chega-se ao seguinte: o
homem bom e sabio ndo quer se exceder em nada, e 0 mau e ignorante se
excedera, e a mesma logica serve para pensar o injusto porque ele é excessivo
na luta para superar a todos. Ao aceitar a assertiva de Sécrates, Trasimaco se
perde, uma vez que aceita para a justica caracteristicas que nao cabem na
injustica. Entdo, a injustica ser virtude e a justiga, vicio, ndo esta certo, pois
aquela é excesso sobre tudo, caracteristica que deve estar no vicio. Ademais,
sabe-se que o injusto é odioso aos deuses, e, até 353d, Trasimaco parece
cansado e se deixa levar sem resisténcia, quando € introduzido o tema da alma.
Afirma Sdécrates, um pouco antes, que cada coisa tem uma arete por natureza.
Por exemplo, os olhos tém a fung¢ao da visdo, os ouvidos a funcdo da audicéo e,
seguindo essa légica, cada coisa tem sua exceléncia, o que |he permite
aproximar-se do tema da alma (353d):

A alma tem uma funcao, que nao pode ser desempenhada por toda
e qualquer outra coisa que exista, que é a seguinte: superintender,
governar, deliberar e todos os demais atos da mesma espécie. Sera
justo atribuir essas fungbes a qualquer outra coisa que nao seja a

alma, ou deveremos dizer que sao especificas dela?
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A alma, e a nenhuma outra coisa. °

Como nucleo unificador das agdes, a alma € exposta nesta passagem com
sua arete. Essa exposi¢ao serve para Socrates demonstrar que cada coisa exerce
uma fungao especifica, Assim, em 353e, ele coloca a justiga como o suporte para
o bom exercicio de cada coisa, sendo seu contrario, ou vicio, a injustica.
Seguindo o mesmo sentido, o homem justo sera feliz, e o injusto, desgracado,
nao havendo vantagem em ser desgragado, mas sim em ser feliz. A injustica ndo
pode ser mais vantajosa do que a justiga, porque a justica possibilita unidade,
equilibrio, harmonia e a injustica o contrario. A introdugdo da alma nesse
momento em que Trasimaco parece arrefecer e que Socrates ja esta saindo da
ideia de justica vinculada a lei externa, introduzindo a nogao da propria physis e
da arete da alma de cada um, nao parece aleatdria. Falta explicar, porém, o que é
uma alma com arete e como ela se comporta numa cidade e vice-versa.

No entanto, o tema principal que os dois dialogadores iniciaram, perdeu-se,
principalmente a demonstracdo de que a justica € um bem em si mesma — e

Trasimaco abandona o local.

10. Glauco e Adimanto

Por intermédio de Glauco e Adimanto, o tema deixado no Livro I, com a

saida de Trasimaco, volta a ser discutido. Irmaos de Platao, filhos de Ariston e

Perictione, possuem um meio irmao por parte de mae, Antiphon Il, segundo

% Wuyng éomv T épyov 0 GAAW TWV OVTWV oUd” av évi TIPGEalc,  olov TO TOIOVE  TO

E€mueAeicBal kai dpyxelv kai BouleleoBal kai TG TolQUTA TTAVTA, €00’ 6Tw GAAW 1 Wuxn dIKAiwg
av aUta amodoluev Kai Qaiuev idla ékeivng evai;....Ti & ad 16 {nv; WYuxns QACOPEV £pyov
eivar; (353d)
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recolhimentos de Nails.®” Esses dois personagens nao se deram por satisfeitos
com as respostas dos antecessores e tém o desejo de ouvir de Sécrates elogios
sobre a justica enquanto um bem em si. Glauco, entao, inicia a conversa dizendo
que o Bem tem trés modos de aparecer nas coisas que almejamos: a) as que
apreciamos em si mesmos, tal como a alegria; b) as que nos agradamos por elas
mesmas e por suas consequéncias, tal como a vista, a saude; c) e aquelas que
trazem consigo alguma utilidade e as queremos pelas vantagens que
proporcionam. Entre os trés modos, a justica encontra-se no segundo, considera
Glauco. O que pretende Glauco com essa colocagdo? M. Crombie®® revela que
essa tese € importante para se perceber como as pessoas comuns lidam com as
coisas que consideram boas em funcao das consequéncias que trazem, mas nao
perguntamos sobre o0s principios pelos quais sdo boas. Nesse caso, Trasimaco
estaria correto, pois valeria apena ser injusto se se evitassem as consequéncias
desagradaveis da injustica.

Glauco, na verdade, chama a atencao para o fato de que, geralmente, nos
movemos pelas consequéncias, e, para inverter essa posi¢cao, € que Socrates
tera que mostrar que os resultados vém dos principios do que é a justica e
injustica. Platdo aponta para uma questao fundamental: o movimento de cada um
em busca da realizagdo de um desejo e a consequéncia desse movimento para o
contexto social e politico de uma cidade, uma vez que entre o objeto do desejo e
a realizagdo dele existe um espago que precisa ser pensado, ja que uma
organizagéo social bem formada deve educar seus cidadaos para essa agao, tal

qual ele vai propor na sua cidade justa. Uma cidade ou um homem que no pensa

7 Op. cit., p. 2-3.
% Op.cit.., p. 97.
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sobre sua acao para a realizagdo de desejos pode ser o caminho para um homem
e uma forma de governo tiranico.

Se a justica € um bem que se encontra nos dizeres do segundo item acima,
Glauco passa a segunda parte da sua fala quando vai retomar a tese de
Trasimaco, de que a injustica € mais vantajosa que a justica. Parece-nos que
essa tese é sempre vista de um angulo histérico, pois chama a atengao de que
esses sdo os discursos ouvidos na cidade e dificiimente alguém convence quanto
a defesa da justica. Glauco divide o seu depoimento em trés partes, expondo o
gue se ouve, segundo ele, pela cidade: a) que a opinido geral diz sobre 0 que seja
a justica e onde ela tem sua origem; b) como todas as pessoas que praticam a
justica o fazem a contragosto e por obrigagdo, como se ela nao dissesse respeito
a algum bem, mas a um mal necessario; ¢) que a vida do homem injusto € melhor
que a do justo.

O primeiro ponto abordado é sobre a origem da justica e ela tem sua origem
na injustica (358e). Por natureza, praticar a injustica € um bem e ser vitima dela é
um mal, porém o mal maior é ser vitima da injustica e ndo do ato de pratica-la.
Como nao sao todos os homens capazes de tal agao, alguns resolveram criar as
leis e os contratos, que passaram a determinar o que se chama legalidade e
justica. Dessa forma, temos a origem e a esséncia da justica como uma espécie
de compromisso intermediario, dos considerados mais fracos com os mais fortes.
Assim, se tem, em um extremo, o maior bem, que é o ato de injustica como
impunidade para as malfeitorias, no outro extremo, o maior mal, que é ser
impotente para vingar a vitima da injustica. Entdo, a origem da justica esta no

medo dos mais fracos de serem vitimas da injustiga.
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Isso exposto, passa ao segundo ponto: que os que praticam a justica
praticam-na a contragosto. Nesse sentido, ele apresenta dois exemplos para
mostrar que o0s homens buscam realizar as coisas que almejam
independentemente de serem justos ou injustos. Inicia com o mito de Giges89
(359d - 360d) para demonstrar que, se temos poder, vamos em busca da
realizacdo dos nossos desejos, como no exemplo de um anel de Giges que
possibilita a invisibilidade para a pratica do que se quiser em beneficio proprio.
Claro que o caminho para essa realizagdo pressupde a perda do limite do desejo
e 0s meios para alcanga-lo. Glauco passa a verificar, entdo (360e - 361b), se a
vida de um injusto é melhor que a do justo e propde isolar cada um para verificar
sua vida especifica. D& ao injusto, no seu grau mais elevado, o que € necessario
para que se realize, isto é, para ser o mais consumado injusto, deve parecer ser
justo sem sé-lo, ter dotes de oratdria para justificar-se e usar da violéncia sempre
que for necessario. Finalmente usar dos recursos materiais para influenciar os
amigos, de modo que alguém muito bem preparado para lidar com as mais
diversificadas situacdes da vida sem sofrer penalidades vera na injustica um bem
em si mesmo.

Ao lado do homem injusto, o justo colhe também vantagens de ser
verdadeira mente justo, mas ndo resistiria a reputagcéo de ser injusto. Por sua vez,
o injusto tira vantagem com a aparéncia do justo, por isso o injusto logra de
beneficios da aparéncia do justo, recolhe mais vantagens e, por isso, segundo
Glauco, é mais feliz, ja que se beneficia tanto por ser injusto e por aparentar ser

justo. Dessa forma ele encerra a sua exposicdo extremamente bem

¥ A narrativa conta sobre um pastor que prestava servico ao rei da Lidia e por certa ocasido
encontra um anel que o possibilita ficar invisivel, com tal poder, ele entra no reino, toma a rainha
para si e mata o rei, assumindo assim o poder. Com essa histéria Glauco quer mostrar que as
pessoas, na sua maioria, aproveitariam de um anel que possibilitasse a invisibilidade para agirem
justamente na auséncia de san¢des sociais.
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proporcionada, deixando Sécrates espantado com tamanha clareza de discurso.
Ao encerra-la, ainda sera ouvido Adimanto (362d), que apresenta uma tese
contraria a do seu irmao: exalta a justica e censura a injustica.

Para realizar seu objetivo, divide em trés momentos a sua explanacao:
primeiro (363a), fala sobre os conselhos que os pais dao aos filhos em relagdo ao
ato de ser justo (tese retomada no Livro VIII); segundo (363c-d), sobre os justos e
bem-aventurados no Hades (tese iniciada por Céfalo no Livro |); terceiro (364a),
sobre a justica e a injustica ao gosto dos poetas e do povo (tese que Platao
criticara no Livro lll) e finaliza solicitando a Sécrates que argumente sobre ser a
justica superior a injustica e como cada uma delas atua na alma dos homens.

No seu ponto de vista sobre a justica, Adimanto deixa explicito que, se
procuramos ser justos, é porque o ato da justica da aos que a praticam certo tipo
de bem. Por isso, os pais aconselham seus filhos a serem justos, pois sabem da
importancia de um bom nome entre os cidaddos, por possibilitar bons
casamentos, além das dadivas divinas que, segundo Homero e Hesiodo,
ofertadas aos piedosos. Quando cada um se mantém na vida de forma justa, no
pos-mortem, é acolhido por Museu e seu filho, condutores dos mortos, levados
para junto dos bem-aventurados com muitas regalias; ja os impios e injustos, eles
os enterram na lama do Hades e os condenam a carregar agua num crivo. As
teses sdo tradicionais, e, além disso, existe o que corre na cidade sobre a justica
e a injustica, segundo alguns poetas e pessoas do povo, que contam o seguinte:
todos entoam hinos sobre a temperancga e a justica para exaltarem que s&o belas,
mas, ao mesmo tempo, que sao penosas e dificeis, enquanto a injustica é doce,

de facil acesso, e apenas a lei e a opiniao consideram-na censuravel.
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Se assim for, a injustica € mais vantajosa, conclui Adimanto, pois todos
acatam em publico aquele que é mau, porém rico e poderoso, e os justos, que se
admite serem melhores, sdo obscuros e pobres e mesmo as divindades
apresentam a estes uma vida cheia de dissabores. Aos primeiros concedem
venturas, desde que facam libacdes, oferendas e oracdes fervorosas para admitir
Seus erros.

Adimanto entdo deseja saber como € possivel que a justica seja um Bem em
si mesma e como se processara na alma de cada um. Espera que Socrates o
ensine com bons argumentos, pois, até aqui, tudo leva a crer que a injustica é o
que se deve procurar. Para satisfazer o desejo dos dois irmaos, Sécrates, tendo
consciéncia de que o que foi exposto € o que se recolhe empiricamente, precisa
mudar o modelo de discurso e propde pensar uma cidade em /6gos para ver 0s

sinais da justica primeiro nela e, depois, na alma de cada um, o que € aceito.
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Cap. Il - Arelagao do Livro | com os trés estamentos, as trés

poténcias da alma e o Mito das Racgas
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1. A cidade justa “primaria”

Até o final do dialogo sobre o que é a justica e se € um bem em si, Sécrates
tentou mostrar que o homem justo ndo aprecia a injustica. Ele comenta, em 352c,
que os justos mostram ser sabios ao atuarem, ao passo que o0s injustos nao
conseguem atuar em conjunto, de modo que:

... se dissemos (serem) injustos aqueles que alguma vez levaram a
cabo solidamente uma empresa em comum, estamos a fazer uma
afirmacao que de modo algum é verdadeira; pois ndo se poupariam

uns aos outros, se fossem totalmente injustos; pelo contrario, as

suas vitimas, e gracas & qual faziam o que faziam; (352 c) %

Nos injustos, a pratica da injustica uns com os outros € a norma. Sendo a
justica uma ordem nas coisas e a injustica uma desordem (352a), Socrates
demonstra que a justica possui nela mesma uma forga que possibilita a unidade,
e a injusti¢a, o contrario. Para exemplificar, introduz a alma no dialogo dizendo ser
algo que possui em si uma virtude propria e que, atuando virtuosamente, é a
prépria justica que se da. Se a dikaiosyne e a adikia dependem de atos da alma
na sua exceléncia ou ndo, € necessario que se saiba o que elas sao para
reconhecer o modo de agir do homem. Essa procura inicia-se em 369b e segue
até 434c. Socrates dira que esse percurso exige “perspicacia de visao” e que, nao
sendo esse 0 seu caso (usando de ironia, evidentemente), conduzira o dialogo
como se fosse alguém de vista fraca que criasse imagens da justica com letras
maiusculas ao procura-la na cidade e, com minusculas, ao procura-la em cada

um. Para os de “viséo fraca” seria um grande achado se, primeiramente, ao terem

% Om pév yap Kai coQWTEPOI Kai GUEIVOUC Kai duvaTWTEPPOI TIPATTEIV Of Sikaiol @aivovTal, oi
0¢ AdIkol OUdEV TTPATTEIV PET GAAAAWYV ol10i TE, AAAG O Kai oUG | papev EPPWHEVWG TTWTTOTE TI
MET" GAAAAWV Koivn TTpaal adikoug OvTag, Touto oU TTavTatmaaiv AAnBég Aéyouev ol ydp av
amreixovro GAAAAwY Kopidn Ovteg AdIkol, AAAG dnAov o1 €vnv TIG auToig dikaioouvn, n autoug
£tmoiel unTol Kal GAAAAOUG ye Kai €9’ oUG noav, aua Adikelv, (352c)
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lido as letras maiusculas, pudessem, depois, ler as minusculas e verificarem que
se trata da mesma justica. Sobre essa imagem, Seth Bernardete 9 considera que
Platdo tem uma “teoria da inversao”, ou seja, usa a imagem da ordem existente
nos estamentos para langa-la na alma de cada um enquanto equilibrio das suas
poténcias. A justica que se estabelece na pdlis enquanto ordem e medida,
exposta na convivéncia pacifica entre os estamentos, nada mais que o modo
como cada um tem nele mesmo seu préprio equilibrio e que, necessariamente,
sera externalizado onde vive. Essa leitura demonstra exatamente que havia uma
s6 justica, da alma e da cidade, pois ha um s6 caminho.

Glauco, Adimanto e Sdcrates concordam com esse comego (368e) e, em
369a,% Sdcrates pede que contemplem en logon seu processo de nascimento da
dikaiosyne nela, bem como da adikia. Convite feito, ele passa a apresentar, em
369b, a primeira e indiscutivel afirmagcao: de que nenhum homem basta a si
mesmo e todos tém necessidades de muitas coisas que ndo podem suprir por si.
Essas necessidades levam a formagado de um grupo, num mesmo local, que se
auxiliam mutuamente para a sobrevivéncia e da origem a uma polisse agrupando
em um mesmo local, dando assim, a origem da ada um.a que se refere a uma

nas. . Notemos essa primeira

concepgao, bastante simples, que considera que polis € qualquer agrupamento
humano em determinado lugar, que se proponha a sobrevivéncia, trocando
trabalhos entre si. Na origem, diz Socrates, existem trés necessidades basicas: os
alimentos imprescindiveis a manutencdo da vida, a moradia como local de

protecdo e as vestimentas e coisas semelhantes. Para satisfazé-las, a cidade

' BERNARDETE, S. Socrates’ Second Sailing: On Plato’s Republic.1 ed. Chicago: The University
Chicago Press, 1989, p. 46.

% Ap’ oliv, Qv & é&yw, €i yiyvouévnv TOAIV Beaoaiueba Adyw, kai Trv dIkaiooUvnv alTtng idoIuev
av yiyvouévnv kai TAv dadikiav; (369a)
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dependera de um numero minimo de pessoas que coloquem a disposi¢cao das
demais o resultado do seu trabalho. Apds essa afirmacao, ele anuncia o segundo
principio (370b): “que cada um de nds nao nasceu igual a outro, mas com

naturezas diferentes (diapheron ten physis)®

, cada um para a execucgao de sua
tarefa”. Havendo disposicdes diferentes, Socrates afirma que ha que haver boa
medida entre todos, pois (370c): “... o resultado € mais rico, mais belo e mais
facil, quando cada pessoa fizer uma s6 coisa, de acordo com a sua natureza e na
ocasiao propria, deixando em paz as outras.” Esses sdo os dois principios que
nortearao o funcionamento também de uma cidade mais complexa a ser
apresentada nos livros seguintes.

Passemos, agora, a construgcdo da cidade, buscando o angulo da sua
divisdo tripartida. Marquemos, porém, a importante questido levantada de
passagem por Socrates quanto a diferengca de natureza entre os homens e a
necessidade de especializagdo no trabalho, fato que, como veremos, liga-se a
nogcdo de arete na cidade justa como o filésofo a pensou. Num primeiro
momento, ao fundar essa cidade muito simples, na qual todas as fungdes voltam-
se para a producao que é direcionada exclusivamente a conservacao da vida, ha
o problema da produgcao excedente e nao foi pensado o excedente. Durante toda
a vida que tiverem seus habitantes (372b), diz Sécrates, passardo trabalhando e
cantando hinos em louvor aos deuses, em convivio amigavel; e a quantidade de
filhos também sera regulada segundo os recursos que se tiver e por medo da
pobreza e da guerra. Desse modo, em 372d, é dito que seus habitantes terdo
uma existéncia em paz, com saude e, ao chegarem a velhice, transmitirdo o

mesmo modo de vida aos seus descendentes. Entdo, temos a primeira cidade

% Blapépwv TAV @UoIv (370b)
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fundada “naturalmente”, se podemos dizer assim, segundo as necessidades
primarias.

Como o objetivo € encontrar a justica e a injustica, ele instiga Adimanto e
pergunta (371e) em que lugar ele “... encontraria a dikaiosyne e a adikia nessa
primeira tentativa? E em quais das coisas examinadas elas poderiam surgir?”
Adimanto responde (372a) que ainda nao as percebe muito bem, a menos que
tenham nascido das relacbes reciprocas entre os cidaddos. Ora, devemos
entender que justica, enquanto ordem e proporgédo fundada nos dois principios
apresentados, € a poténcia que atua na vida interna e externa dos seus
habitantes. Quanto a injustica, se por acaso viesse a surgir, presume-se que seja
a desproporgao no trabalho e na sua divisdao. Se a justica € fazer o que € devido a
cada um segundo a sua natureza, € dar e receber o que lhe cabe; entdo, a
injustica seria a quebra deste principio.

Este primeiro esboco de cidade é pouco interpretado pelos comentadores,
pois que o consideram muito pouco estruturado. Levando em conta o pequeno

t** ndo a considera uma

numero de cidadados que a cidade teria, Monique Dixsau
cidade, apenas uma associacao de pessoas para satisfazerem suas
necessidades basicas, apesar de ndo ser o que se |é no texto. Ja Nickolas
Pappas® sente falta das instituicdes, além das relacdes de poder que, de alguma
forma, tornam complexas as organizagbes politicas que levariam o nome de
cidade. Em razdo dessa auséncia de instituicoes e de poderes, Dixsaut e Pappas
negam o estatuto de polis a tal associagdo, como também fara Glauco. Outro

comentario é que ela jamais poderia ser a polis desejada por Platédo, pois lhe falta

espaco para a filosofia, o que seria inadmissivel. Como se trata de um primeiro

% DIXSAUT, Monique. Platon: Le désir de comprendre. Paris : J. Vrin, 2003, p. 218
% PAPPAS, Nicolas. A Republica de Platéo. Lisboa: Edigées 70, 1995, p.79
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momento, que tem como objetivo encontrar algo sobre a justica e a injustica, essa
pequena organizagao serve como primeiro degrau de desenvolvimento para
ampliar o que Platdo pensa da polis e da alma humana, pontos que |lhe sdo
indispensaveis, como veremos. Ao criar sua cidade justa, o fildsofo fara o que
pede Dixsaut e Pappas.

Mas Glauco exige mais de Socrates e quer amplia-la, chamando-a de cidade
de porcos (372e), inserindo nela delicias (tryphosan) e outras variedades nao
basicas. Entdo, essa nova cidade vem da exigéncia de Glauco, pois a primeira
definicdo de justica ja estd dada e nao podera ser mudada, mesmo com a
ampliagdo exigida pelo dialogante. Se ndo se quer viver de forma rustica, mas
com luxo e conforto, deixa-se a primeira cidade, que Sdécrates considera sadia, e
expandem-se os desejos secundarios.

Este € um problema que toca a possibilidade de a alma multiplicar-se em

desejos, o que leva a desmedida. Rachel Gazolla,®

ao tratar dos desejos
epitimeticos da alma, isto €, daqueles ligados a imediatez das coisas que
queremos e que sao, muitas vezes,coisas necessarias, afirma que desejar em si
mesmo nao é a questao platdnica, pois todos os homens desejam e assim deve
ser, mas ha que adequa-los a uma organizacao politica especifica que venha a
bem medi-los, organizagdo essa que espelhara a propria alma de cada um. Para
Janine Chanteur,” ao tratar da natureza humana, da cidade e suas necessidades,
afirma que a cidade € o campo onde se desdobra o cumprimento desses desejos
humanos, por isso Platdo pensa em trés estamentos, levando em conta trés

largas fungdes exigidas na cidade, dando a ela uma especificidade fundamental:

ele pensa uma estrutura para a alma também tripartida, de modo que todos os

% ANDRADE, Rachel Gazolla. Platdo: o cosmo, o homem e a cidade, um estudo sobre a alma.
Petrépolis: Vozes, 1994, pp.92-93
% CHANTEUR. Janine. Platon, Le désir et la cité. Paris: Sirey Craig, 1980, p.11
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tipos de desejos, e ndo so os epitimeticos, possam emergir de um modo justo. Os
intérpretes estdo em acordo, em geral, nessa leitura. Mas, como Platao
conseguira tal faganha?

Se o projeto é expandir a cidade e seus desejos segundo uma boa medida,
consequentemente, deve-se aumentar o numero de pessoas e auxiliares em
todos os niveis, tanto quanto as mercadorias exigidas pelos desejos. Surge,
justamente em 373d-e, a necessidade de ampliar o territdério da cidade para que
possa haver alimentos para todos, tanto relativamente as necessidades basicas,
quanto a aquisigao dos bens supérfluos que os cidadaos venham a desejar. Para
isso, ela tera, também, de comercializacdo com seus vizinhos, diz Sécrates,
quanto ao que nao possui e que se quer. Ora, sabe-se que nenhuma cidade é
auto-suficiente em tudo, e tera que possuir mais terras ou comercializar com
outras regides, dai pensar em guerras nao é arbitrario.

Se assim for, é preciso um estamento especializado para guerras e relagoes
internacionais que nao pode misturar-se com o produtivo: serdo os guardiaes.
Essa segunda “classe”, juntamente com a dos produtores, técnicos,
intermediarios, sera constituida por pessoas que tenham predisposicdo para o
combate por natureza, e seu trabalho tera como foco proteger a cidade, interna e
externamente, dos inimigos. Quanto a protecdo interna, devem os guardides
vigiar a ordem e o funcionamento do todo para que cada cidadao exerca apenas
aquilo que for de sua competéncia e ndo queira mais do que necessita segundo
sua natureza. Ademais, que nao cobice coisas além do que a cidade pode e deve
dar. O préprio estamento dos guardides deve atentar a si mesmo para que nao se
desvie, por excesso, de suas obrigagdes, pois, sendo guerreiros e fortes, é facil

se excederem na forga contra outras e a favor de si mesmo.
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Quanto a protegdo externa, uma vez que ha producdo de riquezas, nada
impede que outra cidade venha a desejar os bens que produz, e os guardides
serao treinados para o combate e protegdo da sua propria. Essa sera a diferenca
para com os technikoi: os guardides nao produzem nada, apenas protegem e
guerreiam, por isso terdo uma predisposi¢cdo animica diferente daqueles que
lidam com a produgdo. O que se espera de sua natureza sdo qualidades muito

especificas e baseadas no que Platdo chamara de “natureza filoséfica” (376b).

2. A introducgao do estamento dos guardidos e a educacgao (livros Il, lll e

IV)

Treinar um guardido suscita um novo problema: se antes fora anunciado que
os homens nascem com naturezas diferentes, isso se reflete em suas habilidades
para as mais diversas fung¢des. Entdo, quem pode ser guardidao? Como saber das
disposicdes da alma de cada um? Ao expor, em 374b, que a competicao bélica é
uma “arte” (techne), os escolhidos apresentam, primeiramente, tendéncias que se
manifestam na educagcdo que terdo na cidade justa. Diz Platdo que tais
disposi¢cdes sdao como a de um cao de boa raga, o melhor paradigma para esse
homem que sera guardido porque o cdo € um animal que agrega duas qualidades
essenciais: ser manso com os conhecidos e o contrario com os estranhos.
Notemos que essa é uma caracteristica familiar a um jovem bem nascido a
época: incisivos para descobrir coisas nao claras, velozes para perseguir os
inimigos, fortes e corajosos para lutar, o que significa ter certo tipo de impeto
(thymos) de alma (375b). Entdo, o que aparece na educagao € algo invisivel: sdo

sinais da alma de cada um. A poténcia guerreira de um homem diz de seu thymos

&5



e os guerreiros de Platdo tém a forma de alma impetuosags, sS40 corajosos, tém

[

natureza filosofica. Em 375 e Platdo afirma que: “...Ora, ndo te parece que o

futuro guardiao precisara ainda de acrescentar ao seu temperamento fogoso uma

natureza de filésofo...?%°

Esse filésofo”¢ o homem capaz de distinguir entre
contrarios ( amigo e inimigo no caso).

Considera W. Jaeger,100 ao tratar da reforma da antiga Paidéia grega, que,
no processo seletivo, Platdo revela o seu claro sentido aristocratico ao formar a
classe dos guardides, mas deveriamos acrescentar que, se ha uma aristocracia
pensada por Platdo, ela € bem diferente daquela vivenciada pelos gregos, que a
tinham “de origem” e ndo como poténcia animica, o que transforma todo o sentido
da aristocracia que se pretende. A aristocracia guerreira, até neste momento de A
Republica, é de alma, e o angulo de interpretagdo tera necessariamente que se
modificar.

Depois de apresentar os phylakoi'®’, Sécrates indica que a educacdo na
Atenas historica, é discutivel. Isso porque, se na cidade justa os que podem
discernir amigos e inimigos dependem da natureza e da educagao, em Atenas o
discernimento dos contrarios vem ao acaso pelos versos dos poetas e dos
argumentos criados nas assembléias; argumentos duplos que persuadem ou
sentimentos que se fixam nas opinides, de modo que um amigo e um inimigo

constantemente mudam de “lugar” para um cidadao ateniense. Ora, os mitélogos

(os poetas) sdo os grandes educadores gregos e criam sentimentos contrarios

% A parte dela BupoeidA¢ ou traduzida por timocratica seria um movimento que tem origem no
coragéo, no peito, referente ao impeto, ao fogoso, ao &nimo, a vontade, ao que dilacera o peito, o
que chega a ser cruel.

o Ap” ouv cot Ookel €Tl Toude TTPOCdeIoBal & QUAOKIKOG €00UEVOG, TTPOG Tw Bupoeidel £TI
Trgoovavéoeal @IN6oOQOG THV QUOIV; (375€)

% JAEGER, Werner. Paidéia: a formagdo do homem grego. Trad. Artur M. Parreira. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 1995, pp. 763 a 765.

o) @UAaKNg, significa aquele que guarda e que vigia, o que protege, € uma classe, um género
muito especifico, sdo aqueles ligados pela philia.
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nos homens quando usam de imagens as mais variaveis, desde doces imagens e
imagens cruéis, sem atentarem a natureza de cada um ao nascer, de suas
tendéncias animicas. Para Platdo, essa é a verdadeira fungdo de um educador.

Entdo, quem podera ser o educador da cidade justa? Sé o governante'®
(arkousin), aquele que emerge entre os guardides e que, por natureza, é filosofo-
governante: sado os educadores-fildsofos-governantes que levam em conta o
conhecimento da natureza da alma, na delicada tarefa de imprimir matrizes nessa
alma (processo educativo), visando a amizade (philia). Esses dados, o poeta
grego nao podia nem pensava em ter. A fungdo de Sécrates sera, entdo, a de
apresentar um caminho que possibilite ver a justica e a philia, e explicara nos

préximos passos (até o Livro VI) como educar os cidadaos para a justica, de

modo a preservar a ordem do todo e a tendéncia natural de cada um.

3. As trés poténcias da alma

Platdo apresenta os primeiros passos para a educagao em sua cidade,
usando da mesma exigéncia da tradicional paideia grega (367e): ginastica para o
corpo (somasi gymnastike) e musica para a alma (psyche mousike). No entanto,
dispensando o modelo da sociedade ateniense, censura os mitos da tradigédo
homérica, hesiodica e lirica no que se referem a educagao das virtudes. Como o
modo de educar na justica esta atrelado a tese das trés dynameis da alma,
Socrates, em 427e, anuncia que a cidade deve ter cidaddos sabios (ser sabia =

Sophia), corajosos e animosos (andreia) e equilibrados (sophrosyne) para que

12 Na verdade, o temo grego que aparece no texto é dpxouaiv, que se traduz por “governante” e,
por ser aquele que guia, € a pessoa principal, o primeiro — derivado de archonta que s&o os
chefes.
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seja justa. Sdo exceléncias que estardo nos estamentos segundo a necessidade
do todo e as tendéncias de cada cidadao.

A procura da ordem indica quatro aretai para essa cidade: ser justa significa
ter coragem, ter equilibrio, ter sabedoria, portanto a analise, que se inicia em 428a
e segue até 435b, apresenta virtudes e estamentos em reciprocidade: sabedoria
aos governantes, coragem aos guerreiros, equilibrio aos técnicos, sendo que tal
modo de ser é ja a prépria ordem justa. Sem sophrosyne para todos, essa ordem
nao persiste. Espalhada em todos os estamentos estara, assim, a sophrosyne
(428b em diante). A exceléncia dos governantes esta em ter a visao do todo e de
si mesmos, enquanto que a dos phylakoi, o &nimo e discernimento entre amigo e
inimigo quer para si mesmos, quer para o todo, interna e externamente. |. M.
Crombie'® nota que o segundo estamento protege a cidade e a preserva das
tentacdes e crencas impostas pelas leis referentes ao que se deve temer ou nao.
Ja a temperancga ou equilibrio (sophrosyne, 430d — 432b) que, segundo Socrates,
€ uma espécie de ordem e dominio também sobre os prazeres (que nao
analisaremos neste momento) pressupde o dominio de si  mesmo,
particularmente.

Em 433 b, Sécrates pode afirmar que a justica é o desempenho de cada um
quanto a sua tarefa e consigo mesmo, sendo a exceléncia a dynamis especifica
que cada estamento precisa. Em seguida, sabendo que a alma humana tem trés
poténcias (dynameis), diferentes estados e atividades da psyche sao

pressupostos:104 uma pela qual aprendemos (mantanomen), outra pela qual nos

1% | M. Crombie (ob. cit. p. 105 e 106) chama a atengdo para esse termo, sophrosyne, que

traduzimos por temperancga, da qual ndo existe uma equivaléncia precisa. Por se tratar de uma
virtude, significa uma espécie de conhecimento das préprias limitagcdes e fraquezas, a luz da qual
0 homem se faz modesto, moderado e sébrio. Segundo ele, isso abre para um amplo campo de
%l:‘lalidades e dificilmente ad’mitiremos que todgs elaslpossuem amesma origem. . . )
Como se sabe, a psyché é um dos conceitos mais complexos existentes na filosofia de Platdo
(cf. Timeu, Fédon, Fedro e Leis). Neste caso especifico, como o préprio tema exige, ficaremos
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irritamos (thymoimeta) e pela qual somos impulsionados a coragem, a vaidade, as
acdes desse tipo. Ha, ainda, uma terceira pela qual desejamos (edonon) coisas,
no sentido mais imediato, e que todos os homens tém em grande numero. Assim,
€ preciso explicar que essa espécie de “teoria tripartida” apresentada por Platdo
vale para todos os homens, mas que cada alma tem um modo de expressao de
tais poténcias. Portanto, ndo podemos dizer que o estamento dos técnicos use a
parte epitimética quando na verdade eles usam as trés, e assim por diante. R.
Gazolla,'® ao tratar das poténcias da alma, em especifico da parte epitimetica,
informa que essa € a uma parte receptora do turbilhdo de impressdes ou afecgdes
provenientes da exterioridade. Enquanto poténcia, essa € sua funcio especifica,
mas, como se sabe também, ela é o fundamento da classe dos artesdos. S6 que
0 exercicio da artesania vai além de receber impressdes, ela precisa de medida
para exercer a producao e realizar os desejos naturais humanos. Cabe a parte
logistica dar a ela a medida para o seu exercicio. Pelo que expde a comentadora,
as partes epitimetica e timocratica sao receptoras das afecgdes e a logistica é a
intermediadora, € a que procura abrandar as impressoes recebidas, usando boas
palavras, dando harmonia e ritmo a cada uma delas. Por isso ndo podemos dizer
que cada estamento se utiliza apenas de uma parte, mas as trés estdo atreladas;
apenas cada uma das partes tem um modo maior de se expressar.

Ainda sobre as trés poténcias da alma, T. M. Robinson'® faz a seguinte
pergunta: se haveria evidéncia da génese e do desenvolvimento de uma doutrina

da triparticdo em didlogos que precedem A Republica, porque, talvez, essa teoria

centrados em A Republica. Caso seja necessario ampliarmos a compreensao sobre a alma, nos
utilizaremos dos outros dialogos. Existem intérpretes que fazem estudos mais especificos: R.
Gazolla. O cosmo, o homem e a cidade; Erwin Rohde. Psique; Thomas Robson. A psicologia de
Platéo.

1% Op. cit. pp.85 a 126.

1% ROBINSON, T. M. A psicologia de Platdo. Trad. Marcelo Marques. S3o Paulo: Loyola, 2007.
pp. 73-98.
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tenha sido usada por Platdo somente para A Republica por uma necessidade
l6gica do didlogo. Revela Robinson que o comum é encontrar nos dialogos
anteriores sobre a alma uma distingdo “popular” entre a razao e os impulsos, mas
nada que fosse parecido com o que Platdo elaborou em A Republica. O filésofo
teria usado, portanto, de motivos técnicos: trés estamentos, trés poténcias, trés
virtudes basicas para cada um. Ja I. M. Crombie'” afirma que essa doutrina é
tradicional, pitagorica e que se refere as trés formas de vida: a sabia, a honrada e
a dos bens materiais. Para Robinson, essa € uma suposicao que se abre para
debates académicos, mas nao ha como concluir que a colocagao pitagorica seja

alusiva as trés partes da alma platénica. R. Gazolla'®

considera que Platao
realmente pensa a alma como trés poténcias, conforme deixa sugerido no dialogo
Timeu. O assunto € interessante, mas nado cabe desenvolvé-lo em nossa
investigacao, porém é digno de ser marcado.

19 & Homero,"° & apresentada a

Lembremos que, nos textos de Hesiodo
necessidade de equilibrio das forgas divinas nas cosmogonias, havendo uma
divisdo em trés lotes destinais (Moira) para as seguintes divindades: Zeus,
Poseidon e Hades. Trés regides, trés potestades, trés modos de exercer
poderes. Apesar de nao haver reciprocidade entre os modos de exercer o poder
na cidade e as trés poténcias da alma de Platdo — por se tratarem de deuses -,

essas divindades ordenavam os limites, criavam ordem, justica: '’

N&o me sujeito, por isso, a fazer-lhe as vontades, contente-se.

7 Op. cit., pp. 108-112.

1% \Ver: GAZOLLA, Rachel. As duas almas do homem no Timeu de Platdo. Hypnos, S&o Paulo:
Palas Atenas, n. 7, 2001.

1% HESIODO. Teogonia. Trad. Jaa Torrano. S&o Paulo: lluminuras, 1995.

""" HOMERO. lliada, canto XX, VV.180 a 200.

" Zeus é responsavel pelo Céu, Poseidon pelo Oceano e Hades pelas profundezas onde os
mortos habitam. Pér limite a cada lote coube a Zeus como pai dos deuses e dos homens. As
interferéncias entre eles criavam situagdes dificeis, como se sabe pelos textos de Homero, como
ndo o é manter a ordem na cidade ou em si mesmo. (HOMERQO. /liada. Canto XV, VV 180 a 200.
Trad. Carlos Alberto Nunes).
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Foi dividido em trés partes o mundo; cada um teve a sua.

Postas em sorte, me coube morar para sempre no reino

Do mar espumeo; a Hades foram as trevas sombrias entregue;

O vasto Céu, pelas nuvens cercado e pelo éter, a Zeus

A terra imensa e o alto Olimpo, em comum para todos ficaram.

Como, entdo, manter a unidade ordenada de partes diferentes? Para

Terence Irwin,"™ Platdo precisa criar o “principio dos contrarios”, que tera como
funcdo demonstrar que a alma possui partes com caracteristicas especificas e
contrarias, de modo que as agdes animicas se expressem enquanto tal e
diversas. Ele pergunta se a mesma coisa nao pode fazer e padecer sob o mesmo
aspecto em certas agdes, o que significa que o mesmo sujeito ndo pode (ou
pode), ao mesmo tempo, realizar e sofrer efeitos na mesma parte da alma relativa

a mesma coisa. E considera que:

a) A aceitacéo e a busca de X sdo contrarias a recusa e ao repelir de X. Por

exemplo, saber que se tem fome e se busca algo para comer e que n&o posso
negar a fome e nem repelir a comida.
b) Os apetites (por exemplo, a fome e a sede), as vontades e os desejos de
X equivalem a aceitagao e busca de X. Isto é, se quero comer, vou em
busca do alimento e n&o o recuso.
c) A negacao, a falta de vontade e a inapeténcia equivalem a desprezar e
evitar X.
d) Em ocasides, sentimos as vezes vontade de beber e desprezo pela

bebida.

"2 Ob. cit., pp. 340-342.
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e) Como esses estados sédo contrarios — pelo estabelecido desde (b) até (d)

— e, portanto, ndo podem pertencer a0 mesmo aspecto da alma —, pelo

estabelecido em (a), devem pertencer a aspectos distintos dela.

Assim, conclui Irwin, a forma como sentimos e agimos, ao desejarmos ou
repudiarmos certas coisas, demonstra que a alma possui modos que respondem
as trés agdes diversas: compreender, irritar-se e desejar. Por exemplo, posso ter
fome e compreender que devo comer ou nao porque estou enfermo, ou irritar-me
Ou Nao porque nao posso comer ou nao encontrei comida, etc. Ora, Socrates
destaca em 439d que:

Ndo sem razdo, disse eu, que considerariamos que eles sao dois
elementos distintos um do outro; a um deles, aquele com que ela
raciocina, chamariamos elemento racional da alma (logistikon), e ao
outro, aquele com que ela ama, sente fome e sede e se agita em
torno dos outros desejos, chamariamos de elemento irreflexivo

(alogiston) e concupiscente, companheiro de certas satisfagbes e

prazeres. '

No Fédon, Socrates manifesta que, quando se sente prazer ao cocgar a
perna também se sente dor se for demasiada a busca do prazer de cocgar (60c),
indicando que sao duas sensacdes contrarias em uma e podem ser simultineas,
0 que, neste caso, diz respeito a partes da alma que podem estar em contradi¢ao:
compreendo que quero prazer, por exemplo, mas sinto dor ao procura-lo.

Por natureza, todos os homens pensam, se irritam e desejam coisas

imediatas as sensagdes, mas nao existe uma topografia da alma, apenas uma

00 B aNdywe, AV B éyw, Gfioopev aUTd SITTE Te Kai £€Tepa GAMAAWY gival, TO PEV

AoyieTal AOYIOTIKOV TTPOCAYOPEUOVTEG TNG WUXNG, TO O w £pa Te Trelvn Kai diyn Kai Trepi Tag
AAAaG €mBupiag €TTonTal AAGYIOTOV TE Kai EMIOUUNTIKOV, TTANPWOEWV TIVWV Kai Rdovwy
£Taipov. (439 d)
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imagem de uma topografia para a paidéutica socratica''*. Ha interferéncia de uma
poténcia sobre outra, como se nota. Pelas interpretacées de Monique Dixsaut'™® e

Terence Irwin, ''®

ao analisarem esse relacionamento entre as trés partes da
alma, é afirmado que, por serem poténcias, cada uma exerce sua funcao: pelo
que se nomeia epitimetico (ou de desejante), timocratico ou animoso, o logistico
ou racional. A dificuldade esta na medida das dynameis, ja que sua forga
necessita de ordem e proporgdo na polis. Cabera, nesse caso, a parte logistica
cuidar de tal ordem e proporcionalidade usando certos modelos para que as
outras duas poténcias tenham bom desempenho e se subordinem a ela. Uma vez
que a poténcia logistica deva governar as outras duas e a si mesma, nada mais
propicio que o fildsofo governe e estabeleca a ordem animica e politica.

No contexto psiquico de cada um, a justica se expressa na forma como o
logos ordena a parte desejante (epitimetica) e a parte animosa (timocratica),
dadas as relagdes mutuas. Sendo a timocratica uma espécie de “auxiliar préxima”
da logistica (pois o filosofo-rei emerge dos phylakoi) e, se ndao forem corrompidas
por uma educagdo viciosa, a justica estara nelas para que o logistico cuide da
alma toda, vigiando a parte timocratica e a epitimetica, necessariamente bem
medidas segundo os propésitos da justica. No caso da produgdo de bens
primarios, por exemplo, ou da agdo amiga entre cidadaos, todos os desejos serao
satisfeitos na medida do possivel, medida esta determinada pela ordenacdo do

todo e sua amizade. Quanto a injustica, seria a rebeli&o, entre essas trés

poténcias, 0 que se projetaria na rebelido dos estamentos politicos. A rebelido

"4 No Timeu, Platdo faz uma topografia da alma no corpo humano, colocando a parte imortal com
sede na cabecga e do pescogo para baixo espalhou a parte mortal da alma (69a-71e).

"5 Op. cit., pp.191-201.

"8 Op. cit., pp. 405-431.
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surge da indisciplina (akolasia, 444b), da covardia (deilia) e da ignorancia

(amatia), bem como de toda a maldade (kakia).

4. A educacgao dos trés estamentos

17

Jaeger' '’ afirma sobre o0 assunto que:

[...] todo povo que atinge certo grau de desenvolvimento sente-se
naturalmente inclinado a pratica da educagao (paidéia)... € uma
educacéao consciente pode até mudar a natureza fisica do Homem e
suas qualidades, elevando a sua capacidade a um nivel superior.
Esse comentario parece muito cabivel ao que Platdo pretende. Todo o
esforco do fildsofo é para elevar as condigdes dos cidadaos para saberem de si e
da propria cidade onde habitam. A cidade tem um modo para estimular as
poténcias da alma, agugando seus desejos quanto ao que Platdo indicara como
justo ou injusto, por isso a educagédo € instrumento de contengéo para a possivel
desmedida no ambito dos desejos de cada um e do todo'"®. Educar os cidad&os
desde a infancia e com finalidade bem definida é o unico modo de incutir neles o
que o filésofo cré ser a justica (377b):

Tu sabes que em qualquer empreendimento, o mais trabalhosos é o
comeco, sobretudo para quem for novo e tenro? Pois €&, sobretudo
nessa altura que se é moldado, e se enterra a marca que alguém

queira imprimir em cada um.""®

"7 0b. cit., p. 3.

"8 platao indicara, no Livro VIII, a decadéncia das cidades devido ao modelo educativo adotado e
que vem a corrompé-la.

" Oukuv 0100’ 6Tt dpxh TavTog €pyou  PEYIOTOV, GAAWG T Kai vEw Kai dmaAw / 6Twouy;
MaAiIoTa ydp Of TOTE TTAGTTETAN, Kai évOUueTal TUTToG OV Av TIG BouAnTal évonurvaofal €KAoTW.
(377b)
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% insere este assunto ao tratar dos

A comentadora G. Maciel de Barros'
jogos e educagao na Grécia classica. Considera que o grego nao via, entdo, a
“crianga”, mas o ponto de partida para o adulto. Com relagéo a Platdo, seu angulo
€ bem pontual: se ndo se educar na mais plena infancia, objetivando o bem
comum, poderemos falhar quanto ao adulto com o perfil de uma cidade
democratica, mas, no caso de Platdo, a democracia ndao é o que lhe interessa.
Entao, o que hoje é aparentemente pouco, com o proprio movimento da vida, sera
muito. Ao descartar o modelo existente, mantém algo dele: ginastica para o corpo
e musica para a alma. E criado um novo projeto educativo, no qual, mantidas a
musica e a harmonia com outros objetivos, ha a grave critica aos poetas e
musicos tradicionais quanto as suas “pedagogias’.

A educacao correta nao sera facil sem que haja um mito para acreditarem
desde o principio, que venha a desenvolver em cada um a imagem de que a
cidade seja uma grande familia unida pelos mesmos lagos de philia. Platao cria,
entdo, o nomeado Mito das Racgas, relatando que todos devem saber de seu
nascimento quanto ao mesmo pai € mesma mae, como sera visto. Como nos
relatos homéricos, os deuses opdem-se uns aos outros, guerreiam, tém inveja,
ciumes. Essas imagens sdo perigosas para o comego de uma educagao, pois
estimulam a desmedida, o excesso, a falta do que Sdcrates mais preza, isto €, a
philia. Ha, portanto, uma inversao: inicia-se pela Musica,’ para formar a alma

com bons arithmos e a ginastica para o cuidado do corpo pelo mesmo motivo.

120 BARROS, Gilda Naécia Maciel de. Platdo, Rousseau e o Estado total. Sdo Paulo: T. A. Queiroz,
1996, p. 127.

21 Mousiké significa arte das Musas, € o que hoje chamamos de belas artes, musica, poesia,
literatura e as artes plasticas e cénicas. Hesiodo, em sua Teogonia (v.77,78 e 79) , informa que as
Musas sdo nove: Gléria (KAciw), Alegria (EUTéptin), Festa (©dAeid), Dangarina (MeAtropévn),
Alegra-coro (Tepwixopn), Amorosa ( ‘EpdTtw), Hinaria (MoAuuvia), Celeste (OUpavin) e Belavoz
(KaAAIoTTN).
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O Mito das ragas (415a-c) conta que todos séo filhos de uma mesma origem,
mas que a divindade misturou na sua criagdo trés metais: ouro nos que serao
aptos para governar, prata nos auxiliares e ferro e bronze nos lavradores e
demais artifices. Dessa forma, é apresentado o fundamento para as diferengas e,
ao mesmo tempo, € criada pela mesma natureza, ao menos parcialmente, por
serem todos irmaos. Esse mito ja tem seus sinais no Livro |, quando Sécrates
dialoga com Céfalo (330d - 331a) sobre a vantagem da sua fortuna, e ele
responde que € nao ter dividas nem como seus proximos € nem com os deuses.
Os valores da educagao mitico-poética de Céfalo deu-lhe uma medida que,
apesar de ter vindo externamente, ele a assimilou internamente. O Mito das
Racas pretende tal assimilagdo: que cada um tenha razbes de nascenca para
exercer uma fungao de acordo com sua constituicdo, de modo que o mito possa
fundar a divisdo de poderes e fungdes sem inimizade.

Se assim for, ndo havera a idéia do “poder do mais forte” como pensara
Trasimaco. A diferenga nas habilidades é algo que, segundo o mito, transcende a
vontade dos homens, e a justica se expressa, assim, como ordem dos
estamentos em suas habilidades e agdes, as poténcias animicas exercidas em
harmonia e fundadas no sentimento de philia (timocratico) e na sabedoria sobre a
philia (logistico), que a todos diz respeito pelo modelo de educagéao recebido.

Esse mito ndo é muito explorado pelos comentadores. Isso leva-nos a
buscar certa verticalidade na obra de Jean-Pierre Vernant,'?? Mito e pensamento
entre os gregos, que nos auxiliara quando de sua analise mitica do pensar. Sabe-
se que o Mito das Racgas platdnico tem semelhanca com o mito de Hesiodo, na

obra Os trabalhos e os dias, quando ele apresenta o seguinte (v.106 a 201): que

122 \VERNANT, Jean-Pierre. Mito e pensamento entre os gregos. Trad. Haiganuch Sarian. Séo

Paulo: Difusao Européia de Livros/Ed. da Universidade de Sao Paulo, 1973.
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os imortais criaram primeiro entre os mortais a raga de ouro; uma raga que nao
preocupava, pois a terra os nutria, viviam longe das penas e das misérias. Por
designio de Zeus, essa raga cobriu a terra e foi transformada em génios e
curadores dos homens. Zeus criou, entdo, uma segunda raga, a de prata,
considerada inferior a primeira, uma geragao que vivia cem anos como filhos junto
das méaes e, quando cresciam, padeciam de dores por insensatez, pois nao
podiam conter o excesso. Zeus, encolerizado, escondeu-0s por nao honrarem 0s
deuses e cria, entdo, a terceira raca: a de bronze. Essa raga terrivel e forte,
guerreira, que por si s6 se destroi e vai ao Hades. A quarta, a dos Herdis
(chamados de semideuses), € considerada mais justa e mais corajosa. Ora, a
essa raca Zeus acolheu na llha dos Bem-Aventurados. Finalmente, a quinta é a
de ferro, cujo destino é a labuta do dia e o penar da noite, além das angustias que
os deuses Ihe d3o. E uma raga de homens desmedidos e que Zeus destruira um
dia.

Ao reelaborar o mito, em 414d, Platdo ensina a sua cidade que todos sao
filhos da terra, convicgao que, segundo M. H. R. Pereira,'”® s6 a raga grega teve
na sua memoaria por nao ter sido expulsa do territério na invasdo dérica. Platao
resgata esse ponto: ter a certeza sobre a origem na forma de viver, lembrada
sempre pela educagdo, ajuda no saber e sentir philia. Quanto as
dessemelhancgas? Soécrates diz em 415a,b:

Vés sois efetivamente todos irmaos... mas o deus que vos modelou,
aqueles dentre vOos que eram aptos para governar, misturou junto
(syemeixen) ouro (krison) na sua composi¢gao, motivo por que sao

mais preciosos; aos auxiliares (epikouroi), prata (argyron); ferro

2 In. PLATAO. A Republica, referéncia 88. Lisboa: Fundag&o Calouste Gulbenkian, 1972.
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(sideron) e bronze (chalkon) aos lavradores (geurgois) e demais

artifices (demiourgois).'**

Como o ouro caracteriza aquele que traz maior disposi¢ao para o uso
logistico e tera, necessariamente, sophrosyne, este sera o que pode ser justo e
governar justamente. Presume-se que os de prata serdo os phylakoi e os de
bronze os technikos. Ha, portanto, certa reciprocidade com o mito hesiddico.
Enquanto o mito de A Republica tem funcao paidéutica, o de Hesiodo canta o que
as Musas lhe disseram e serve para alertar os homens, mas nao transforma-
los.'® O cuidado pedagdgico parte da origem e, “em qualquer empreendimento, o
mais trabalhoso € o comeco, sobretudo para quem for novo e tenro...”, como
dissemos antes. A empreitada para a construgao de uma cidade saudavel tera
que explicar a tendéncia humana aos excessos, e tudo vale para obter isso,
inclusive censurar a poesia para purificar as sementes internalizadas desde
outras geracgoes.

No entanto, se Platdo dispensa a educacdo poética tradicional, nao
dispensa os deuses que os poetas cantam em seus versos. Analisara, por
argumentos, o que é divino e esse divino ndo pode estar sob os ventos da
discérdia, da inveja, e intolerancia, pois € divino Por ser divino, € um ser simples
(380c — 383c) e, por isso, ndo se modifica, logo, ndo pode ser mau nem ser
origem do mal se eu afirmo que, em sendo divino, é bom. Platdo da, assim, por

argumentos, um novo estatuto ontoldégico ao divino, deslocando-o do mito. A

24 "EoTé pév yap Sf TAvTEC of €v Tn TIOAEl GOEAQOI,...AAN & BEAC TAGTIWY, OCOI PEV UpWV

ikavoi apxelv, xpuaoodv €v Tn yevéoel ouvépeiEev auTolg, d16 TIMIWTATOI giov™ ocgol & £TTikoupol,
dzpyupov' gidnpov &€ Kai XOAKOV TOIG TE YEwpPYoIG Kai Toig AAAoIG dnuioupyolgs. (415a-b)

125 K. Jareski, em processo de elaboragéo de tese sob orientacdo de Rachel Gazolla (PUC-SP), ao
fazer um estudo sobre a fungcdo do mito em Platdo, comenta que este € um recurso que tem
fungéo especifica: primeiro o mito serve de mediador ao “lembrar” a alma, na conversa de Céfalo,
do Hades, local de expiagdo das injusticas cometidas, e “redirecionando-a” para aquilo que
indiretamente se apresenta como essencial, a justica em si mesma. Segunda fungdo é promover
uma série de disposi¢bes animicas, de afecgdes, pelos recursos as inumeras potencialidades da
alma.
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diferenca entre cidadas é considerada, portanto, por natureza ou, pelo mito, por

origem familiar, conforme a divindade.

5. As teses do Livro | acomodadas na cidade justa

A tese do primeiro personagem do Livro I, Céfalo, parece-nos relacionada
aos valores do estamento dos artesdos na cidade justa. No tocante ao desejo
mais controlado que possui, ja em idade avancada (328d), e seu gosto pela
conversa, sao pontos privilegiados na visdo platbnica. Os prazeres que mais
facilmente levam a desmedida — amores, bebidas, comida -, sobre estes ele ndo
se deixa mais levar e, ao contrario das mazelas da velhice, ndo parecem afeta-lo
como afetam os gregos arcaicos, conforme apontamos no inicio. Ao apresentar-
se como um anciao (330b), um homem de negdcios e rico, que leva em conta as
divindades, além de restituir suas dividas, tais qualidades poderiam estar,
também, entre os technikoi. Que Céfalo € um technikos esta claro, que construiu
sua vida para satisfazer as necessidades basicas e algumas mais, ndo ha duvida.
A vida do primeiro estamento da cidade justa aparece respaldada nesse tipo de
vida.

Tal especificidade - viver de acordo com os mitos, produzir, ter bens e
familia — € a mesma de Céfalo. A base produtiva, segundo Platdo (369c), tem a
convicgao de que o que faz € o melhor para todos, recebendo e restituindo aquilo
que é necessario para cada um, usando do que pode fazer e deve fazer,
usufruindo da cidade para tudo o que precisar também, e sem eles a cidade
sequer pode existir. A cada um o que ele pode fazer, e fazer bem para todos,

como diz Platdo (374b-c) :
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Ndo deixemos o sapateiro trabalhar ao mesmo tempo como
lavrador, teceldo ou pedreiro, mas apenas como sapateiro, para que
seu trabalho nos fornega produtos belamente nascidos; da mesma
forma procedemos com os outros, indicando para todos uma unica
atividade e mais de acordo com sua natureza, com inteiro 6cio dos

demais, a que deveriam se dedicar toda a vida, para ndo perderem a

oportunidade de trabalhar belamente. (374b-c) 1%

Nao era isso que acontecia em Atenas: muitos eram proprietarios de terras,
produtores, comerciantes e pela posse se tornavam governantes sem se
dedicarem a qualquer fungdo especifica, criando gregos e n&o gregos
assalariados para isso. Uma cidade com tais diferengas conhecidas, mas com
outras de angulo diverso (por natureza e educagao) n&o tolerara tal pratica. Os
fabricantes, de acordo com as inclinagdes, podem ser tanto sapateiro, carpinteiro,
fabricantes de mantas, agricultores e tantas outras fungdes necessarias a uma
cidade, e a restituicdo que Platdo pretende ndo € aquela que a cidade empirica
coloca — a divida de um para um -, mas a divida de um para todos. Essa parece
ser a grande mudanga de perspectiva aplicada a tese de Céfalo. O sentido é,
agora, profundo, pois se pergunta o porqué dessa acdo e em que ela contribui
para a manutengéo da cidade justa.

Socrates ja havia alertado Polemarco, filho de Céfalo (331c), sobre a
necessidade de pensar essa reciprocidade, pois nao se restitui alguém pelo
simples fato de estar devendo (regra externa), mas devemos levar em conta a
condicdo da pessoa ao receber o devido, se esta em circunstancias adequadas

para receber (analise interna). Acreditamos que Céfalo serve, em parte, como

126 AAN Gpa TOV PEV OKUTOTOHOV DIEKWAUOUEV PATE YEWPYOV ETTIXEIPEIV €ival GUA PATE UQAVTNV
MNATE OikodOuoV, AAAG OoKUuTOTOMOV, VO Of AUIV TO TNG OKUTIKNG £PYOV KOAWG YiyvoITO, Kai TWV
GAAWV Evi EKAOTW WOoAUTWG €V ATTEDIOOUEY, TTPOG 0 ETTEQUKEI €KAOTOG Kai €9’ W EUEAAE TV GAAWYV
oxoAAv aywv| 81a Biou auTd £pyalduevog ou Trapigig Toug KaipoUs KaAwg dtrepydleoBar”(374b-c).
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modelo de valor para o primeiro estamento, e, ao apresentar a natureza dos
artesaos - no Mito das ragas como a raga de ferro e bronze -, narra que todos os
homens possuem na alma, além da poténcia logistica e timocratica, disposi¢cao
para o epithymetikon, isto é, para a forga do desejar. No caso das necessidades
basicas, ndo sO sua satisfagdo, mas como procurar fazer para tal, depende,
primariamente, do epithymetikon, aliado as outras poténcias. Quanto ao modo de
produzir, Platdo da um significado novo para as técnicas, uma vez que cada um
educado para ter a visdo de onde estd — uma cidade justa -, deve exercer seu
trabalho preocupado com a sua boa finalizacdo. Esta € a chamada exceléncia da
técnica. Todo artesdo deve ter arete. Isto significa que estara em busca do
melhor, quer no fazer, quer no ser; logo, sera justo.

A producéo, portanto, acompanha o campo ético e o politico, ndo € sé um
processo de atos mecanicos. Essa visao da arete, ligada ao modo de agir e ser,
servira para todos os outros estamentos porque, na verdade, trata-se de uma

“reforma interna”, como sera explicado na investigacao do Livro VIII.

Na segunda tese, a de Polemarco (332 d - aos amigos paga-se com o bem e
aos inimigos com o mal), ha nela uma ideia de reciprocidade que é conhecida por
Platdo: no estamento dos guardides, ao distinguir amigos de inimigos, ai esta
implicito que aos amigos o bem e aos inimigos o mal. Se investigarmos a Historia
da Grécia, as Confederagdes e Ligas formadas, os constantes combates entre os
opositores, com novas Ligas e novas Confederagbes dependendo das
circunstancias do pds-guerra, essa reciprocidade sera evidenciada. Herdodoto e

Tucidides tém exemplos de combates baseados em relagcbes mutantes entre os
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que s&o amigos e inimigos. 270 que Sécrates procura demonstrar a Polemarco
(333e -334b) é a sua falta de clareza sobre o ato de fazer o bem e de fazer o mal,
mesmo quem é amigo e quem € o inimigo, como no caso de um médico e de seu
paciente, por exemplo. A tese de Polemarco coloca a questdao do combate nao
mais entre /logoi, mas entre guerreiros, como sdo os phylakoi do segundo
estamento. Nao se trata de produzir, mas de guerrear, e para isso ha que
discernir bem, ter a “natureza filosofica”, como ja apontamos antes. O que Platéao
espera é que seu guardido seja um cao de boa raga, capaz de diferenciar o amigo
e o0 inimigo em qualquer circunstancia, tanto dentro da cidade como fora dela. Ele
quer discernimento que Polemarco néo teve.

Assim, guerrear tera uma arete muito especifica: a coragem, discernimento
entre opostos, visdo de um bom fim. Nao mais uma aparéncia de justica, mas a
justica mesma que impregna o modo de ser de cada guardido e de toda a cidade
que, além de produtora, é guerreira, quando necessario. S6 assim a philia pode
emergir, como emerge no estamento produtivo. Notemos, ainda, que a
sophrosyne é também virtude para os guardides como para os artesaos.

No Livro V, Platdo fala dos amigos externos e aponta a necessidade de os
guardidos saberem se portar diante dos inimigos num combate (469b e seg.), o
que implica, primeiramente, saber a diferenga entre guerra (polemos) e sedigao
(stasis). A guerra € um combate com estrangeiros, a sedicdo é a discordia
politica, uma doenca da cidade. A forma de o guardido lidar com os dois conflitos
sao diferentes, pois a guerra é uma batalha entre pessoas diferentes, porque nao

cidadaos, e, quando submetidos ao poder, tornam-se escravos. Ja numa sedigao

127 Ver: HERODOTO. Histéria: o relato classico da guerra entre os gregos e persas. TUCIDIDES.
Histéria da guerra do Peloponeso.
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ou conflito entre iguais, os helenos abstém-se de escravizar seus semelhantes,
impondo-lhes certas condi¢des limitantes de vida por um tempo.

Esse parametro serve aos phylakoi. Platdo completa e aprofunda o dizer de
Polemarco. Os guardides tém as poténcias da alma combinadas — como também
os artesdos — de modo justo, harmonioso e usam das trés (logistico, timocratico,

epitimetico) na medida de sua fungdo e natureza.

Quanto a tese de Trasimaco (338c), de que a justica € a conveniéncia do
mais forte, & preciso mudar o foco. O valor “forte” tera, entdo, outro sentido para o
governante justo. Ora, qual € mesmo a funcdo do governante? E legislar visando
ao bem comum da cidade. Para isso, ele tem como referéncia o ideal do Bem,
que Trasimaco nao tem, mas aceita que “o mais forte” deva governar porque tem
mais for¢a persuasiva, mais uso da capacidade logistica. Entdo, Platdo expande a
nogdo de logos como linguagem de argumentos. Nao se trata somente de
argumentos, de modo a dizer, mas de pensar. 128 Essa forma expandida do logos,
enquanto forga persuasiva, se expressa no Mito das Ragas e na pedagogia
estabelecida na cidade justa para a educag¢ao dos estamentos.

Ora, mas o que possui o governante filosofo que o diferencia dos demais e
0 que possibilita, a ele, o exercicio do poder para governar? Para responder a

essa pergunta, poderemos seguir dois vieses possiveis: um seria o Timeu 129

128 No final do Livro V e nos Livros VI e VII, sdo explicadas a competéncia e a formagdo do

governante-filésofo. Nao & aquele que lida com as aparéncias das coisas, mas é aquele que é
amante do saber do que realmente é. Ndo entraremos na epistemologia de Platdo. Basta saber
que aquele que sabe da ordenagao de todas as coisas, da busca das esséncias e da incidéncia
desse saber e nas agbes é aquele que pode governar porque tem larga visdo. Veja-se CROMBIE,
I. M. Analises de las doctrinas de Platon. PAPPAS, Nickolas. A Republica de Platdo. JAEGER,
Werner. Paidéia.

129 \Jer. GAZOLLA, Rachel. As duas almas do homem no Timeu de Platdo; também: O cosmo o
homem e a cidade. ROBINSON, T. M. A psicologia de Platdo. Ob. Cit.
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quando Platao trata da origem da alma, na sua cosmologia, mostrando as duas
almas humanas e suas respectivas fungdes. O outro € a propria A Republica com
o Mito das Ragas e as partes da alma por ele apresentado. Seguiremos A
Republica, mas em algum caso, se necessario for, apontaremos passagens do
Timeu como suporte da nossa investigagéo, uma vez que a alma, na sua origem e
nas suas partes, € um pouco dificil ser apanhada.

A primeira semelhanca entre A Republica e o Timeu relaciona-se a origem
da alma que é sempre de origem divina. Na cosmologia da referida obra, ela
nasce do trabalho de um demiurgo criador (Tim. 30b, c) e n’A Republica, no Mito
das Racgas (Rep. 415a), ele faz referéncia ao deus que modelou os homens
agregando, unindo (synemeizen) certos elementos que vao diferencia-los na
forma de agir. Na alma dos governantes, agregou ouro na sua composig¢ao, por
isso sdo mais preciosos. Esse recurso de linguagem, a mitica, Platdo as vezes
lanca mao dela para expor sobre coisas dificeis, por exemplo, sobre a alma.

Em outro momento, em A Republica, depois de ja ter exposto nos Livros Il
e |l sobre os estamentos, vai verificar se, da mesma forma como a cidade esta
organizada com fungdes especificas, se os homens exercem fungdes exclusivas
de acordo com partes da alma, cumprindo tarefas determinadas. Em 439 d - e,
ele observa primeiramente dois elementos caracteristicos da alma: um pelo qual
raciocinamos (logistikon), um outro pelo qual desejamos de forma irreflexiva
(epithymetikon) e, em 441a, encontra a terceira parte, a atimocratica (thymoeide)
ou impetuosa, colérica. Dadas as partes constituintes da alma, resta saber das
fungbes de cada uma. Em 439 a, b, afirma o seguinte:

- Portanto, se ha uma certa bebida, ha também um certa sede...
Entdo, a sede propriamente ndo € nem de muita nem de pouca, nem

de boa nem de ma, nem numa palavra, de uma certa bebida, mas,
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por sua natureza, propriamente s6 é sede?... A Alma do sedento, na
medida em que ele tem sede, ndo quer sendo beber... E isso que
deseja e busca.... se um dia algo a retém quando esta sedenta, nela
haveria algo que nao é o préprio do sedento e que a leva, como se
fosse um animal, para que beba? E que, afrmamos nés, a mesma

coisa, com a mesma parte de si mesma, ndo pode causar, em

relacdo & mesma coisa e a0 mesmo tempo, efeitos contrarios.°

Ao fazer essa afirmacao, Platdo nos aponta para uma parte da alma que da
medida para a parte desejante dela, a logistica. Pelo o que é exposto por Platao,
ha um certo “movimento” entre as partes da alma que possibilita a algumas das
trés partes serem bem mais perceptiveis que outras, mas, ao se observar que
existe uma das partes que limite estabelece limite para a parte desejante, ela é
que da o equilibrio para as demais partes se manifestarem; caso contrario, ndo
teriamos homens, mas animais levados pelos desejos naturais da fome, sede etc.

Essa parte que concede aos homens harmonia na acdo e é a
preponderante nos governantes filosofos, nos leva a observar que a primeira
forma de poder concentrada em alguns homens esta nessa natureza de ser de
cada um, e, no caso do filésofo, o logistico € essa poténcia. Se ele tem essa
potencialidade e percebe nele mesmo o controle que exerce sobre as demais
partes, equilibrando a forma de ser, essa deve ser a mesma fungao que se espera
para uma cidade que pretenda ser justa.

E da harmonia do interno de cada um, das partes da alma, que se espera
externalizar o funcionamento da cidade, onde todos exergcam fungdes especificas

de acordo com a poténcia mais acentuada da sua alma, em beneficio de todos.

3% OgKouv TTOIOU WEV TIVOG TIWMATOS TTOIBV Ti Kai Siyoc, Siyoc & ouv auTo oUTe TTOAOU OUTE
OAiyou, oUTe ayaBou ouUTe KOKou, oUd’ €vi Adyw Troiou TIvog, GAN alTou TTWHPATOG PoOvov auTd
Oiyog TéQUKeyY;....Tou dIPYwvTog Apa 1 Yuxh, KaB’ éoov diyn, ouk GAAO TI BOUAeTal 1 TTIEIV, Kai
Toutou /...OUkouv €i TTOTE TI  aUTAV AvBEéAKel diywaoav, £Tepov Av TI é€v auTn €in alTtou Tou
SlYwvTog Kai dyovrog woTtrep Bnpiov €mmi 16 mielv; ouU yap O, @auév, T6 ye alTO TwW AUTW
€autou Trepi T auUTd G’ & Tavavria Trpdrrol. (439 a-b)
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Nesse caso, a justica é sim o poder do mais forte, tanto internamente, na alma,
quando o logos da a medida de cada poténcia, como externamente na cidade,
dando a possibilidade de cada um exercer aquilo que mais tem disposi¢ao para
fazer, visando ao Bem de todos.

Sabendo-se entdo que o governo na cidade justa sera exercido pelo mais
forte no uso da sua poténcia logistica, isso demonstra certa semelhanga as
cidades histéricas com relagédo a concentracao do poder nas maos dos dirigentes
politicos. Exerce o poder aquele que de alguma forma tem a concentragao de
algum tipo de poder. O que se tem empiricamente no curso da histéria, quanto ao
poder politico, € a sua concentracdo em grupos, 0 que € aceitavel, mas esse
exercicio do poder politico se abre para a seguinte questdo: como é que esse
grupo vai exercer o poder e em beneficio de quem? Esse angulo do exercicio do
poder, em A Republica, ndo € mais em beneficio ou conveniéncia do mais forte
em seu beneficio particular, mas em beneficio de todos. Mas, para que se tenha
um governo que legisle em beneficio de todos, é preciso saber o que a cidade
deve fazer para que siga nessa dire¢cdo do bem comum; caso contrario, é
necessario se perguntar o seguinte: o que impossibilitaria o governante, ja que
nele esta centrado o poder, de ser corrompido e que nao venha a legislar em sua
prépria conveniéncia tal como pensou Trasimaco? Para responder a essa
questao, Platdo primeiro deve expor sobre o que realmente corrompe os fildésofos,
por serem eles os governantes da cidade justa, e depois devera demonstrar como
se forma um filésofo governante, de tal forma que se possa evitar, dentro de um
certo limite, a sua corrupgéo.

Essa explicagao é exposta no Livro VI (391 a seg.) onde o filésofo trata logo

de lembrar os ouvintes que sao poucos 0s que hascem com a natureza para um
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filésofo perfeito e que as mesmas qualidades naturais, que foram elogiadas de
forma positiva na cidade como a coragem, a temperanga, a beleza, a riqueza e a
forca fisica, sdo elas também boas para corromper e afastar aqueles com
disposigao animica para a filosofia. Sobre isso comenta Sécrates que:

... afirmaremos que também as almas mais bem dotadas, se lhes
couber uma educagao ma, virdo a ser excepcionalmente mas? Ou
pensas que as grandes injusticas e a maldade pura e simples vém
de uma natureza mediocre e nao de natureza vigorosa mas
corrompida pela educagao, e que uma natureza fraca jamais vira a

ser causa de grandes bens e grandes males? (491e)"™’

A referéncia feita por Platdo a ma educacdo remete aos sofistas que,
segundo ele, sdo apenas conhecedores das reagdes dos homens e as utilizam
nos tribunais como manobras para atingirem seus objetivos. Sdo conhecedores
de opinides sobre as coisas sem saber dos seus fundamentos. Com isso, eles
levam a grande maioria a acreditar na multiplicidade do belo, sem se perguntarem
por ele em si mesmos, deixando dessa forma os homens atrelados apenas as
coisas opinaveis. Esse modelo de formadores para uma cidade que pretenda ser
justa é terrivel, principalmente para alguém com disposigdo para a filosofia por
receber na alma discursos superficiais com objetivos e interesses singulares,
tornando-se possuidor de uma técnica que visa ao beneficio proprio e superficial.

Além dessa educacgao corrente da cidade de Atenas, a critica de Platao se
dirige aos chamados bajuladores, ou seja, quando em uma familia ou cidade se
sabe de um cidadao com tal disposigao para a filosofia, logo surgem aqueles que

querem tirar proveito desse saber para beneficios comerciais, politicos e

B kai T4  Wuxdg oUTw Qwuev TAG eUQUESTATAG KAKNG TTadaywyiag Tuxouaag d1apepdvTwg

KOKAG  viyveoBar; 1 oiel T& yeydha AdikAuata Kai TAV dkpatov Trovnpiav £k @auAng, GAN oulk
€K veavikng @Uoewg Tpo@n OloAopévng yiyveoBal, doBevn &€ @UOIv peydAwv oute dyoBwv oulte
Kakwv aitiav Tmoté £€0eaBal; (491 e)
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comegam, assim, as bajulacbes. Esse procedimento desenvolve nos referidos
filbsofos uma natureza mesquinha, arrogante e outras mazelas que os levam a
perderem o foco principal da natureza da filosofia: a busca dos principios e o ideal
do Bem.
Para que se tenha uma cidade sadia e filésofos bem formados para
governa-las, €& necessario modificar os discursos correntes da cidade e
apresentar, de acordo com a faixa etaria, um programa de formagao. Esse é o
motivo que leva Platdo, logo no Livro Ill, a censurar o conteudo dos poetas
Homero e Hesiodo e apresentar um novo mito para a populacao da cidade criada
em /6gos. Mas, devemos lembrar que a educagdo é algo complementar a
formacado do filésofo. O que realmente define o perfil de cada um para seu
exercicio nos estamentos é a poténcia animica que cada um traz de nascimento e
essa disposi¢ao transcende a educacdo. Quanto ao programa usado na cidade,
seguira a seguinte disposigao:
a) Na infancia se inicia a educagdo com o Mito das Ragas para
desenvolver o sentimento de philia e lembrar a todos da origem (Livro Ill
413 d e seq.);

b) A ginastica vai se ocupar em educar o que se altera e perece: o corpo
(521e);

c) A Geometria, que tem como finalidade atrair a alma para as verdades e

produzir pensamento filosofico;

d) A Astronomia é a ciéncia que for¢a todas as almas a olharem para cima

e as conduz das coisas terrenas as celestes (529a);
e) E, por fim, a dialética, que é o método que busca, em todos os casos,

apreender, por um processo cientifico relativo a cada objeto, a esséncia
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de cada um (533b). Nessa fase, a formacao sé é permitida depois dos
trinta anos, apds selegao feita entre os guardides, evitando que se torne
um mero instrumento de brincadeira entre os jovens.

A cidade devera seguir esse programa para formar bons cidadaos e o
filbsofo governante é o que vai levar a formagao até a ultima instancia do saber.
Nele vai ficar centrado o conhecimento dos principios de todas as coisas, € o que
sabe das coisas da terra e das coisas divinas. Por saber das coisas divinas,
sabera da alma de cada um e de suas disposicdes, por isso sera o melhor para
governar, pois ndo seguira o que € temporal e passageiro, mas seguira as leis

que sao eternas e por isso € o que vai melhor saber educar uma cidade.

Resta-nos as teses de Glauco e Adimanto: que afirmam ser muito mais
vantajosa a vida de um injusto que a de um justo (Glauco, 360 d) e que a vida dos
que honram a justica e censuram a injustica €& melhor (Adimanto 363 a). Em
433 b-c, a justica € exposta por Socrates como forga que sustenta as aretai. Ora,
0 que lemos empiricamente na democracia ateniense € uma forma politica que
desenvolve nos seus cidadaos o sentimento de competicdo e nao possibilita a
todos condigdes semelhantes de formagéao e fungbes segundo o que cada um
pode fazer. Assim sendo, nessa cidade que tem a justiga como aparéncia, aquele
que tera vantagens € o que possui bens. Consideram a maioria, que, assim
sendo, sao felizes. Mas, ter vantagens, ser rico, é ser feliz? E se aquele que nao
tem riquezas e ndo sabe competir pode ser feliz? Nao sera assim considerado,
entretanto. A justica, nessa cidade justa de aparéncia, desenvolve sentimentos

aparentes e acdes sem fins Gltimos, mas imediatos. E o que Platdo quer
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marginalizar de sua cidade. No entanto, como mostrar que o homem justo é feliz?
Isso ndo sera possivel na prépria cidade empirica, mas fora dela. Platdo aponta
agora para um dos problemas centrais da obra: a felicidade (makariotes).

O que ele faz no inicio de A Republica? Ele recolhe, entre seus
dialogadores, as ideias de justica correntes que nao séo apresentadas ao acaso e
demonstra que, o resultado de cada uma das teses levada ao extremo, redundara
na condi¢cao de infelicidade para a cidade como um todo. O que deseja Platao,
pelo que nos parece, € criar uma polis, onde o grau de satisfagao entre todos leve
a felicidade. Vejamos entdo como ele vai demonstrar essa relagéo de satisfagéo
da maioria com as teses apresentadas.

A tese de Céfalo (331d) é dizer a verdade e restituir o que se tomou. Essa
tese ao extremo levaria os homens a atos injustos, uma vez que restituir e dizer a
verdade depende de varios fatores que, se nao forem refletidos, levam a injustiga.
Para mostrar que ela precisa de um meio termo, Platdo mostra que uma pessoa
jamais pode ser restituida fora do seu estado psiquico considerado normal. Além
da restituicao do que se toma emprestado de alguém, temos também a relagéo de
restituicdo ou de satisfacdo dos nossos desejos. Isso Platdo demonstra ao tratar
dos desejos ndo mais realizados pelos ancidos, companheiros de Céfalo. Essa
passagem (329 a-b) serve de suporte para demonstrar que nem sempre a
restituicdo € devida, como também nem sempre os homens podem satisfazer
desejos, quer pela idade, quer pela falta de condicbes materiais. Logo, uma
cidade dessa nao pode ter um grau de satisfacao elevado ja que faltam condicdes
de restituir.

Se isso nao fosse suficiente para apontar que uma cidade com esse

parametro de justica é levada a destruigao, Platdo aponta também que uma boa
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ordem nem sempre esta assentada na verdade, mas também em mentiras. A
questao é: como sera usada a mentira? Se for com nobreza, tem sua contribuigdo
para a felicidade de um e de todos na cidade. Parece que falta alguma coisa para
a tese de Céfalo que Platdo vai apresentar ao construir a cidade justa. Logo, a
felicidade como satisfacido da maioria nessa cidade nao existe.

Quanto a tese de Polemarco (334b), de que a justica é auxiliar os amigos e
prejudicar os inimigos seguidos ao extremo, conduzem os homens a tirania. Isso
se deve ao fato de os homens serem capazes de camuflarem seus interesses e
agirem aparentando serem amigos sem ser. Se uma cidade toma essa tese de
Polemarco como referéncia educativa, sem saber da distingdo entre amigos e
inimigos, teremos uma cidade de loucos, tal qual um tirano na sua forma de ser.
Platdo demonstra o que acontece com uma cidade se assim fosse capaz de
seguir essa tese. Os melhores técnicos existentes nela seriam os maiores
criminosos que a cidade poderia criar, pois seriam os portadores do saber tanto
para fazer bem aos “amigos” quanto mal aos “inimigos”. Essa seria uma cidade
onde o excesso escolheria como morada e, com certeza, ndo seria capaz de
satisfazer a todos e, portanto, a felicidade nao habitaria entre a maioria.

Por fim, a tese de Trasimaco (338c) de que a justica € a conveniéncia do
mais forte. Se esse mais forte for o uso do /6gos no seu extremo, isso conduzira o
governo a demagogia, tal como Platdo presencia em Atenas de seu tempo.
Quanto ao mais forte, tanto no uso da forga fisica, quanto no uso de sua poténcia
logistica de forma desmedida, sdo extremos que levam sempre uma maioria de
desfavorecidos a ficarem a margem dos beneficios econdmicos e politicos das
cidades. Um governo que legisle em seu préprio beneficio sem levar em conta

que a sua finalidade é a realizacdo de todos que o constituem, vai deixar uma
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maioria de desfavorecidos de fora dele. Ora, como encontrar a felicidade em um
governo que despreza uma maioria em beneficio de uma minoria? Platdo
demonstra que essas teses recolhidas, por ndo serem bem elaboradas e por
serem frutos de opinides, conduzem muitos homens ao excesso; coisa que ele
quer evitar no seu modelo apresentado. O que elas terminam criando sao
diferencas, inferiorizando sempre uma maioria que, as vezes, passam a ser
escravizados pelos mais fortes. Entdo, como construir a cidade onde todos,
mesmo nas suas diferencas, possam participar produzindo, defendendo,
educando e governando? Para isso Platdo tem de deixar o que ele tem
empiricamente para demonstrar que existe sim outra possibilidade de os homens
viverem que possibilite a felicidade de todos. Para tanto, ele toma como referéncia
exatamente as poténcias animicas de cada um e faz da cidade uma grande
escola, capaz de educar a todos de tal forma que a satisfagao esteja presente em
cada estamento, ja que eles representam a satisfagcdo de cada um. Mas lembra
que, sem qualquer sabedoria, sobre a propria cidade e sobre si mesmos nao ha
condicdo minima de reflexdo sobre as proprias agdes, portanto criar tais
condigdes € a funcédo da educacéao platdnica: musica para alma, ginastica para o
corpo, primeiramente. Mas o aperfeicoamento humano — saber de si, de sua
alma, de suas poténcias e de sua atualizagdo — é algo para as geragdes futuras,
dira Socrates: tais geragdes saberdo que ser justo € saber de si mesmo, que ser
excelente assim € porque a natureza esta atuando conforme ela mesma, no
particular e no todo. Essa € a proposta que Platdo vai apresentar para aqueles

que desejam uma possibilidade de vida feliz.
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6. A justica e modelo educativo

Ao se estabelecer o que € dikaiosyne e como se expressa na sua cidade —
que ja é, na sua prépria ordenagao, o sinal da presenga da justica como ele a
entende, Platdo explicita que os homens internalizam o modelo do que serédo na
vida a partir da educacao que recebem, ao menos parcialmente, porque, de outro
lado, ha também a prépria natureza de cada um, até entédo algo néo pensado pela
empiricidade grega.

Ao recolher as teses de Céfalo, Polemarco e Trasimaco, por mais sensatas
que venham a ser, ndo estdo entranhadas em cada um (na alma, no caso), mas
sdo opinides aprendidas e acreditadas. Ora, nao é facil saber o que é a justica
que eduque os homens nela sem uma teoria da alma que a prepare. Em 354c,
Socrates diz que “Desde que néo sei 0 que € a justica, menos ainda saberei se se
da o caso de ela ser uma arete ou ndo, e se quem a possui &€ ou ndo feliz.”"*
Assim, sendo a justica uma exceléncia, como conclui Sécrates, o que retira a
ideia de que seja qualquer regra da cidade a ser devidamente seguida, € preciso
saber o que é exceléncia como for¢a, como virtude, como arete, pois usamos esta
palavra e talvez ndo a compreendemos muito bem.

Para Platédo, a justica € uma arete, uma forga, logo, ndo faz parte de um
catalogo de qualidades e de seus contrarios como geralmente se pensa,”? e que

se pode alcancar como se fosse um ponto ao final de uma corrida. Se uma forga

atua de certa forma, ela produz sentimento, palavras, a¢des diversas. Essa forga

32 5mroTe yap 16 dikailov pf oida 6 €0Tiv, oXoAn gicoual eite ApeTA TIG oUOA Tuyydvel gite Kal oU,
Kal TTOTEPOV O £XWV aUTO oUK eUddiywy £0Tiv ] €Udaipwv. (354c)

¥ *Quando se escreve livros sobre “As virtudes”, por exemplo, e se coloca a justiga entre elas, ha
uma substancializagdo que nao permite vé-la como poténcia, mas como algo que podemos
alcangar como se alcanga uma fruta, o que nao € o caso.
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enquanto uma arete, como informa A. Bally,”*

€ percebida como virilidade,
enquanto vigor e energia que se manifesta nos homens. Essas caracteristicas da
arete enquanto vigor, virilidade s&o partes constituintes dos homens e que, na
época arcaica, ja se encontra exposta nas epopeias de Homero, sem que seja
demonstrada a sua localizacdo, mas vista como uma disposicdo dos homens.

Ao verificarmos as obras poéticas do aedo acima referido, observamos o
ideal de homem desejado pela cultura grega dos séculos anteriores a Platéo e
suas aretai. E precisamente na lliada que fica mais claro o uso dessa forga
enquanto uma arete guerreira, enquanto um brio, bravura, valentia dos herdis. Ao
observarmos os semidivinos que compdéem a trama da guerra de Trdia, vamos
identificando suas caracteristicas expostas. Aquiles, entre os primeiros a ser
apresentado (cant. |. v. 1-8), é portador de uma forga colérica, além de ser um
descendente dos deuses; Agamenon, o Atrida, filho de Atreu, senhor de
guerreiros e guerreiro (cant. I, 7, 11); o velho Nestor, um guerreiro e orador, como
canta o aedo, de cuja boca saem deliciosas palavras mais doces que mel (cant. |,
248, 249); Odisseu, o guerreiro rei de itaca, como o descreve a deusa Atenas
(cant. I, 173 ), filho de Laertes, de origem divina e engenhoso; Menelau (cant. Ill,
v. 21) o guerreiro discipulo de Ares; Heitor, filho do rei de Tréia, Priamo, € um
grande guerreiro que chega a ser considerado (cant. VIII, v.473) o terrivel pela
sua valentia.

Pelo exposto, existe, no ideario grego arcaico, a imagem do herdi guerreiro,
forte, valente, varonil, bélico. Isso se deve a organizagdo da sociedade belicosa
dos antigos genos na Grécia. Esse ideal era o que dava suporte para a educagao
desse povo, onde se verificavam as caracteristicas bélicas tdo desejadas pelos

jovens que tomavam os herois como referéncia de formagdo. O que constatamos

A Bailly. Abrégé Du dictionnaire Grec Frangais. Paris : Hachette,1.901, p.115.
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também é que algumas caracteristicas sdo peculiares de alguns herois e que, por
sua vez, sao aceitas como um presente da divindade para o seu escolhido. Por
exemplo, a astucia de Odisseu deve-se a protegdo da deusa da sabedoria
Atenas, como a propria beleza de Helena se deve a sua origem divina, ser
descendente de Zeus. Essas aretai: astucia, forca e beleza que transcendem a
vontade dos humanos dependiam exclusivamente da graga de uma divindade,
mas era desejada pelos demais como referéncia de formagao. Nesse caso, o0 que
€ percebido € o reflexo de algo se dando em forma de beleza, agilidade bélica e
astucia, e se sabe que é divino, € um presente dos deuses aos herais.

Por sua vez, a arete personificada nos herois era desejada pelos mortais
que buscam a qualquer custo, através de uma bela morte,"® ficar na memoria de
seu povo como um grande guerreiro. O problema percebido é a falta de medida
para atingir esse fim, j4 que a busca por uma bela morte os conduz aos
frequentes combates, logo os conflitos serdo constantes para que se possa atingir
o grande feito herdico: a bela morte. Tem-se uma cultura assentada nesse ideario
em que termina prevalecendo o poder dos mais fortes, onde os bravos lutam pelo
bem do seu genos e isso vai servindo de modelo para os demais. A questao é
que o poeta ndo faz distincdo entre a natureza interna de cada um e o modelo
que € colocado para os jovens seguirem. Dada a referéncia no ideal do herdi,
qualquer um teria condigao interna para atingir o ponto desejado.

E exatamente aqui que Platdo tera de avaliar o carater da educacéo grega,
levando em conta a natureza interna de cada um e o modelo a ser seguido pela
cidade justa. Além disso, precisara dar uma finalidade para a vida dos homens e

demonstrar que a justica nela mesma é uma for¢ca que atua, dando equilibrio a

13 Ver. VERNANT, Jean-Pierre. Mortal and Immortals. e LORAUX, Nicole. L’invention d’Athénes:
Histoire de l'oraison funebre dans la “cité classiuque”.
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alma de cada um. Para isso, vai ter também de demonstrar que é a alma, pois, se
sabendo do interno de cada um, se sabera qual a forma justa para se adequar ao
externo, isto é, a cidade.

Sobre a areté na Republica, ela aparece logo no Livro I, no debate de
Soécrates com Trasimaco, quando o condutor do dialogo expde as qualidades do
homem sabio e do ignorante, para refutar o sofista que afirmou ser a justica um
vicio e a injustica uma virtude para manter o debate, invertendo o significado de
cada uma. Para resgatar novamente as aretai nos seus significados tradicionais,
Platdo procurou demonstrar a exceléncia do sabio, do ignorante e assim como de
cada coisa, por exemplo: os olhos tém a funcdo de ver, os ouvidos de ouvir e
assim cada coisa exercendo aquilo que por natureza s6 ela executa da melhor
forma possivel. Logo, o sabio é aquele que possui a exceléncia que visa a medida
e a propor¢ao na sua forma de ser e de agir; ja o ignorante € o que é excessivo
nas suas agbes. O referido filésofo, apés apresentar uma gama de fungdes
exercida por partes do corpo, afirma (353 d) que a alma tem uma acgao especifica
a ser desempenhada que s&o as seguintes: dirigir (epimleistai), comandar (arkein)
e deliberar (bouleuestai). Dito entdo que a alma € essa parte do homem que
produz essas agodes, resta-nos perguntar o seguinte: o que é que nela ha que a
possibilita exercer tal fungcédo de deliberar e dirigir.

Pelo demonstrado, Platdo coloca no corpo exceléncias para recolher
sensagdes exteriores: ver, ouvir, sentir frio, calor etc., mas ele da a alma a fungéo
de organizar tudo o que ela recebe. No entanto, como ja foi demonstrado, a alma,
COMO ser que possui a poténcia para decidir, possui ao lado dessa parte, duas
dynamis que correspondem ao todo as trés acdes diversas existentes nos

homens: compreender, irritar-se e desejar (439d). Logo, ela ndo so julga, mas
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exerce outras fungdes, ja que sao trés dynamis se dando em um unico ser e que
séo diferentes entre si. Quanto a sua expressdo, uma coisa é surgir o desejo da
fome, outra € mover-se para satisfazer a fome e por fim é ter consciéncia do que
se come e a quantidade especifica para satisfazé-la de forma saudavel. Essa
parte que raciocina sobre a agao é a logistica (logistikon). Cabe a ela dar a
medida para as demais poténcias existentes e para si mesma. Ora, nos
perguntariamos agora: mas 0 que mesmo estamos procurando? E pela justica
nela mesma. Se for pela dikaiosine que estamos em busca, entdo Platdo vai
demonstrar quem é ela e onde ela se encontra.

Depois de ter exposto sobre a alma e suas poténcias e a relacdo existente
entre elas, ele afirma o seguinte (443 b — d):

E a causa de tudo isso (das relagdes das partes da alma) ndo € que
cada uma das apartes que nele ha cumpre o que é tarefa sua, tanto
no comandar quanto no obedecer?... Ainda pretendes que a justica
seja algo que nao essa forca que da aos homens e as cidades tais
qualidades?... Na verdade, a justica era qualquer coisa neste
género, ao que parece, exceto que ndo diz respeito a atividade
externa do homem, mas a interna, aquilo que é verdadeiramente ele
e o que lhe pertence, sem consentir que qualquer das partes da
alma se dedique a tarefas alheias nem que interfiram umas nas
outras, mas depois de ter posto a casa em ordem no verdadeiro
sentido, de ter autodominio, de se organizar, de se tornar amigo de
si mesmo, de ter reunido harmoniosamente trés elementos
diferentes, exatamente como se fossem trés termos numa proporgao

musical...”*®

% Oukouv TOUTWV \ TIEVTWY QiTIOV OTI QUTOU TWV €V aUTW £KAOTOV T& aUTOU TPATTEl APXNG

Te TEPI Kai Tou AapxeoBal; .. Emi T ouv érepov {nteig Sikaloouvnv eival | Tadtnv TAV dUvauiv
1 TOUG TOoUg TOIOUTOUG AvOpag Te TTAPEXETAl Kai TTOAEIG;... TO 8¢ ye GANBEG, TOIOUTOV PEV TI Ry,
W¢ €oikev, i dikaoauvn, AGAN oU Trepi TAV / €Ew Tpaglv Twv auTou, GAAG TTepi TAV €vTog, WG
AANBwg Trepi €autdv Kai TG €autou, PA €doavta TAANOTPpIO TTPATTEIV €KOOTOV €v aUTw  undé
TTOAUTTPaypOVEIlV TTPOG GAANAQ T €v TN Yuxn YeEvn, GAAG Tw OvTl TA oikela eu BEéuevov Kai
dpfavra auTtdv Kai Koournoavra kKai @iAov yevouevov €autw Kai Euvapuooavta Tpia ovra,

woTrep 6poug TpEIG Appoviag ATeXvwGg, VEATNG Te Kai UTTATNG Kai péong, kai €i/ (443 b —d)
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Ao saber que a justica € uma forga que da suporte as coisas e aos homens
serem enquanto uma ordem, isso nos leva a verificar o significado mais antigo de
justica de que Platao se vale. Nesse caso, ela € uma forca divina, ela € Themis, a
divina ordem de tudo, uma forga que possibilita as coisas terem uma medida para
serem 0 que sdo. Assim, Platdo € herdeiro ndo sé dos poetas, mas de
Anaximandro™’ ao expor a justica como uma forga que gera e a injustica como
forca que desconstréi. Para que se tenha um ser, € necessario que ele tenha uma
ordem para ser, tal qual a alma, o corpo, os olhos, as arvores e assim por diante,
e essa ordem ou essa forgca que os possibilita a existéncia se chama justiga.
Quanto a injustica, ele expde que (352 a):

Entdo, parece que ela (injustica) tem uma capacidade tal que, se
vem a existir, seja numa cidade, seja numa estirpe, seja num
exército, seja em outro grupo social qualquer, em primeiro lugar, faz
que ela seja incapaz de agir de acordo consigo mesmo, por causa
das discordias e divergéncias e, ainda, ser hostil a si mesmo e a
todo adversario, e também ao homem justo... E existindo no intimo
de uma unica pessoa, creio, produzira tudo que, por sua natureza,
produz. Fara, em primeiro lugar, que ela seja incapaz de agir, por
estar em rebelido e discordia consigo mesma, e depois hostil a si

mesma e aos homens justos. %
Sabendo que a injustica e a justica sdo duas forgas contrarias que se dao,
uma € a forca que possibilita a desordem interna em cada homem, dificultando o

exercicio de suas funcdes e a outra é o contrario, € a ordem se dando. Entao,

encontrada a justica e a injustica nelas mesmas, Platado vai ter de demonstrar o

7 Ver fragmento citado na introdugao.

%8 Eqv 8¢ 8R, w Baupdole, £v évi éyyévnTal AdIKIA, MWV WA GTTOAEl TAV aUTNG SUVOHIV, 1
oUdév ATTOV £&€l; - OUKoUV TOIAVOE TIVA @aiveTal €xouca Triv duvapiv, oiav, w A&v £yyévnral, €iTe
TIOAEI TIVi €iTE Yével €iTe OTPATOTTEOW €iTe AAAW OTwouv, TpwTov WéEV aduvartov// vOTO TIOIEIV
TPAaTTEIV PED’ auTou OIG T6 oTacldlelv Kai dlapépeaTal, £T1 O €xOpov eival €auTw TE Kai Tw
€vavtiw TTavTi kai Tw dIkaiw; ol oUTwg; (351e-352a)
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seu reflexo nos homens e na cidade, ja que a maioria de seus ouvintes esta
habituada a lidar com as coisas sensiveis. Inicia a sua reflexdo mostrando,
primeiro, a forga da justica na ordem da cidade e, depois, na alma de cada um e,
paralelamente, como se deve educar a todos de forma que a justica, na sua
plenitude, possibilite uma boa ordem interna (na alma) de cada um e, externa, na
cidade. Esse nos parece ser o projeto do referido fildsofo num primeiro momento.

Entdo, como educar uma cidade que sabe da justica nela mesma? Primeiro
€ criando uma referéncia comum, o ideal do bem. E depois é possibilitar a cada
um exercer apenas uma funcao especifica da melhor forma possivel, para que se
tenha uma unidade, j4 que se sabe que a justica € uma forga que mantém a
harmonia. Esse deve ser o primeiro passo a ser dado em uma cidade que queira
ser justa. Mas, onde encontrar um fundamento para que os homens ajam dessa
forma? E demonstrando que, por natureza, todos sdo portadores de desejos
diferentes, considerados basicos para manterem a vida. Sdo os desejos para se
alimentar, para se vestir e protegerem-se em suas habitagdes. Para que possam
satisfazer tais necessidades, € preciso que se eduquem cada um em uma tarefa
especifica, de acordo com a caracteristica psiquica predisposta em cada um,
conforme interesses para produgdo que devera ser empregada para o beneficio
particular e dos demais.

Ao serem educados para exercitarem apenas uma funcdo da melhor forma
possivel, visando ao bem particular e ao coletivo, apura-se dessa forma e, ao
mesmo tempo, o produto e o carater desses artesdos, ja que 0 seu exercicio
externo, no ato de produzir, os leva a certa reflexdo também no seu interno, na
alma. Entdo, esses homens sao formados para produzir com vistas ao o bem de

todos, ao bem do grupo. Ao fazerem o melhor para si e para o outro, isso cria um
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modelo de reciprocidade visando sempre o bem de cada um e, como
consequéncia, teremos um todo visando o bem. Nesse caso, educam-se homens
em harmonia em todos os sentidos.

Uma cidade que possui uma base bem formada tera condigao de criar uma
outra classe para protegé-la seguindo os mesmos fundamentos, apesar de ser
constituida de poténcias diferentes, levando-se em conta as diferencas expressas
nas partes predominantes de cada um. Ao serem escolhidos os guardides para a
cidade justa, eles terdao como referéncia o primeiro estamento, onde cada um
exerce apenas uma fungao e procura ser o melhor possivel, visando o seu bem e
o dos demais. Ha4 um processo imitativo ou mimetico’™® de educacgdo enquanto
modelos a serem seguidos nos estamentos. Entdo, um bom artesdo € modelo
para os demais, da mesma forma que um bom guardido devera ser para o seu
estamento.

Constituida de partes harmonicamente equilibradas, a cidade precisara de
educadores para internalizar nos seus habitantes essa forma de vida considerada
justa. Para exercer essa fungao, aparecem os dirigentes educadores, que seréao
capazes de conhecer cada um, com suas caracteristicas especificas para o
exercicio de suas devidas fungdes. Essa cidade que preza a justica como seu
principal fundamento vai ter de levar em conta as diferengas e procurar manter a
unidade em cada estamento no conjunto. Esse vai ser o desafio daquele ou
daqueles que venham a exercer o governo da cidade.

Para que o governante atinja o objetivo da cidade, a unidade das diferencgas,
para que possa ser justa, criara um programa pedagogico que vai da infancia até

a fase adulta, respeitando a faixa etaria e a potencialidade de cada um. Inicia o

3 Usamos aqui essa categoria no sentido de imitagdo de um comportamento. Para maior
informacao, ver. HAVELOCK, Eric. Prefacio a Platdo. Trad. Enid Areu Dobranzsky, Sdo Paulo:
Papirus, 1996.
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programa pedagogico com a narragdo do mito, contando para todos em comum
que sao por natureza irmaos, mas que, ao nascerem, trazem poténcias diferentes
para exercer individualmente uma fungcédo. Essa diferenca ndo é criacdo dos
homens, mas foi disposta pelo préprio deus que criou os homens para que
possam auxiliar uns aos outros com suas diferencas. Essas diferencgas, por sua
vez, vao se expressar através dos desejos naturais a serem satisfeitos.

Segundo o que conta o mito, um traz na sua constituicdo o elemento ouro,
outra prata e também os que possuem ferro e bronze como elementos
preponderantes que vai diferencia-los entre si. Esses metais simbolicamente
representam as poténcias existentes na alma. Quando o elemento ouro for
dominante na alma, significara que esse homem, por natureza, € portador de uma
capacidade logistica maior que os demais, mas ele ndo nega a presenga dos
outros elementos, uma vez que a alma é uma composi¢cdo de diferentes
elementos. Os que possuem ouro como caracteristica predominante serao os que
se utilizarao com mais intensidade da parte logistica da alma, isso significa que,
ao se exercitarem nessa poténcia, serdo os que mais se aproximarao do
conhecimento das formas ou das ideias nelas mesmas. Portanto, esse homem é
portador de uma alma considerada mais nobre, € o Unico que tem nele o registro
da ideia de justica com mais clareza, ja que ele, no uso de sua poténcia, sabera
mover, enquanto poténcia logistica, do sensivel ao inteligivel em busca do
principio de cada coisa, entre elas da justica enquanto ordem da polis. Ao
visualizar na ordem interna de cada coisa a dikaiosine, esse homem se identifica
com essa forga, pois sabera da sua prépria constituicdo. Logo ser justo, nada
mais € do que a expressdo de algo que é parte da sua prépria natureza. Por

serem de uma raga muito nobre, isso os torna raros entre a maioria. Quanto aos
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demais, que vao constituir os estamentos dos artesdos e guardiaos, serao
educados para que possam entender o que seja a justica na ordem da cidade. A
diferenga esta nessa condi¢cao de nascimento. Quanto a ordenacgéo da cidade, vai
depender da educagdo que vai ser oferecida pelo governante de forma
convincente a todos, mas todo projeto vai depender da ordenagao das partes da
alma, que vai seguir o projeto pedagodgico estabelecido na cidade justa, pois o
reflexo da cidade deve ser o da ordem da alma.

Encontrada a justica nela mesma, Platdo se preocupa com o que se deve
ouvir na cidade para nao comprometer o modelo desejado. Na cidade de Glauco
e Adimanto, o que se ouve € que ser injusto € mais vantajoso que ser justo, o que
Platdo vai refutar ao demonstrar que ndo € bem assim quando se sabe da justica
nela mesma. Para isso 0 governante deve cuidar dos conteudos miticos, musicas
e todo o demais conteudo formador da cidade. A cidade justa deve ressaltar
sempre as qualidades positivas dos componentes dos estamentos, isso
possibilitara aos outros buscarem a perfeicdo no que vao exercer. Entdo, o
referido filésofo olha para o homem como uma arvore que necessita de um bom
solo para que possa gerar bons frutos; para tanto devera podar as ervas
daninhas.

No final do Livro IV, depois de ter tratado sobre os guardidos, as
exceléncias ou virtudes da cidade justa e, por fim, das partes da alma, Platdo
afirma (444d-e) que a justica na alma consiste num acordo entre suas trés
poténcias e a injustica ja seria um movimento contrario. Dessa forma, a justica se
reflete como uma virtude positiva enquanto saude, beleza e bem-estar da alma; ja
a injustica, enfermidade, feiura e debilidade dela também. Quanto a virtude, é

exposto, em 445e, que sb existe uma, mas os vicios sio infinitos. Entre eles
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existem quatro que sao dignos de serem recordados e que ha tantas formas
especificas de constituicbes quantas as de almas. No todo, sdo cinco formas de
constituicbes e cinco de almas. Entre as cinco, uma é considerada virtuosa e
quatro viciosas.
Com disposicao para verificar se realmente é assim que se dao as formas
de governo com relagao aos tipos de alma, Adimanto e Polemarco interrompem a
continuidade do dialogo que vinha acontecendo no Livro IV e, no inicio do Livro V,
mudam a questdo das formas de governo para saberem da relagdo das mulheres
e dos filhos nessa cidade, o que se prolonga no Livro V e s6 é retomado no Livro
VIIl. Em 544b, Sécrates anuncia que deseja saber quais sdo essas quatro formas
de governo, ja que tinha exposto antes uma considerada virtuosa e, portanto,
justa: agora sobram quatro que sao constituidas em sua grande parte pelo vicio e
pela injustica.
Tendo o modelo primeiro fundado e ordenado de forma justa, na qual o
governante sabe da origem e fundamento da dikaiosyne, resta a Platdo
demonstrar o que acontece com as cidades que tomam outras referéncias para o

governo, que nao seja o ideal da justica como seu Bem fundamental.
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Capitulo Ill - O Livro VlIl e as teses sobre a justica dos livros | e II:

relagoes
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1. A decadéncia das formas de governo

Com o quadro que temos até aqui, faremos um estudo do Livro VIII em
comparagao com o modelo da Politeia em logos, desenvolvido anteriormente por
Platdao. Muitos sdo os modos possiveis de nos aproximarmos desse livro. Dentre
as varias possibilidades para sua abordagem, optamos por apontar as referéncias
dos intérpretes e verificar no proprio texto os sentidos indicados pelos

pesquisadores, seguindo as diregdes propicias ao nosso tema.

140

Vegetti™ pensa que ele serve como resposta a questdo levantada por

Trasimaco no Livro | e as de Glauco e Adimanto no Livro I, sobre que tipo de
homem seria o mais feliz: o justo ou o injusto. Expde o comentador ainda que:

Na complexa arquitetura compositiva de A Republica, os livros VIl e
IX s&o apresentados explicitamente como uma retomada do
programa formulado ao final do Livro IV e no inicio do V, e, portanto,
conduz o dialogo para segunda conclusao (a primeira, relativamente
a questado da justica, foi alcangada justamente no Livro IV). Uma vez
delineada a estrutura da cidade justa e da alma que lhe
corresponde, Soécrates havia de fato anunciado a sua intengdo de
discutir as formas (tropoi) do mal, seja a nivel politico, seja a nivel
psiquico, e como ja havia dito, quer trata-la “do alto” para tipos
essenciais (eide), sem discutir sobre a sua infinita variabilidade
empirica (IV 445 ¢ — d), um programa pontualmente estabelecido
nos conteudos e nos métodos, no comeco do Livro VIII por Glauco e

por Socrates (544 a —e).

Qual foi a questdo formulada no final do Livro IV e inicio do V a que o
comentador faz referéncia? Platdo, depois de ter exposto sobre o que seria a

justica nela mesma (443 b), no final do Livro IV, comenta ainda em seguida que

0 VEGETTI, Mario. In: Platon. La Repubblica. Vol. VI, Libri VIII-IX. Bibliopolis. pp. 14 a 16.

125



sdo tantas as formas de constituicdo como sédo as de almas, e que cinco sao as
formas de constituicdo como também sdo cinco as de alma. Dito isso, passa ao
Livro V, informando, logo no inicio, que uma das formas é boa e correta, mas as
demais sdo mas e incorretas. Mas Adimanto interfere na exposi¢cao de Socrates
querendo saber da relagdo das mulheres e dos filhos na cidade (449 c), e nesse
momento o problema apontado no Livro IV fica esquecido até a chegada do Livro
VIll, como chama a atencdo o comentador supracitado. Esse € um caminho
possivel de ser seguido no corpo tedrico da obra.

Além dessa possivel trilha, Vegetti percebe muito bem a complexa
arquitetura de A Republica e expde que esse nao € o unico caminho que pode ser
trilhado na obra, € um dos possiveis para quem vai se dirigir ao Livro VIII. Para o
comentador, a obra pode ser dividida em blocos de estudo: um primeiro pode
tratar sobre a justiga (dikaiosyne) nos Livros | ao V; um segundo percurso pode
ser feito nos Livros | — V e VIII e IX, sobre a justi¢ca e a injusti¢a; um terceiro pode
ser os Livros VI e VII, que trataria do Filésofo; um quarto, do Livro | ao IX, que
discorre sobre a unificacdo da filosofia e o poder politico e por fim o Livro X que
se apresenta como um apéndice da obra. Esses sdo caminhos trilhaveis dentro
da estrutura arquitetdbnica de A Republica, o que nao significa serem somente
esses 0s caminhos.

Ja Bravo, "*' em sua analise sobre o prazer na filosofia de Platdo, aceitando
a tese de |. M. Crombie'? de que o prazer esta relacionado ao tema unificador de
A Republica, vai ler o Livro | como um primeiro momento em que o filésofo, ao
demonstrar o dialogo de Céfalo, faz a separagao entre os desejos corporeos e 0s

da conversa e depois retoma o problema no Livro VIII e continua no IX. Essa é

I BRAVO, Francisco. As ambigiiidades do prazer. Trad. Euclides Luiz Calloni. Sdo Paulo: Paulus, 2009. P
389 a 409.
2 0p. Cit.p. 86.

126



uma outra porta de entrada para o didlogo: a questdo do prazer e suas
perturbagdes.

Bravo delineia trés momentos em que essa questao € apresentada na obra.
Explana o comentador que:

O receio com relagdo aos prazeres do corpo mantém-se no livro
primeiro, embora este seja expresso por Céfalo, um representante
da moral tradicional. Numa conversa sobre a relagao entre prazer e
velhice, esse personagem anciao distingue entre os prazeres dos
sentidos, ja enfraquecidos nele, e os prazeres da conversagao, que
sente aumentar na velhice... O problema da avaliagdo do prazer na
vida do homem reaparece brevemente no livro VI, no momento em
que Platao tenta uma analise da forma do bem... Porém, embora o
problema da avaliagdo do prazer esteja sempre presente na
Republica, apenas no livro IX ele se torna realmente dominante.
Esse livro é, por outro lado, ‘o unico lugar do dialogo em que o
hedonismo é topico direto da discussao’.

O que ele se pergunta é se Platdo pode ou n&o ser considerado um
hedonista, levando em conta o exposto em A Republica. Pelo que podemos
verificar na obra aceitado-se a tese de Crombie, de que o prazer é o seu tema
unificador, cremos que Platdo, consciente de que o prazer é parte constituinte do
homem, procura trabalha-lo de forma a ser harmonizado, quer na cidade, quer em
cada um. E um caminho a ser seguido e que abre, ainda, novas possibilidades de
interpretacao da obra.

Um outro comentador que nos chama a atencéo é Jaeger143 ao tratar das
formas de Estado do Livro VIII como patologia da alma humana. Para ele, como

€ sabido, o estudo da polis em Platdo é sempre a relagdo entre cidade e alma

humana. Valendo-se, para tanto, de linguagem figurada para expor essa relagao,

3 Op. Cit. pp. 924 a 964.
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descreve a polis como sendo um suporte ou uma folha em branco onde as formas
se apresentam enquanto modelos de constituicbes, e sdo na verdade os
contornos feitos pela alma de cada um dos habitantes. Poderiamos dizer, de
forma bem mais simplificada, que a cidade é a superficie onde se projeta a
imagem do homem particular. Nessa relagao cidade e homem, a cidade platonica
tem uma unica e verdadeira missao segundo o comentador: a de educar os seus
cidadaos. Entdo, para Jaeger, se ha alguma deformidade na cidade, deve-se
verificar o problema na educacéao estabelecida nessa polis. Comenta que:

Mas o fato de ser possivel, como a experiéncia histérica ensina, sair
deste circulo estritamente delimitado e passar a outra forma de
Estado, quer dizer que a causa disto ndo se deve procurar em
nenhum tipo de circunstancias exteriores, mas antes no interior do
Homem, que muda a sua ‘estrutura animica’. Encarada por este
prisma, a teoria platdnica das formas de Estado representa uma
patologia da personalidade humana. Quem vir na hexis normal do
Homem um imputar a educacgao a culpa que lhe cabe em cada um
dos desvios surgidos em relacdo a norma. Mesmo que todos os
habitantes de um Estado se desviem da norma num sentido
determinado, ndo € na natureza, que por si pende para o bem, mas
na educacdo, que se devera procurar a causa do mal. Por
conseguinte, a teoria das formas do Estado deve ser considerada ao

mesmo tempo uma patologia da educagado.*

Se o problema da mudanga das formas de governo se encontra na
educacao, entdo poderemos percorrer A Republica como um tratado de
educacado. Esse é um caminho a ser trilhado também.

Além das deficiéncias na educacdo que também contribuem para a
degeneragao das cidades, existe outro fator para essa mudanga nas formas de

governo. Com relagao a esse outro fator, o comentador expde que a totalidade da

14 Op. Cit. p. 929.
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teoria de Platdo sobre a mudanca das formas de governo € também uma teoria
sobre a stasis’ e que a causa da degenerescéncia da natureza humana e,
consequentemente, da cidade, € a mesma para os animais e as plantas. Segundo
indica Jaeger, é a dos fatores conhecidos como phora e aphoria, %6 termos
utilizados para falar “das boas e das mas colheitas”, diz ele - como é feito em A
Republica —, cujo sentido pode ser melhor apreendido ao sabermos que tais
termos faziam parte da vida dos agricultores, agora aplicados a vida dos
cidadaos.

Jaeger parece ter razdo, e a referéncia aos termos phora e aphoria
encontra-se em 546 a, quando Platdo trata do inicio da degeneragdo dos
governos, do que é ou nao € bem plantado e colhido, nesse caso:

... hdo so6 para as plantas da terra, mas também para os animais que
sobre ela vivem, ha periodo de fecundidade e de esterilidade de
alma e de corpo,quando uma revolugao completa fecha para espécie
os limites dos seus circulos, que sao curtos para os que tém a vida
breve, e longos para os que tém dilatada.™’

O que percebemos € que, de acordo com o interesse ou angulo de
interpretacédo, cada comentador segue um caminho distinto na Republica, o que é
sempre possivel devido a prépria complexidade da obra. Assim, consideramos
possiveis todas as informacgdes até aqui levantadas pelos comentadores, nao
obstante ser a informagéo de Jaeger a que no momento mais nos interessa, uma

vez que, ao aceitar os significados dos termos phora e aphoria como pertencentes

ao contexto dos agricultores gregos entendemos ser necessario considerar tais

143 Segundo Bailly, otdotc, significa revolta, divisdo e estar em discordia, nesse caso especifico ¢ a alma em
conflito de suas partes.

¢ ®opd quer dizer, fertilidade, fecundidade, produgdo abundante; Ggopio seria a infecundidade, esterilidade,
perdas.

00 povov eurtorg éyyeowc, GAMG kol év Emyeiowg (Hog gopd kai Gpopia woxng te Kai copdTov
yiyvovtar, — Otav mepLTpomal EKACTOG KOKAWV TEPLPOPUS ELVATTMGTL, Bpoyvdiog pév Ppayvmdpovug,
évavtiolg 0¢ évavtiog. (546 a).
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saberes para melhor apreendermos o sentido que Platdo confere a passagem 546
a-c.

Os saberes sobre boas e mas colheitas certamente decorrem da observagao
dos ciclos das safras, tipos de solo e resultado dos plantios. Platdo transpde isso,
sob a forma de metafora, para a alma humana como o solo e sua semeadura feita
pela educacio, de um lado, e pela natureza do solo, clima, estagbes, para o que
nao depende do educar, ou seja, do que determinam as Musas ou a Natureza
(ainda 546 a — c). Notemos que Platdo faz experimentos com o homem e formas
possiveis de viver em koinonia e lembremos que, no Livro Il (376 a e seg.), ao
tratar da natureza do filésofo guardido, ele pergunta: “... de que maneira eles

serdo criados e educados?”'*®

, pergunta que, na sequéncia, deve indicar o modo
como educar esse guardidao ou, dizendo de uma forma figurativa, como plantar
uma arvore para que dela se possa colher bons frutos. Bons frutos, nesse caso,
diz respeito aos homens justos, assim como maus frutos correspondem a homens
injustos.

Ja em 377 b, no didlogo entre Sécrates e Adimanto, encontramos a seguinte

passagem:

Tu sabes que em qualquer empreendimento, o mais trabalhoso € o
comeco, sobretudo para quem for novo e tenro? Pois €, sobretudo
nessa altura que se é moldado, e se enterra a marca que alguém

queira imprimir em cada um. '#°

Nessa metafora, a alma ndo deixa de ser um tipo de solo primeiro onde

podem ser cultivadas certas sementes, ou desenhados certos esquemas.

'8 Opéyovrtal 8¢ B AUIV ouTol Kai TTaideuBricovTal Tiva TpoTov; (376 d)

9 O0kuv 0108’ 6T GpxA) TTAvTOC épyou  péyioTov, AAAWC Te Kai VEw Kai GTTaAw /  OTWOuV;
MaAloTa ydp Of TOTE TTAGTTETAN, Kai évOUeTal TUTTOG OV Av TIG BouAnTal évonurvaofal €KAoTW.
(377b)
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Construir, assim, uma Politeia ou formar uma alma é possivel se houver a clareza
de um solo primeiro como o agricultor ou o escultor ttm um terreno onde exercem
sua boa técnica ou o marmore para esculpir. Em se tratando da alma e da paideia
humana, claro que ndo sera uma técnica somente que devera molda-la. Trata-se,
de uma paideia como plantio, o que Jaeger reforga.

No estudo do Livro VIIl, portanto, além desse percurso platdnico
experimental, que trilhamos sob indicacdo de Jaeger, tera que ser investigado
onde e como reencontrar, integral ou parcialmente, as teses e opinides expostas
pelos personagens do Livro | ( Céfalo, Polemarco, Trasimaco, Glauco e
Adimanto), nas formas de governos.

Em 544 d — e, é dito que sdo cinco as formas de governo e séo cinco as
disposi¢des da alma de cada um. Entre as cinco, Platdo, j4 havia examinado a
boa e justa: a Aristocracia. Agora, avalia as quatro formas consideradas como
decadentes com relagdo a melhor e as apresenta como viciosas: a constituicao
cretense e dos lacedemoénios, nomeada Timocracia ou Timarchia, seguida da
Oligarquia, depois Democracia e, por fim, da Tirania.

A forma de Politeia aristocratica é, como ja foi dito, a considerada boa e justa
por levar em conta as diferengas entre as poténcias da alma de cada um, além de
ter o Justo, o Belo e o Bem como finalidade. E ela a melhor porque a justica como
harmonia (boa proporcado e medida) esta presente, o que serve de paradmetro para
pensar as outras formas de governo e sua educagdo. Entdo, o desafio para a
reflexdo sera mostrar por que na cidade justa ha transformagao para uma cidade
injusta (ou menos justa). Voltando a importante passagem antes apontada — 546
a-, os termos phora e aphoria sado assim articulados:

Dificil é, por certo, que possa alterar-se uma cidade de tal maneira

organizada; porém como tudo o que nasce esta sujeito a corrupgao,
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nem uma constituicdo como essa permanecera para sempre, mas
ha de dissolver-se. A sua dissolugdo sera do seguinte modo: ndo so
para as plantas da terra, mas também para os animais que sobre ela
vivem, ha periodos de fecundidade e de esterilidade de alma e de
corpo, quando uma revolugdo completa fecha para cada espécie os
limites dos seus circulos, que s&o curtos para os que tém a vida
breve, e longa para os que a tém longa. "

Vemos que Platdo traga o plano da physis que também diz respeito a alma
humana (que € physis) e, em consequéncia, a physis incide primeiramente nas
formas das a¢des humanas (cada um e governos): “Tudo que nasce esta sujeito a
corrupgao” € uma férmula inexoravel. Em outro plano, essa passagem nos leva a

pensar no Mito do Politico™"

(268 e e seg.), no qual Platao utiliza certos recursos
de linguagem para expor sobre a revolugao ciclica do cosmo e de seus seres.
Pelo mito, a revolugdo dos astros, ou melhor, dos movimentos, depende da
vontade divina, sendo que eles — os astros - estdo submetidos a um ciclo de
temporalidade maior de duragao, o que nao acontece com os outros seres. Entre
os “outros seres” estdo os homens que, igualmente em fungédo da vontade divina,
também cumprem seus ciclos, desde a primeira geragao, da chamada raga de
ouro, quando ainda nasciam da terra e por ela eram nutridos em abundancia, até
chegar ao que sao hoje: mesma espécie, submetidos as transformag¢des do corpo
e tendo que providenciar o préprio sustento. A uUnica raga que nao muda,

permanecendo sempre a mesma, € a raga dos deuses, e todas as demais estao

sujeitas a corrupgao do tempo.

150 . ’ o . g . ’ . o , ,
Xolemov pév kivnbnvar moAv obtew Euotocav’ GAA’  émel yevopéve mavtt @Bopd éotv, 008 1

ot E0oTac1g TOV Amavto PeVeEL xpovov, GAAG AvBnoetal. Avcig 8¢ NMde” oV pdvov eutolg €yyeiolg,
LG kal év émyeiolg (ool Qopd kol Geopicn  Wwouyng te Kol COUATOV Yiyvovtal, — OTOV TEPLTPOTOL
£€KAOTOIG KOKA®V TTEppopds Euvdamtmot, Bpayvdiolg puév PBpoyvmdpovg, Evavtiolg 06 Evavtiog. (546a)
SUPLATAO. Politico. Trad. Jorge Paleikat ¢ Jodo Cruz Costa. Sdo Paulo: Ed. Abril Cultural. 1972. Colegéo
os pensadores.
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Sem querer explicar o mito do Politico, bastante complexo, vemos que ha
uma relagdo com a Republica quando, em 546 a do Livro VI, as Musas revelam:
tudo cumpre ciclos de geragao e corrupgao: as plantas, os animais, os homens e
as formas de organizacdo engendradas pelos ultimos, porém o que é bem
calculado permanece mais no seu ser, e 0 que € mal calculado degenera
rapidamente.

Ouvindo as Musas, em 546 b-c, dizem elas que:

Quanto aos ciclos de fertilidade e infecundidade da vossa raca,
mesmo que sejam sabios os que formastes como chefe da cidade,
eles nao conseguirdo discerni-los, ainda que combinem razédo e
sensibilidade. Deixarao, ao contrario, que eles passem a gerar filhos
em momentos em que n&o deveriam. Para os de geragdo divina &
um numero perfeito que delimita o periodo, mas para os de geragao
humana é o primeiro niumero em que as multiplicagées dominantes e
dominadas, apresentando trés termos e quatro limites, tornando-se
iguais ou desiguais, aumentando ou diminuindo, fazendo ver que
todas as coisas sdo correspondentes e racionais uma em relacao as

outras. 1%
Platdo fala em cidade dentro da physis, diferente de como hoje pensamos
“cidade” como construgao puramente humana, histérica, afastada da natureza. Na

verdade, a physis é para Platdo a prépria alma cdésmica, de modo que, ao falar

sobre governos ou sobre a formagao das almas dos cidadaos e de cada um, esta

152 . S . , ’ I ’ ’
I'évoug 8¢ duetépov evyoviag te kai Gpopiag,  kaimep| ovieg cogot, 0VG MYEUOVOG TOAEMG

enodevcacts, 00OV podlov Aoyiopm pet’ aicBnoemg tevgovial, GAAG Tapelcy adTobS Kol YEVVIGOLOL
TodGg TOTE OV déov. "Eott 8¢ Ogim pév yevwnto mepiodog v apdpog mephapPavel téAE10G,
avhponeim 6¢ év © TpoTO avENoelg dvvapeval t€ Kol SLVOCTEVOUEVAL, TPELS OMOGTAGELS, TETTAPAS OE
0povg Aapavcor GpolovVIMV Te Kol Gvopolovvieov kol avgdviov kol eowovimv, Tdvta Tpoonyopo Kol
/ pnté mpdg dAANAa dmépnvav’ (546b-c)
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indicando que tudo obedece ao modo de ser do cosmos que é zoo empsychon,153
como uma ordem vivente e inteligente.

Como Platao dissera em 545 d, toda constituicdo muda por virtude daquele
que detém o poder, quando, em seu proprio seio, origina-se a sedigao (stasis).
Como salienta sobre a stasis, em 491 b-c, ha elementos corruptores da alma e a
exceléncia nao permanece, conforme a referéncia acima apontada: da coragem
se vai a forga fisica contra os demais, da temperanca a intemperanca e assim por
diante, em funcdo das transformacgdes do tempo, da educacdo da natureza da
cidade e dos homens.

No modelo justo, considerado em parentesco com o divino, quando Platdo
evoca as Musas (como vimos em 545e) para mostrar que ha no cosmos calculos
que sao perfeitos e, no entanto, outros que podem degener, aponta para o fato de
que um ocorre, na cidade, primeiro na alma dos governantes e se prolonga na
educacdo das criangas nas familias. E interessante notar que, para explicar a
dificil passagem do melhor para o pior, ele tenha que recorrer as Musas, usando
do mito, pois, ao que tudo indica, ndo ha explicagdo possivel pelo logos
argumentativo para tal degeneracao inexoravel.

A primeira transformagao é indicada por Platdo pela via da geragdo em
discursos miticos: os governantes gerarao filhos fora do tempo determinado, o
que cria a primeira perda do melhor modelo educativo, isto €, a desobediéncia do
que foi estabelecido na cidade justa como lei de geragdo, os melhores sempre
gerem filhos entre si. Quebrada tal regra, nada ha a fazer quanto a degeneracéo.

Mas, o que querem dizer as Musas com a ideia de que ha um tempo determinado

153 Ver. GAZOLLA, Rachel. Do olhar, do Amor e da Beleza: um estudo sobre o estético em Platdo — Fedro e
Timeu. In: Estudos Platdnicos, Org. Marcelo Perine,Sdo Paulo: Ed. Loyola, 2009.
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para génese dos melhores? Aqui lembramos, ainda, da colocagao feita no Politico
e a roda de geracgao e degeneragao.

No Livro V de A Republica, este assunto esta presente. Platdo discorre
sobre o ciclo de procriagado ao expor sobre as mulheres e a geragao dos filhos da
cidade (459a- 461461¢), e estabelece regras para os casamentos: entre as regras
ha aquela que submete os homens ditos nobres a buscarem as mulheres da
mesma estirpe, de modo que se unam semelhantes com semelhantes e n&o seja
quebrada a linhagem nobre para uma cidade. Segundo Jaeger, 194 essa idéia de
selecdo dos melhores ja era corrente entre os gregos que descendiam da antiga
nobreza e das suas concepgoes; porém, por outro lado, os que conheciam o
trabalho agricola (e os fatores imponderaveis da phora e da aphoria),
compreendiam os ciclos naturais e necessidades de uma boa fertilizagcdo para
melhor colheita, mesmo que houvesse parte do trabalho submetido a natureza.

Se focalizarmos os guardidos este angulo, sem duvida, Platdo pensa na
sociedade de estilo espartano, onde homens e mulheres mais nobres podiam
gerar filhos saudaveis e fortes para a cidade, mantendo-os semelhantes entre si.
Mas sabemos que os governantes serao fildsofos e ndo guerreiros espartanos, e
o filésofo ja se afastara do modelo espartano, e apesar de nao critica-lo, coloca-o
no lugar que Ihe cabe na sua cidade justa. Assim, no Livro V, 461 a-b, sdo dados
os porqués da degeneracdo da educacdo da aristocracia para a timocracia
exposta no Livro VIIl. Aponta, ainda, que os filhos gerados fora do tempo
estabelecido pela cidade nao receberdo a devida protecdo, nem as preces dos
sacerdotes, e os que nascem da relagdo ordenada no tempo estardo a margem

da possibilidade dos excessos. Nao deixa de ser realmente “misteriosa” tal

134 Op. Cit. p. 924 ¢ seg.
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colocagao sobre a ordem do tempo no Livro V, retomada no Livro VIII pelas
Musas.

Ainda sobre o processo degenerativo das ragas, se a jungado de noivos fora
de ocasiao ou de diferentes estamentos fazem nascer criangas, por natureza, mal
constituidas ou deformadas animicamente, a pergunta que se impde é: até onde a

educacao pode mudar isso?

2. As mudangas educacionais nas formas de governo

Como se da a passagem da Aristocracia para a Timocracia'>®? Platéo
havia informado em 546 a, pelo discurso das Musas, das coisas que nascem, e
nao permanecem eternamente, mas seguem os periodos de fecundidade (phora)
e de esterilidade (aphoria). Sinais disso emergem. Quando essa modificagao tem
inicio, primeiramente surge na cidade o desinteresse pelas artes das Musas e
pela ginastica, o que resultara em homens menos cultos. Em seguida, ocorre a
separacdo (conforme 545 d - €) entre governantes e guardides. ">

Dessa discérdia (stasis) na Aristocracia, sao criados dois tipos de homens:
um formado pelo ferro e bronze, que se voltara para o lucro, posses de terras e
casas (547 b), e outro formado pelo ouro e prata. Este ultimo tipo as Musas
dotaram de maior rigueza de alma e conservaram algo da antiga exceléncia. Apos
o conflito, os dois tipos estabelecem entre si um acordo para que possam viver de
forma a conservarem os interesses de cada grupo, emergindo, assim, uma nova

cidade dividida em dois tipos de homens, dois grupos sociais. Assim temos uma

135 Tinokpartia — Tipapyiav (nessa cidade o poder (ypotém) é apresentado no sentido de ser forte, ser senhor,
dominar, mandar, vencer, triunfar, tudo em nome da honra. Essa € uma caracteristica de homens belicosos.

1% Ver: CALLATAY, Godefroid de. I/ numero geométrico. In. La Repubblica. Trad. Mario Vegetti. Op. Cit.
Pp. 169 a 187.
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nova cidade dividida em dois grupos: € a Timocracia. Nela, os interesses sao
duplos: uns tém avidez de riquezas (548 a) e outros, impetuosos e dominantes,
terdo amor pelas disputas e honrarias (548 c). Essa constituicdo estimulara nos
seus cidadaos a veneragao pelos seus chefes e a aversao dos guerreiros pelos
agricultores, o que se da pela forma cindida de como s&o educados.

Nao se deve esquecer de que o governo sera dos timocratas, impetuosos e
guerreiros, mas logo tudo o que sai da confraria guerreira sera visto como inferior
e de, alguma forma, subalterno a ela. Sendo treinados para a guerra, esses
timocratas terdo aversao as artes manuais, pois foram educados para o combate
(548 b —c).

A Timocracia é, portanto, um governo que tem em sua forma a mistura do
bem e do mal (548 ¢ — d), e é pertinente aos que tém impetuosidade como
caracteristica dominante e desejo de guerra. Pelo que podemos observar, essa
constituicdo traz nela uma dualidade de valores, 0 que se mostrara importante
para a mudancga da timocracia em oligarquia. Trata-se do grupo ligado aos bens
materiais, ao comércio, as propriedades, ao saber acumulativo de rendas e que
nao guerreiam. Assim, no proprio corpo da sociedade timocratica, ja esta a
semente da oligarquia em desenvolvimento.

*

A passagem da Timocracia para a Oligarquia se da no seguinte contexto
(549 a — b): na juventude, os homens, levados pelo impeto guerreiro, desprezam
a riqueza, mas, na medida em que se tornam mais velhos, apreciam cada vez
mais 0 acumulo dos bens, o que os leva a avareza, pois querem sempre acumular
mais e mais. Por ndao possuir arete, o homem timocratico perde parte de sua

capacidade de raciocinio, o que confirma ndo sé a degeneragao por natureza
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como pela educacédo, também neste ponto, e pela educagéo imitam os outros que
tém riqueza e desintegram parte de sua antiga natureza que podia dispensa-las.
Que modelo tem o jovem timocratico para seguir esse tipo de governo?

O primeiro modelo é a imagem do pai (549 c), considerado um homem de
bem e ainda comedido no gosto de riquezas e na avareza, mas que habita uma
polis ja corrompida quanto a tal gosto. Ao lado do pai, mas no outro polo, tem a
imagem da mae como uma mulher ambiciosa, que demonstra desprezo pela
forma de vida do marido e mostra ao filho que se sente diminuida entre as outras
mulheres pela falta de ambicdo do companheiro, bem como por ele ser indiferente
a forma de vida com bens crematisticos, dos outros homens da cidade.

Ora, tal fato parece que nos reporta a necessidade de Glauco, no Livro Il,
quando este pede a Sdocrates uma cidade com riqueza de bens uteis. Quanto ao
fato de Platdo colocar a responsabilidade dessa imagem da mulher como a
“corruptora”, ndo nos € possivel alcancar o motivo, talvez pela experiéncia
empirica que se tem a época do estudo do feminino.

Além dos pais, 0 jovem tera os criados a inflama-lo para que seja mais
arrojado e ambicioso que o pai, € na cidade, o jovem vé e escuta coisas
semelhantes (550 a) as que vé e ouve em sua casa. Na educacgao, portanto, tem-
se o0 jovem em conflito diante de referéncias diversas. Os homens assim
educados ndo sdo necessariamente maus por natureza, mas sim por terem ma
educacao, conflituosa, com logoi diferentes, e acabam por adotarem o modo de
ser mais geral, ou seja, dos plutocratas. Assim, a imagem do pai deixa de
representar, facilmente, o modelo a seguir.

Os novos valores estabelecidos na constituigdo oligarquica estao, portanto,

bem calgados no modelo materno, dos servos e da maioria dos grupos da cidade
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que tém a mesma estrutura familiar. Se pensarmos na cidade justa, como ja foi
exposto, (377 c), as mulheres sdo as responsaveis pela formagao primaria das
criangas, contam mitos de origem e formam o solo para os lagos posteriores de
philia. Aqui, ndo & assim, e ndo podemos, como dissemos, avaliar o que Platao
pensa sobre o porqué da facil degeneracéo feminina quanto & arete. '’
Explicitada essa transicéo, trata-se de compreender como se apresenta o
governo oligarquico. Em 550 c, d, é dito que tal governo “... tem sua base no
censo de propriedade, na qual os ricos governam, mas 0s pobres, nao”. 198
Conservando parte da Timocracia quanto ao desejo de acumulo de riquezas
excessivas (hiperploutos), acrescenta-se o desejo de gastar em coisas que nao
sao normalmente oferecidas pela cidade, ndo sdo contempladas pelas leis, o que
leva & desobediéncia. E uma cidade onde os homens s&o concorrentes entre si
com base na posse de riquezas e, quantos mais cultuam as posses, menos
exercitam as virtudes. Comenta Platdo (551 a — b): “De amantes das competicoes
e das honras que eram, por fim eles se tornam amantes do lucro e avaros;
elogiam e admiram os ricos e 0os conduzem ao poder, mas desprezam o pobre.”159
Dessa reflexdo sobre a oligarquia e o desejo exacerbado pela riqueza,
lembremos'®® o que acontece no periodo em que se instala a conhecida “Tirania
dos Trinta” em Atenas. Foi um governo de uma oligarquia sedenta de riqueza e de

poder, 0 que resultou em a¢des como o exterminio da familia de Céfalo, conforme

apontamos no inicio desta investigacdo. Agem os tiranos como zangaos cheios

'""No Timeu, Platio aponta a inferioridade da raca feminina, o que também surpreende quando comparamos

sua cidade justa no Livro V e o papel das mulheres.

B8 Ty amé tumudrav, qv 8’ éyd, dolreiav, év 1| of pév mhovolot Gpyovoty, mévitt | 8¢ ob pétecTy
Avti 01 @uovikev Kol EIAOTIH®OV GvOpev GUAOYNUTIOTOL Kol QUAOYPIIOTOL TEAEVTMVTEG £YEVOVTO,

Kai oV pév mAovoov Emaivovciv te Kol Bavpdalovot kol €ig tdg dpydg dyovot, oV 8¢ mEvnTa

drpaovot. (551 a—b)

10 Ver. MOSSE. Claude. Atenas: a histéria de uma democracia. Trad. Jodo B. da Costa. 2* Ed. Brasilia:

UnB,1982; LISIAS. Discurso XII: Conta Eratostenes.
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de furias usando de seus ferrdes, conforme descreve Platdo sobre os homens de
posse e prestigio na tirania. Além da experiéncia ateniense, também é a riqueza
que deseja Giges no mito, como demonstra Platdo (359 ¢ a 360 c), pois o pastor,
aparentemente tranquilo em sua vida, tem internamente o desejo de ser o senhor,
foi criada a condigéo para a realizagdo do desejo do pastor pelo anel, e ele o usou
como queria.

O que temos na democracia sado, assim, homens carregando em si varios
desejos que devem ser realizados. Numa linguagem figurada, seriam sementes
que a qualquer momento podem germinar, basta que haja condicdo necessaria
para desabrocharem. O solo, nesse caso, € a propria alma e as condicdes sociais
que vao criando novos tipos ou modelos de homens nela. No caso da Oligarquia,
cria dois tipos: o rico e o pobre, como dissemos. E como se originam o0s pobres
nessa forma de governo? Deve-se responderolhando a formagao dos ricos. Qual
é a natureza predominante no homem oligarquico? E a avareza. Mais o que é a
avareza (philargiria)? E o amor pela riqueza. Esse entdo é o sentimento que move
os homens na cidade oligarquica. O problema é que nem todos terdo condi¢céo de
acumulo e posse dos considerados bens de riqueza, mas, para se ter legitimidade
nessa forma de relagéo entre ricos e pobres, a cidade estabelece lei (551 b), para
classificar os seus cidadaos de acordo com os bens acumulados e é estipulada
certa cota de bens para que se possa participar nas deliberagdes do governo.
Nesse caso, uma minoria manda e uma maioria fica excluida do governo por
serem considerados pobres, por ndo terem a quantidade de bens estipulados
para participarem do governo. Essa maioria é desprezada por ndo ter riquezas.

Essa € uma cidade que Platdo afirma ser capaz dos maiores males

(552 a-b):
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A possibilidade de vendas de todos os seus bens e adquirir os de
outrem, e de, depois de alienar, se habitar na cidade, sem se tomar
parte em nenhuma das suas atividades, sem ser comerciante, nem
artifice, cavaleiro ou hoplita, mas etiquetado como pobre e
indigente."®’

Dividida entre ricos e pobres, ndo tera harmonia, mas todos conspirarao
entre si. Por ser uma cidade onde falta instrugdo, criara nela malfeitores,
resultado da educacdo defeituosa adotada nessa constituicido, pois, como se
sabe, a Oligarquia € uma politeia que cultua a riqueza excessiva € nao tem
qualquer temperanga, e a libertinagem passa a existir nela. Afirma Platdo (555 d —
e) que: “E assim que, nas oligarquias, descurando e consentindo na libertinagem,
algumas vezes reduziram a penuria homens de estofo n&do destituido de
nobreza.”"®?

Assim, a propria oligarquia cria leis que possibilitam aos homens
insaciaveis conseguirem dinheiro e levarem, qualquer um, mesmo 0s ricos, a um
estado de penduria, ja que é possibilitada a venda de todos os bens. Desse modo,
a pratica do homem oligarquico (556 a) € a de submeter outros homens ao poder
de seu dinheiro. Aos antigos ricos a situagdo de penuria avilta, seja por toma
emprestado dinheiro, seja por ter que vender suas propriedades. Logo, a cidade
fica plena de homens endividados, desonrados e cheios de odios. Sado esses
sentimentos que acarretardo a revolugao dentro da cidade e que fardo surgir a

Democracia. Mais uma vez, o germe da sedi¢ao instaura-se no seio do proprio

governo.

11 T ¢Eevon mavia té ovTov GmoddcBar, koi dA® KtoacOor Té TovTov, Kai GmodduEvov oikew £v
™ 7TOAEL UNdEV OVTO TOV NG TOAEWMG LEP®V, PATE XPNUOTIOTAV pNTe dnpovpydév unte imméo pnte
OTAITNYV, AAAG mévnto, Kol dmopov kekAnuévov. (552 a- b)

12 Topapehovvieg 81 &v taug Ohyapyiol kol é@iévieg drkolaotaively obk Gyevvelc éviote Gvipdmoug
mévnrtag Mvaykacov yevésOar. (555 d—e)
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Além dessa relagao ditada pela posse, os jovens (555 b-c) levardo uma
vida de dissipacgéao, de ociosidade, inativos quer fisicamente, quer espiritualmente.
Serdo indolentes para resistir aos prazeres e aos desgostos, e com pais

preocupados em acumular bens, sem outra preocupagao.

3. Democracia e Liberdade

Em 556 d, os pobres se aperceberao da dificuldade que tém os ricos:

Com tal preparacao, quando se encontram a par uns dos outros,
governantes ou governados, ou nas viagens, e eu em quaisquer
outras fungdes comuns, como uma embaixada, expedicdo militar,
em que sao companheiros de navegacao ou campanha, ou quando
se observam uns aos outros no meio dos préprios perigos, nessa
luta, os pobres ndo sdo de modo algum desprezados pelos ricos,
mas muitas vezes um homem pobre, emaciado, tostado pelo sol,
postado no combate ao lado de um rico, criado a sombra, possuidor
de superabundantes carnes, se o vir com dificuldade em respirar e
cheio de embarago, acaso nao te parece que ele pensara que é
devido a covardia deles que tais pessoas prosperam, e, quando se
encontram a sos, proclamarado uns para os outros: “Estes homens
estdo & nossa mercé, pois que nada valem?'®®

Os pobres tornar-se-ao, facilmente, conscientes de sua forca fisica de que,
num confronto, sairdo vitoriosos, pois os ricos sdo fracos e covardes para a luta,
dependentes da forgca fisica dos pobres porque necessitam dela para produzir

suas riquezas. Tais ideias tomarao corpo entre eles que estarao prontos para uma

% Outw B Tapeckevaopévol dtav TTApadAAwOIv GAAAAOIC Of Te GPXOVTEC Kai Of GPXOMEVOI

N €v 60wv Topeialg €v GAAaig TIOI Kovwvialg, 1 katd Bewpiag i KaTd oTpateiag, A EUUTTAOI
yyvouevol 1] ooTtpaTiwtal, 1 Kai €&v adTtoig Toig KIVOUVOIG | GAAARAoUG Bewpevol undaun TauTtn
KaTa@povwvTal oi TévnTeg UTTO Twv TTAoudiwyv, GAAG TTOAAGKIG ioXvog Aavhp TTévng, RAIwWPEVOG,
TTaPaATaxBEiG &v paym mhovoin Eoxiatpoenkott, oGS Exovtl cdpkag AAAOTPIag, idn doBuardg Te Kai
damopiag peoTOv, ap’ oiel alTtév oux Aycbal Kakia Tn o@eTépa TTAOUTEIV TOUG TOIOUTOUG,  Kai
dAov GAw TTapayyéAAelv, oOtav idia Euyyiyvwvtal, o1 “Avdpeg AuETEPOI | £i0i yap OUBEV;”
(556 c —d).
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rebelido. E desse movimento de sedicdo no seio da Oligarquia que surgira (557 a)
a Democracia. Os pobres pegardao em armas e fardo sua revolugao. Vitoriosos,
matarao uns, expulsardo outros e partilharao igualmente dos cargos de governo,
magistraturas e daqueles que serao tirados a sorte, sem qualquer critério que leve
em conta a exceléncia. Assim a Democracia tera duas possibilidades para se
estabelecer: ou é pela armas, ou pelo medo dos ricos em relacdo aos pobres.

%

Assim, o sentimento que aflora nos cidaddaos com caracteristicas
democraticas € a liberdade (eleutheria), no sentido de fazer o que se quer, mas
nao é este o sentido propriamente platdnico, como veremos adiante. Em 562 d,
ele afirma:

Creio que, quando uma cidade de governo democratico, sedenta de
liberdade, tem a sua frente maus escangdes e se embriaga além da
medida com vinho sem mistura, se 0s governantes nao sao
bastantes afaveis e nao lhe proporcionam grande liberdade, ela os

castiga acusando-os de impuros e oligarcas.'®
Vemos que a liberdade, aqui, esta atrelada a permissividade para que os
cidadaos realizem seus desejos de forma particular. Nisso consiste o sentido da
“‘liberdade” exposto por Platdo na polis democratica: um modo de agir onde cada
um fara o que melhor |he aprouver. Tal permissividade fatalmente levara os
cidadaos a perda dos limites do desejar, e o uso do /ogos para bem escolher ndo

estara adequado sendo a criar condi¢coes para o desfrute de tudo que a cidade

puder oferecer a cada um.

1% Orav, olyail, dnuokpatoupévn TOAIG €AeuBepiog Siwnoaoa KAKwV 0ivoxOwv TTPOoCTATOUVTWY

TOXN, |Kai TToppwTépw TOou OEVTOG AKPATOU auTng MeBuaBn, TOUG Apyxovrag Or, Aav un Tavu
TTPOOI Wol1 kai TTOAAAV TTapéywol TRV €AeuBepiav, KOAGCel aimiwpévn w¢ pIopoug Te Kai
OAlyapxikoug. (562 d)
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No caso da cidade, as resolugdes em conjunto serdo problematicas, como
percebemos. Ao demonstrar a transformacdo de uma forma de governo, para
outra e as perdas e manutengbes que ocorrem, Platdo indica que a poténcia
animica que poderia cuidar de cada um e, portanto, do todo, € como uma
semente que gradualmente se modifica em sua qualidade genética e n&o deixa de
ser a semente. No caso da Democracia, a polis tera completado a transi¢ao
relacionada ao governo antecedente quando a alma do democrata, possuida por
desejos nao necessarios, cria o perfil da cidade de todos.

Platdo diz, em 558 e, que ha desejos “necessarios” e “ndo necessarios” e
explica que os necessarios sao aqueles que fazem parte da nossa proépria
natureza, por exemplo, alimentar-se dentro dos limites e segundo o necessario a
manutengdo da saude e bem-estar fisicos, beber para mitigar a sede, satisfazer
as necessidades fisiologicas, etc. J& os ndo necessarios sdao aqueles dos quais
podemos nos libertar, se assim quisermos (559 c), pois sdo, em geral, voltados
para a dissipacgao, por exemplo, desejos de lucro (que, em certa medida, sdo uteis
a producao), desejos eroticos exacerbados, pois é possivel abster-se de
satisfazé-los nesse grau que nao nos deixa viver.

Se a mudanga de um governo para outro € exteriorizada na medida em que
os desejos da alma da cidade gradualmente mudam o foco quanto aos objetos
desejados, no homem democratico (560 a), quando do inicio das instituicdes de
uma cidade desse tipo, resta ainda certo pudor oligarquico (da forma
antecedente), mas cedera ao fixar-se a nova ordem. Permanece o democratico
destituido dos valores remanescentes e a transicdo se completa. Quando essa
ordem se instala na alma, ela espera o preenchimento de uma multiddo de

desejos, e os habitos melhores, a busca minima da virtude, ndo tem lugar:
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desejos numerosos e potentes, ndo necessarios, dispersam o agir quer pela
quantidade, quer pela qualidade que possuem.

° em seu estudo sobre “As

Com respeito a esse ponto, Bravo,'
ambiguidades do prazer”, aponta que Platdo, em A Republica, pensa os prazeres
em bons e maus, sendo que os bons, classificados como superiores, sao 0s que
levam a virtudes e a filosofia. Ja os “maus” vinculam-se aos prazeres do corpo,
considerados perturbadores na vida do homem reflexivo. Para o filésofo, é
preciso, portanto, buscar o que o intérprete diz serem os bons prazeres
provenientes de “bons desejos”. Ora, parte dos nomeados bons desejos também
€ apontada por Céfalo no Livro |, como apresentamos no inicio desta
investigacao. Ele fala da tranquilidade de sua alma ao nao necessitar mais, como
na juventude, das delicias do amor, do vinho, da boa mesa e de outros
entretenimentos do mesmo género. E exatamente esse “bom senso” de Céfalo
que parece interessar Platdo ao negar completamente ao democrata esse tipo de
“sabedoria” do velho Céfalo.

Ao invés das aretai, coragem, sophrosyne, sabedoria e justi¢a, instalam-se
no democratico a insoléncia, a anarquia, a prodigalidade e a desfagatez (560 e).
Sao esses modos de ser e agir que, agora, formam a Democracia e séo
ironicamente elogiados como belos em 557c, tanto quanto pode ser bela a
variedade de uma colcha de retalhos. A insoléncia no lugar da boa educagéo, a
anarquia como ‘liberdade”, a prodigalidade como generosidade e a desfagatez
como coragem: perde-se, assim, a nogao das diferengas entre os desejos
considerados bons e perversos e 0s necessarios € nao necessarios. Como expde

o filésofo (561 c):

1% Op. Cit. pp. 389 a 397.
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(...) Se alguém Ihe diz que uns prazeres vém de desejos belos e
bons, outros vém dos maus e que a uns deve dedicar-se prestando-
Ihes honras, a outros deve refrear e subjugar, tudo isso ele nega
com um movimento de cabega e afirma que todos séo iguais e

merecem honras iguais.'®®
E assim que os homens democraticos viverdo: um dia embriagando-se e
ouvindo flauta, outro bebendo agua e emagrecendo, outro fazendo ginastica ou
entregue a ociosidade, sem se dedicar a nada. Trata-se de um homem que n&o
tem fixidez alguma, que vaga conforme os desejos afloram. E nessa forma de
governo que encontraremos as espeécies mais variadas, e, como afirma Platdo em

557 ¢, a constituicdo de uma tal cidade “...poderia ser a mais bela das
constituigbes”, mas sua liberdade emerge bem mais como licenciosidade,
permissividade, como foi dito.

Uma questdo: sera que esse é o “governo do mais forte”? Alguns
intérpretes pensam que sim, e, nessa linha interpretativa, aproximam, ao perfil do
democrata, Trasimaco e sua tese no Livro |. E algo discutivel, certamente. Se
olharmos para a histéria de Atenas,®” no seu percurso democratico, encontramos
a cidade vivendo como se estivesse submetida aos desejos “epitimeticos”, em
descontrole, principalmente no periodo da guerra do Peloponeso, como é

recolhido por C. Mossé::

Nao apenas os costumes tradicionais no que tange as sepulturas
dos mortos foram abandonadas, mas toda a vida moral achava-se
transtornada. Em vista dessas bruscas mudangas — ricos que

morriam de repente, pobres que se enriqueciam subitamente com os

166 5oz , , ’ ’ . ’ e . , , ’
KoAov Te kol dyobov émbupumv noovai, oi 0¢ t@v movnpov, kol Tag pév xpn Emndedelv Kol

TIHav, TG 0 KoAdlewv te kai doviovcbar, GAL’ &v Tact TovTolg Gvavedel Te kai Opoiag enoiv dmdoag
ewvan kol Tyumtéag €€ ioov. (561 ¢)

167 er. MOSSE, Claude. Atenas. A historia de uma democracia. Trad. Jodo B. Da Costa.Brasilia : UnB,
1982.
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bens dos mortos — procuram-se os lucros e os prazeres imediatos,
uma vez que a vida e as riquezas eram igualmente efémeras.’®®

Parece que os fatos historicos deram a Platdo a oportunidade de criar
esse perfil empirico na sua democracia do Livro VIIl. No entanto, é algo discutivel
porque a justica como poder dos mais fortes ndo necessariamente indica um
governo de licenciosidade, mas, como quis dizer Trasimaco que tratava do angulo
das leis e de seu poder de constrangimento, alguns poderiam ter o perfil
democratico e querer tudo o que desejam, como ocorre com o Anel de Giges. E
uma discussao que fica em aberto.

Diante desse quadro, resta-nos investigar a nogao de liberdade na filosofia
de Platdo. Em se tratando de tema extremamente complexo e que extrapola A
Republica, apresentamos uma reflexdo introdutéria a respeito. Evidentemente,
esta claro que a liberdade para Platdo ndo tem o sentido de poder falar e fazer o
que se quer singularmente, dentro de um conjunto de cidadaos.

Vé-se que a liberdade na Democracia € bem mais licenciosidade. O que
pode ser eleutheria platbnica? Nao levemos em conta, aqui, o sentido da nogao
segundo ideologias mais recentes'®®, pois seriamos anacrénicos. Com tal
cuidado, a comentadora Janine Chanteur, ao tratar dos desejos na cidade de
Platdo, mais especificamente na democracia, comenta que:

E necessario nos resguardar ao estudar o pensamento de Platdo, de
projetar o que no momento atual, entendemos por democracia,
quando fazemos referéncia aos regimes liberais da Europa ocidental
ou da América. Tém derivados, através da Revolugao francesa,
correntes de pensamento muito diferentes: se podemos encontrar o
pensamento de Hobbes, Locke, Rousseau e os teoricos do século
XVIIl, dos temas e dos postulados comuns, ndo se pode assimilar

18 1p. Idem. p.54.
1 Ver. GAZOLLA, Rachel. Grécia Antiga : ensaios sobre o pensar mitico e filoséfico. In prelo.
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uns aos outros e a definicho de nossos regimes hesitando
geralmente a se reconhecer a interpretagdo que nés damos de uma
ou de outro de suas fontes. (...) A abordagem da democracia
ateniense, a partir de nossa experiéncia de democracia moderna, é
preciso nos resguardar de ver esta a distancia original daquela, a

qual foi lembrada como um modelo equivocado pelos pensadores do

século XVII1.'7°

Levando em conta esse comentario, pois corrobora nossa postura
metodoldgica, a primeira questdo que nos colocamos € quanto ao significado

' a0 tratar dos

semantico de liberdade, como foi estudado por Benveniste
estatutos sociais, mais precisamente do homem livre na sociedade indo-européia.
Expbe o estudioso que:

Em latim e grego, o homem livre, eleudheros, se define
positivamente por sua pertenga a um “crescimento”, a um “tronco”;
prova-o em latim a designagao dos “filhos” (bem nascidos) como
liberi; nascer de boa cepa e ser livre € a mesma coisa.'”

O que nos chama a atengao € a ideia de que a liberdade esta atrelada ao
pertencimento de alguém a um lugar, a um tronco comum. Algo dessa nogao
Platdo recolhe ao criar sua cidade justa. Lembremos do Mito das Ragas, uma
mentira nobre que tera como fungdo estabelecer entre os cidadédos a crenga em
sua origem comum, no caso uma origem divina que os faz irmaos. Notemos que a
ideia de tronco comum legitima a cidadania ao criar lagos de philia e koinonia para
todos, na cidade ideal.

Na mesma perspectiva, Fustel de Coulanges,'” no seu estudo sobre as

cidades antigas, e ao tratar da relagcdo entre o cidaddo e o estrangeiro, comenta

""" CHANTEUR, Janine. Platon, Le désir et la cité. Paris : Sirey Craig, pp.27 — 28.

7' BENVENISTE, Emile. Le vocabulaire des instituicions indo-européennes, V. |, Paris : Les
Editions de Minuit, 1969.

2 1b. idem. p. 377.

' COULANGES, Fustel. 4 cidade antiga. Trad. Fernando de Aguiar. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1998.
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que as cidades antigas tinham uma forma muito particular de identificacdo dos
seus habitantes: uma delas era a prépria cidade e sua localizagéo; a outra, eram
os cultos e atividades da cidade, somente praticado pelos nascidos em familias
de origem local. Nesse caso, os homens ditos “livres” sdo os bem-nascidos e
praticantes dos cultos de origem. Assim, o estrangeiro, como nao originario, nao
sO deixava de praticar cultos em determinada cidade, como n&o era considerado
livre, mas um “meteco” ou “barbaro”. A eleutheria, portanto, esta atrelada a ideia
de pertencimento, e € este que determina o0 modo de viver das pessoas em um
lugar, que as faz “livres” e ndo escravas. F. de Coulanges comenta:

A cidade havia sido fundada sobre uma religido e constituida como
uma igreja. Dai sua forga; dai também a sua onipoténcia e império
absoluto exercidos sobre seus membros. Em sociedade organizada
sobre tais bases, a liberdade individual ndo podia existir. O cidadao
estava, em todas as suas coisas, submetido sem reserva alguma a
cidade; pertencia-lhe inteiramente.’”

O atrelamento polis e polites acompanha a ideia de liberdade no sentido de
pertencimento a uma raga, a grega, que formou as cidades. Barbaros e metecos,
(e os realmente escravos de guerra) ndo pertenciam a raga grega, de modo que
apesar de nao serem ditos escravos, ndo sao gregos, logo, nao séo totalmente
“livres” com relagdo a cidadania, como sabemos. Apesar de ndo se tratar das
fratrias, mas da raga, do génos grego nas poleis, a diferenca ndo € tao
fundamental com o periodo das fratrias.

Na Republica, vemos que ha uma especificidade platonica: ele nao fala em

liberdade para os cidadaos justos mas da philia, pois pelo Mito das Racgas a

nocgéo de liberdade n&o |lhe é necessaria: se de um lado todos os cidadaos sao

174 Ib. Idem. PP. 246 — 247.
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irmaos, a quem reserva ele o estatuto de “ser livre”? Como veremos adiante, sera
ao filésofo, dai o sentido muito particular dessa nog¢ao na doutrina platonica.

Como nota Robert Muller,'® ha muitas dificuldades com relagdo ao
entendimento do sentido de liberdade na cultura grega. Em certos momentos,
Platao afirma a liberdade como soberania de alma que cada um devera ter sobre
si mesmo e, em outros, pensara a liberdade proxima a philia, se se quiser, de
pertencimento a um nucleo comum, a uma irmandade. Ora, como apontamos
anteriormente, ha a ‘liberdade” na democracia (sobre a soberania de si,
propriamente platbnica, exporemos um pouco mais adiante). Vejamos, agora,
alguns trechos nos quais Platdo apresenta um dos sentidos apontados — o de
“pertencimento”.

Sendo a liberdade, enquanto pertencimento, a indicagdo do nascimento a
partir de um solo comum, seguir leis nascidas da e na prépria cidade é a primeira
forma de se pensar a liberdade (junto a philia). No Mito das Racgas, lemos tal
possibilidade de ligag&do entre pertencimento — liberdade — philia.

... tinham sido moldados e criados no interior da terra, tanto eles,
como as suas armas e o restante do equipamento; e que, depois de
eles estarem completamente forjados, a terra, como sua mae que
era, os deu a luz, e que agora devem cuidar do lugar em que se
encontram como de uma mé&e e ama, e defendé-las, se alguém for
contra ela, e considerar os outros cidaddos como irmaos, nascidos
da terra. (414 d-e)

Esse é o ideal de pertencimento que tinham os helenos (raga grega). E o
mesmo a época das poleis, como dissemos. Notemos, ainda, que, no Livro V,

Platdo, ao tratar da guerra entre amigos e inimigos, expde o dialogo entre

Socrates e Glauco (470 e):

' MULLER, Robert. La doctrine platonicienne de la liberté. Paris : Librairieb Philosophique, 1997.p. 47.
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- A cidade que fundas n&o vai ser grega?

- Deve sé-la.

- Entdo nao serao bons e civilizados?

- Muitissimo, sem duvida.

- Mas nao serdo amigos dos Gregos? Nao considerardo a Grécia
como sua e nao participardao nas cerimonias religiosas dos outros.

- Sim, e em alto grau.'™®

Ou seja: essa consciéncia de origem e localizagdo era algo fundamental
para os gregos, e Platdo recolhe esse ideal. A cidade fundada em logos da aos
seus cidadaos uma origem comum ao modo grego arcaico e, a0 mesmo tempo,
proclama sua notavel diferengca com toda a historia até entdao: em 433 b: viver de
acordo com a poténcia animica de cada um, mantendo as diferengas e ligando
tudo pela amizade que “torna” os cidadaos “semelhantes” (homoioi).

E ainda R. Muller'”’ quem chama a atengao para algo importante ao nosso
tema. Para ele a nocao de liberdade leva a observar, pelos estudos dos textos da
época, que a vida dos gregos atrelou também a ela o sentido de “independéncia”
e “autodeterminacao”. Revela ele que:

... a idéia de que a éleutheria ou libertas tem a ver com a ‘vontade’, e
se caracteriza por uma espécie de soberania do individuo ou da
vontade, figura ndo somente em autores mais tardios como Cicero e
Epiteto, mas ja é um lugar comum ao tempo de Platdo e

Aristételes.'”®

Aparece o segundo significado de liberdade, enquanto autarquia de si, uma
prerrogativa que Platédo atribui exclusivamente ao filésofo. No Mito das Ragas, por

exemplo, s&o os governantes-fildsofos aqueles da raga de ouro, e, no Livro VII,

76 v o0 moMv oikilewg, ovy EAMvig éotan; - Agt v’ abtiv, éon. - Obkovv kai Gyadoi e kai fpepot
éoovtal; - Xodpa ye. - AAL' 00 @AEAANVEG; 000¢ oikelav v 'EAAGda Myfoovtal, 003 KOW®OVHGOLGLY
ovrep ol dAdot tepav; - Kai opddpa ye. (470 e)

"7 MULLER, Robert. La doctrine platonicienne de la liberté. Paris : Librairieb Philosophique, 1997. P.47.

' Ib. Idem. P. 46.
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que nao veremos aqui, trata-se do filésofo. A liberdade é agora voltada para a
alma, para a condi¢cado de auto-suficiéncia no pensar, escolher, agir, para trilhar o
caminho da virtude. Essa é a grande novidade platdnica. Socrates ja apontava
esse “cuidado de si” ao seguir o “Conhece-te a ti mesmo” délfico e Platao reflete
a regra de ouro e a expande nos seus dié\ogos.179

Nenhum ponto de A Republica em suas divisbes toca no nucleo que
pretende Platdo ao dizer sobre a autarchéia como conhecimento de si, do cuidado
de si, de cada um e transcendendo as formas de governo apresentadas. N&o
podemos dizer que o governante-fildsofo seja, porque é governante, autarquico.
Mas podemos dizer que todo autarquico pode ser governante, pois sera
necessariamente justo para si a para os outros. S6 o filésofo é capaz de conhecer
sua propria alma e saber como se comportam suas poténcias18°. Entao, se for
educar o outro, também sabera guia-lo. Essa reflexdo foi feita por R. Gazolla'’,
em escrito sobre a identidade e liberdade na antiguidade classica. Como nota a
intérprete:

... 0 fundamento para pensar a liberdade de cada um nao precisa ser
O grupo ou a cidade, apesar de a liberdade xercer-se no conjunto
social, mas €&, agora, o animico invisivel de cada um, o saber, o
sentir, o desejar imediato ou ndo, e a possibilidade de a alma
equilibrar seus desejos favorecendo cada poténcia nas relagdes com
outros homens. Isso significa ser livre. Essa concepgédo de alma
abre-se em duas vertentes, a particular e a universal, e apesar de
formalmente tratar-se da mesma alma em todos os homens, e dado
o fato de que nascem diferentes por natureza quanto ao modo de

exercitar as poténcias, ja se pode adivinhar que os significados de

17 Por exemplo no Alcibiades.

%0 De fato a alma possui essa fungdo de deliberagdo, mas ndo ¢ a unica, pois, como ja expusemos, ela ¢
constituida de trés dynameis. Todavia, caberd a poténcia logistica submeter as outras duas a uma “disciplina”,
criando a medida para harmoniza-las entre si. Isso € o que Platdo chama de sophrosyne.

'8 GAZOLLA, Rachel. Grécia antiga: ensaios sobre o pensar mitico e filosofico. In prelo.
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liberdade e identidade expressos pela filosofia platonica (e n&o so
por ela) estdo no bom uso do logos em relagdo a si e ao outro, e na

posse de si mesmo, na medida do possivel.'®2

Lembremos, ainda, que Platdo destaca sobre o governante-fildsofo (443 d -
444 a) que:

Na verdade, a justica era qualquer coisa neste género, ao que
parece, exceto que nao diz respeito a atividade externa do homem,
mas a interna, aquilo que é verdadeiramente ele e o que lhe
pertence, sem consentir que qualquer das partes da alma se
dedique a tarefas alheias nem que interfiram umas nas outras, mas
depois de ter autodominio, de se organizar, de se tornar amigo de si
mesmo, de ter reunido harmoniosamente trés elementos diferentes,
exatamente como se fossem trés termos numa propor¢ao musical, o
mais baixo, o mais alto e o intermédio, e outros quaisquer que acaso
existam de permeio, e de os ligar a todos, tornando-os de muitos
que eram, numa perfeita unidade, temperante e harmoniosa, - so
entdo se ocupe ( se € que se ocupa) ou da aquisi¢ado de riquezas, ou
dos cuidados com o corpo, ou de politica ou de contratos
particulares, entendendo em todos estes casos e chamando justa e
bela a agdo que mantenha e aperfeigoe estes habitos, e apelidando
de sabedoria a ciéncia que preside a esta acido; ao passo que
denominara de injusta a acdo que os dissolve a cada passo, e
ignorancia a opinido que a ela preside.'®

"2 1d. Idem.

8 T6 8¢ ve dnbéc, TooVTOV pév TL M, dc fotkev, 1| duconoobvn, GAL" ob mepi ThHY | éEo mpagw TV
ovtov, GAAG mepl TV évtog, ¢ dANBwg mepi govtdv kol té €avtov, PN €dcavio TAAAGTPLO TPATTEWV
€KooToV €V aOT® UNOE TOALTPAYHOVEWV TPOG GAANAC TG €V Tr Woyrn Yév, GAAG T® OVTL T oikel €0
Oépevov kai ap&ovto avtév avTov Kol Koounoovto kai @ikov yevopevov €avt® Kol Suvoppocovto
Tpia OVTO, MGTMEP OPOVG TPES Gpuoviag Ateyvog, vedng Te kai Omatng kol péong, kai €l | dAha dtta
peta&d Toyyavel 6via, mavto Ttovte EuVONoAVTe Kol TOVTIATUoLY £V YEVOUEVOV €K TOAA®V, COOPOVA
Kai fppocpévov,  ovT® 0N Tmpdattew NOM,  E4v TL TPhTIN M TWEPL YPNUATOV KTNoWw 1 mEPT GMOUOTOG
Oepomeiov N Kol moAlTIKOV T M| mepl T4 01 Euuddiato, €v mool TovTolg 1yodpevoy kai dvopdalovio
Sweaiov pév kol kaAnv mpalwv 1 av tootnv v €Ev coln 1€ kol ovvamepyalntol, coeiov 08 TV
émoToToLoaY TAVTN TN WPA&el EmoTnuny, adkov 6¢ mpolwv || n av del tadtny AV, dpabiov 8¢ v
TavT b émotatovoav 60&ov. (443 d — 444 a)
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Evidencia-se um exercicio constante para o governante que precisa ser
autarquico para ser justo: saber lidar com trés poténcias diferentes da alma e

manter uma justa medida para todas. Ser livre, nesse sentido, é criar a condicdo

de auto-suficiéncia que vai caracterizar a vida do homem virtuoso que, por sua

vez, sera sabio e feliz. Essa foi a consideragao feita por Sdcrates no final do Livro

I, quando, sem saber o que seria a justica, pouco saberia informar sobre quem
seria mais feliz. 0 homem justo ou injusto. Sabemos, entdo, que com a nogao de

liberdade especificamente platdnica, a justica e o cuidado de si estéo juntos.
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IV - Consideragoes finais
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No percurso para compreender a justica nela mesma e sua relagdo com o
homem feliz, vamos percebendo Platdo detalhar a justica em dois momentos:
primeiro enquanto uma ordem estabelecida na cidade que marca a forma de ser e
de viver de um determinado povo. Segundo, quando observa a prépria natureza
(physis) do homem, a alma, e sua expressao na polis. Para que pudesse fazer tal
reflexao, parte do que ele tem empiricamente constituido na cidade sobre o ideal
de justiga para pensar sobre ela, como vimos. Quando inicia o percurso reflexivo,
depara-se imediatamente com duas situagdes que possibilitam ou ndo uma ordem
justa na cidade: uma mais imediata que podemos constatar € a educagao na
criagdo dos modelos de governo e, mais silenciosamente, ele aponta uma
segunda que é a propria physis determinando também a ordem e a desordem nos
seres. Isso ja foi exposto nos conceitos da phora e da aphoria, que vai interferindo
na ordem da cidade.

Temos, assim, esses dois fatores, educagdo e physis, determinando a
justica e a injustica, ordem e desordem. Resta-nos perguntar: até que ponto a
educacado pode assegurar ou ndao uma ordem na cidade? Pelo que podemos
constatar neste percurso, quando Platdo funda a cidade justa, automaticamente
procura interferir na physis, entendida neste caso como alma, na sua forma de
deliberacdo e ndo na sua constituigcdo, pois isso independe dos homens. Platao,
ao que averiguamos, olha para a ordem do cosmos e verifica que existem
movimentos construindo e destruindo, mas que mantem a medida, para cada
coisa ser e vir-a-ser. Esse movimento também faz parte da forma de ser dos
homens.

Ora, onde entra entdo a educacdo enquanto um elemento mantenedor da

medida? Nas nossas verificagbes, a educag¢do, quando bem adequada, consegue
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manter, dentro de certos limites, um modelo de governo e cidadédos considerados
justos que constituem o corpo governamental, para isso foi necessario dar um
fundamento que possibilitasse a unidade, mesmo com as diferengas existentes.
Como ele mesmo observou em 546 a, tudo que nasce esta sujeito a corrupgao.
Nesse caso nem mesmo a educagéo é capaz de barrar o movimento da physis,
pois a phora e a aphoria se dao independente da vontade dos homens, e existem
ciclos que se cumprem. O homem e suas constituicbes nao ficam fora desse
processo, pois, uma vez a physis altera a ordem interna, o reflexo na alma
automaticamente sera percebido na cidade. A educagao nao pode interferir, mas
auxiia o que ha de melhor em cada um a percistir. Expondo isso de forma
figurativa: podemos cultivar belas flores, para que elas permanegam mais belas
mais tempo; podemos interferir no solo e na genética da planta, para isso, mas,
mesmo assim, ela vai cumprir um ciclo: nasce, cresce € morre. Como o solo e a
semente podem esgotar seus nutrientes, as flores ficam feias e perdem a
tonalidade e tonicidade, o perfume etc. Da mesma forma é a alma humana:
cumpre ciclos que podem ser, por determinado tempo, o de criar condicbes
maravilhosas de vida em todos os sentidos, e a educagao ajuda, como foi dito, a
melhorar o0 que ja esta potencialmente nela, mas pode, também, entrar em um
ciclo de esterilidade. Isso vale para o desenvolvimento ndo s6 de cada um, mas
da humanidade, para as ciéncias, como para qualquer outra atividade intelectiva.
Dessa forma, somos levados a afirmar que Platdo, além de ser um grande
observador da physis, compreendeu profundamente esse processo silencioso que

se da na alma humana, cujo reflexo € por nés conhecido na nogao de justica.
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