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“Pois, sendo a natureza toda congénere

e tendo a alma aprendido todas as coisas,

nada impede que, tendo <alguém> rememorado
uma so coisa — fato esse precisamente que os
homens chamam aprendizado -,essa pessoa
descubra todas as outras coisas, se for corajosa

e ndo se cansar de procurar.”

Ménon, 81 d.
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ABSTRACT

The study about the Republic, by Plato, focuses on the pdfis
and the relation citizens establish among themselves and
with the city itself. The main aim of social life is well being,
according to the most important virtue: justice. Socrates thus
suggests that citizens must conform to rigid rules, all of them
accepting them as apropriate for the common good. The city
is thus grounded on /égos to be inhabited by the best men.
The righteous struggles for the best place to live, benefiting

all the citizens.

ABSTRATO

Este estudo/dissertacho sobre a Repiblica, de Platdo, privilegia a
fundagdo da pélis e as relagbes que se estabelecem entre 0s seus
cidad&os, assim como entre estes e a sua péiis. O objetivo final é o “bem-
viver’, pautado pela maior virtude: a justica, para tanto, Sécrates
estabelece normas e regras rigidas para os cidaddos, que devem ser
obedecidas cegamente por todos, indistintamente, que aceitariam viver
desta forma, em busca da vida justa e do bem-comum. Esta pois,
fundada em /6gos, tem em vista que seja habitada pelo melhor dos
homens: o homem justo, aquele que envidaria todos os esforgos para
que este seja o melhor lugar para se viver, para ele, assim como para
todos 0s seus concidaddos.
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RESUMO

Este trabalho tem por objetivo trazer a discuss3o a relagéo entre individuo e
cidade, a partir do didlogo A Repiblica de Platdo, e outros temas afins, que
permitem melhor discutir as relagdes, tais como, sua fundacio em /6gos, o tema
do rei-filésofo, as virtudes requeridas dos cidadaos, a sua natureza (se é utopica,
irreal), principalmente a relacio entre individuo e cidade. Os temas privilegiados
s&o concementes & fundagio da pélis em /6gos, por Socrates e seus
interlocutores, especiaimente os irmdos Glauco e Adimanto. O que Sécrates
propde na Repdblica é a construgcdo com /égos, de uma cidade onde o principio
fundador esta na relagdo physis-érgon, pois “cada um de nds ndo nasceu igual ao
outro, mas com naturezas diferentes, cada um para a execucéo do seu érgon’.
(Rep. li, 370 b). Esta cidade deve ser governada pela sophia e a sophia da cidade
consiste no fato de ela possuir uma epistéme que a torna capaz de deliberar
acerca do comportamento interno e externo de seus cidaddos, dependendo,
assim, essencialmente do seu governante. A pdlis de Sdcrates, se bem que
tivesse pontos de afinidade com a pdlis helénica, divergia dela em muitos
aspectos e, neste sentido, trataremos de verificar proximidades e dessemelhancas
entre elas, nos detendo primeiramente sobre a nocdo de péiis na Antiglidade,
pois, como convém salientar, o autor da Repiiblica esta atento ao que se passa 3
sua volta e tem consciéncia da crise que a Grécia e a pdlis atravessavam. A polis
que vemos surgir na Republica € uma cidade justa, nota-se a grande preocupacao

de filésofo com o tema da justica, tema este que perpassa todo este didlogo. Para
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o fildsofo, dentre as virtudes cardeais, a saber: sabedoria, coragem, temperanca e
justica, a justica € a maior delas e € ela que deve imperar na cidade que esta a
fundar. Ao tratar da cidade justa, o filosofo fala, entre outros assuntos, de
educacio, de literatura, da teoria das idéias, da recompensa das almas justas, no
entanto, é a preocupacao com a maior das virtudes; a justica, que coloca o filésofo
no encalco do cidaddo justo, aguele individuo talhado para habitar esta cidade
justa, que esta a fundar. Este nosso trabalho contempla a questéo das virtudes e
da justica, além de uma série de aspectos gue tém suscitado polémicas quanto a
esta cidade da Repdblica. seria ela “utdpica’, “irreal’, “autoritaria’? O filésofo
idealizador do projeto desta cidade trata sim, com extremo rigor, das
caracteristicas que parecem fundamentais para que a cidade justa possa ser
pensada como um modelo - para aquele que quer pautar sua vida pelas virtudes.
Nos detemos também na relacdo estreita entre cidadio e cidade, afinal, o que
Socrates pretende é que a cidade, como um todo, possa ser feliz e, neste caso,
isto somente seria possivel se cidade e cidaddos forem justos igualmente. Para
tanto, cada individuo envidaria todos os seus esforgos para que a cidade pudesse
ser o espagco onde a bem-aventuranca gerenciasse a vida de todos,
indistintamente. Em sintese, a Repdblica conjuga, harmoniosamente, alguns
elementos da histéria e da teoria politicas da Grécia com a estrutura da filosofia de

Socrates.
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INTRODUGAO

E através do relato detalhado de Platdo, no didlogo A Repuablica,
(IIOAITEIA), que vemos surgir a polémica cidade “ideal’, construida em légos por
Socrates. Neste didlogo, Sdcrates, juntamente com seus contendores,
principalmente os jovens irm@os Glauco e Adimanto’, mostra-se preocupado com
a decadéncia moral que assistia & sua volta? Neste caso, a Repuablica também
pode ser vista como obra de um pensador preocupado com o seu mundo, e é
através da analise de sua época, que o filésofo quer pensar um “novo mundo’,
imaginar uma cidade perfeita, que pudesse ser melhor que o mundo vivido.
Sdcrates, assim como Platdo, é testemunha critica de sua época, como atesta
Chatelet.® Sécrates é um homem de seu tempo, e, com certeza, estava atento
aquilo que acontecia as cidades gregas e seus habitantes; o que o preocupava era
a decadéncia dos costumes de sua época, contudo, ainda assim, apostava na

possibilidade de o homem encontrar um meio de desenvolver mecanismos para

' Os protagonistas do dislogo sdo: Céfalo, um rico estrangeiro estabelecido em Atenas; o sen fitho e herdeiro
Polemarco; o amigo deste, o sofista Trasimaco; e os dois irmfios de Platdo, Glauco e Adimanto.

? Cf comentirio de CAMBIANO, Giuseppe: “Na Republica, as cidades historicamente existentes, €
sobretudo Atenas, eram mesmo apresentadas como corruptoras das naturezas dotadas de tendéncias
filosdficas. Segundo Platdo, uma verdadeira cidade deveria ocupar-se da filosofia, contrariamente ao que
acontecia na realidade. (...)Efetivamente, para o Platéio da Repiblica, a escola filosofica também era um lugar
onde qualquer um se podia refugiar da ma educagiio ministrada pela cidade e pelos sofistas, gae sO repetiam
os valores dominantes na cidade ¢ que, portanto, pespetuavam a sua doenga.” In: O homem grego. Tornar-se
homem. Lisboa: Editorial Presenca, 1994, p. 96/97.

* Cf. CHATELET, Francois: “Platiio ¢, antes do mais, uma restemurnha, a testemunha genial e critica de um
periodo que aconteceu desempenhar, na historia seqgiiente, um papel capital — realmente ou imaginariamende.
Viven na época da decadéncia politica da Cidade: a Grécia — partilhada em vérias centenas de Estados rivais
(-..) Dividida, enfraquecida, ela € uma presa tentadora e fécil para os reis, tiranos ou chefes militares, bérbaros
ou semi-tirbaros, da Asia ou da Europa.” E esta ruptura no movimento até entfo ascendente da Grécia que
tem o privilégio de fazer o filésofo inclinar o pensamento e fazer testemunho, a langar um othar retrospectivo
€ critico sobre as grandezas ¢ as fraquezas do passado e a descobrir as razdes tanto de umas quanto de outras.
In: Platdo. Porto: Rés Editora Limitada, 1977, p. 33.
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vencer as adversidades e manter-se na trilha que indica o melhor modo de viver a
vida.*

Em A Republica, Socrates esta a procura da justica e, para saber o que é
um individuo justo, ele constitui racionalmente, portanto, filosoficamente, uma
cidade justa, que sera aquela cuja unidade se deve ao fato de que cada um
cumpre a tarefa que lhe é prépria, com a virtude conveniente, sem usurpar as
funcdes dos outros. Esta é uma cidade onde os governantes governam € o povo
produz, dando com sua cbediéncia o testemunho da temperanga, comum a todos
os estamentos que compdem a cidade. O que ¢ didloge nos oferece € uma obra
de filosofia que analisa 0 que € uma cidade justa, teoricamente, situando seu
assunto no plano dos principios. Na Repuablica, ndo ha uma indiferenca ao exame
do que torna possivel o que é desejavel, como podemos constatar analisando a
preocupacao do fildsofo com a possibilidade de realizar este modelo e 0 meio de
fazé-lo.®

Para dirigir esta cidade ¢ fundamental que seus governantes sejam
filosofos, pois s&o os verdadeiros filésofos, agueles que amam a verdade, que
contemplam o Ser que da luz a todas as coisas e que, depois de terem visto o
bem em si, poderdo utiliza-lo como paradigma para ordenar a cidade.® Se uma

cidade justa & aquela em que os encarregados dos negécios publicos agem de

* Cf. FERGUSON, Jobn: “A Repiiblica ¢ um livro de filosofia moral; nisso € enganador o seu titulo habitual,
porquanto esperamos encontrar uma cbra de filosofia politica e ficamos desconcertados pela grande amplitude
do seu tema, que inclui problemas de politica, educagio, estética, sexo, filosofia social, psicologia, ética,
metafisica e religifio. Isto compreende-se prontamente se nos dermos conta de que Homem, para os Gregos,
significa Homem na Sociedade.”In: Piato: Republic Book X. Editado por John Ferguson, Londres, Methuen,
1957, p. 29.

® Repuiblica, 471 c473be 540 &

8 Repriblica, 540 a<c.
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olhos fixos no “modelo”, paradigma da justica’, isto supde a ciéncia do Bem, pela
qual garante-se no absoluto a realidade contemplada.® Kant, contudo, na sua
Critica da Razdo Fura, refuta ser a Republica um “exemplo flagrante de uma
perfeic@o sonhada, que precisamente s6 pode residir no cérebro de um pensador
ocioso”. Claro, o mundo n&o é segundo as Idéias. Mas deveria ser. Neste sentido,
Kant observa que € totaimente legitimo tomar as idéias como “arquétipos” e se
guiar por elas, pois “é totalmente justa a idéia que apresenta este maximum como
um arquetipo para, em vista dele, a constituicdo legal dos homens se aproximar
cada vez mais da maior perfeicdo possivel.” Se a Republica estuda as condiches
de realizac&o da cidade justa, ndo se ocupa, por outro lado, de sua “existéncia’.
Mas, como diz Sécrates, “talvez haja um modelo no céu, para quem quiser
contemplé-la e, contemplando-a, fundar uma para si mesmo. De resto, nada
importa que a cidade exista em qualquer lugar, ou venha a existir, porquanto &
pelas suas normas, e pelas de mais nenhuma outra, que ele pautara o seu
comportamento.”’®

N&o se pode esperar que o filésofo-governante possa jamais trazer a
existéncia, de maneira perfeita, a cidade ideal. Trata-se, no méximo, como diz
Sécrates, de “encontrar uma maneira de fundar uma cidade o mais aproximado
que é possivel da nossa descricdo”’." O que temos na Repdablica € um lugar
tedrico constituido a partir da Atenas mitica; a pélis que Socrates estd a construir

na Republica estaria mais proxima (uma vez tao ordenada e perfeita), da mitica

” Republica, 484-506.

® Vide comentério de LACROILX, Jean-Yves. A utopia. Rio de janeiro: Jorge Zahar Ed., 1996, p. 48/57.
® KANT, Immanuel. Critica da Razdo Pura. Lisboa: Fundacio Calouste Gulbenkian, 1989, p. 309/311.
19 Repriblica, 592 b.

1 Repithlica, 473 a.
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Atlandida, civilizag&o que teria desaparecido, vitimada por um cataclisma, como
diz Benoit'?, do que das pdleis existentes & época do fildsofo. Porém, muitos
criticos insistem que os subsidios para a fundagéd desta pdlis nds podemos
encontrar na mesma Grécia e em rincdes distantes, visitados pelo filosofo.

Socrates faz propostas muito radicais de “reformas”, tanto para a cidade,
quanto para aqueles que viessem a habita-la. No entanto, podemos dizer que a
reforma t&o desejada seria a do homem individual, pois o filésofo descreve um
ambicioso projeto educacional para os cidad&os desta cidade.' Platgo elabora o
modelo do filosofo educador, através da figura de Sécrates, contra os demais
pretensos sabios e educadores e este processo culmina com a Republica, com o
desenho do modelo perfeito do fildsofo.'4

Sobre a pedagogia da Republica, Jean-Jacques Rousseau disse nas
primeiras paginas de sua obra Emilio, que a Repiblica, muito mais que um livro de
politica, € o melhor tratado de educagio que jamais se havia escrito.
Diferentemente, porém, da antiglidade classica, quando a vida humana, em todos
e quaisquer aspectos era incompreensivel fora da comunidade politica, hoje,

politica e educagcdo ndo séo totalmente coincidentes. Robledo salienta que a

*2 Cf. comentario de BENOIT, Alcides Hector: “Parece evidente aqui a recordacdio mitica da sociedade creto-
micénica hierarquizada e centralizada em torno do palicio. Mas, de qualquer forma, esta identificaciio do
projeto da Repiblica com um passado mitico-asidtico, o passado creto-micénico, apenas reafirma o carater a-
historico ¢ utépico da Repiblica e, particularmente, dos seus projetos para reconstruir a pofis. Por isso
mesmo, ndo ¢ irrelevante lembrar o catastrofico governo dos trinta tiranos, em 404-403, governo comandado
por Critias, com a participaciio também de Carmides, parentes proximos de Platdo. Provavelmente inspirados
nas utopias da Republica Socritica e no suposto passado maravilhoso de Atenas contemporinea de Atlantida,
Critias ¢ Carmides exerceram uma tirania que quase condenou 3 morte o proprio Sécrates. Seja como for, o
Timeu ¢ o Critias sdo didlogos que procuram ja uma teoria da génese, mas esta aparece de forma mitica, de
forma a-histérica™. In: Boletim do CPA4. Notas sobre as temporalidades nos Didlogos de Platio.
IFCH/UNICAMP. Nr. 8/9, julho de 1999/junho de 2000, p. 102-103.

'* STRAUSS, Leo. Historia de la filosofia politica. México D. F.: Fondo de Cultura Econdmica, 1996, p.
43/44.

'* TRABATTONI, Franco. Oralidade e escrita em Platdo. S3o Paulo: Discurso Editorial; Ilhéus: Editus -
Editora da UESC, 2003, p. 16.
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Republica é, fundamentalmente, um discurso sobre a vida humana e por isto tem
tanto de psicologia, quanto de educagdo e de politica e se seu titulo destaca,
sobretudo este aspecto, € porque a organizacéo politica é um marco em que se
déo todas as expressdes possiveis da vida humana. Neste didlogo, no que se
refere a educagdo, encontramos tanto orientagdes gerais, quanto um plano
educativo propriamente dito.

A concepgéo que o filésofo tem da educagdo pode ser clarificada quando
nos deparamos com a alegoria da caverna', quando o filésofo compara o
processo educativo & passagem dos prisioneiros das trevas para a luz e, mais
concretamente, ao gradual acomodamento da visdo, primeiro as sombras e
reflexos dos objetos, para depois se acomodar aos objetos mesmos g, finalmente,
a luz mesma e sua fonte solar, neste caso, a educacdo seria como um
adestramento ou fortalecimento do “olho da alma’, a fim de que este possa
perceber por si mesmo os objetos que lhe s&o adequados. E a alma que imprime
a orientacéo devida para se obter a formagéo integral, tanto do carater, quanto da
inteligéncia do individuo. O educando ndo se limita, contudo, a receber
passivamente, conhecimentos pré-fabricados, ele tem que produzir por si mesmo
o saber e a virtude, como um verdadeiro fruto vital, mediante os estimulos
apropriados que em cada idade de sua vida h&o de ir dispondo as técnicas
educativas. A raiz desta concepcfio estd na maiéutica socratica,'® que nos remete
a teoria da reminiscéncia, que é tematizada segundo um tratamento dialogado,

que & confessadamente uma aplicagdo da maiéutica socratica & composicio

* Republica, 518 ¢.
' ROBLEDQ, Antonio Gémez. Platon — los seis grandes temas de su filosofia. México, D. F.: Fondo de
Cultura Econémica;, Universidad Nacional Auténoma de México, 1993, p. 512/514.
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escrita.’ E nos dialogos de Platdo que vemos esta pratica da maiéufica ser
exercida por S&crates, a maior parte do tempo.

No Menéo, Séérates, citando o poeta Pindaro, revela que a alma é imortal,
ora completando uma vida, 0 que os homens chamam de morte, ora iniciando
outra, o gue se denomina nascimento. Como ela & imortal é muitas vezes nascida,
ento, viu todas as coisas neste mundo e no Hades, portanto, ndo ha nada que
nao tenha aprendido. Neste caso, de tudo ela pode se lembrar, quer dizer, de tudo
que ja viu antes. Pela interrogacdo pode-se recuperar de si propria a ciéncia que
estava adormecida.®

Na Republica, o conhecimento € a norma suprema, que o filésofo traz na
alma, como paradigma, a pedra de togue do verdadeiro governante para a cidade
vituosa. O ideal de vida humana pessoal e cidada s6 se atingiréd por obra da
sabedoria, portanto, o projeto educativo que encontramos na Republica é que
deve tracar o caminho para a formagdo do homem equilibrado, maduro, sabio,
feliz. Cidad&o e cidade estdo numa relagéo dialética de causa e efeito mituos, um
e outra se refletem e se geram. Por conseguinte, ndo ha como pensar reforma
social ou politica, sendo através de uma acio educativa pessoal. O homem esta
como mediador, a meic caminho entre os dois mundos: mundo empirico, mundo
espaco-temporal, mundo do devir, que corresponde ao conhecimento sensivel, e

mundo das idéias, a mundo imaterial, mundo das esséncias ou formas eternas,

V" Cf. comentério de SOUZA, José Cavalcante de: “A maiéutica consiste, conforme esclarece o Teeteto, em
assistir o interlocutor na parturizagio de suas idéias. E as idéias do interlocutor s§o0 a matéria viva dos
dialogos, modelada por uma arte de assisténcia que preserva sua espontancidade pativa, sua procedéncia
original. Que procedéncia? No horizonte dessa questio, que fundamenta os didlogos, projeta-se a teoria para
além de uma simples presenga temética em tal on qual estrutura.” In; Discurso. A reminiscéncia em Platio.
Revista semestral do Departamento de Filosofia da FFL.CH da USP. Ano 1 -1 2. p. 5L

18 [DEM. Ibidem, p. 53.
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que corresponde ao conhecimento inteligivel. A alma do homem participa do
mundo ideal, enquanto criada pelo demiurgo, ai preexistiu antes de unir-se ao
corpo, que os deuses lhe teceram. Contudo, a alma, no contato com a matéria,
degrada-se, esquece todo o conhecimento obtido na contemplacio das idéias e
recorda-las é que vai constituir o longo e dificil processo de aprendizagem.'®
Quando Soécrates afirma “sei que nada sei”, nao nega a existéncia da
verdade, antes incita & procura dessa verdade. Sécrates, no processo de atingir a
verdade serve-se da ironia, que é uma palavra que deriva do grego e quer dizer
“interrogar dissimulando” e nessa arte Sdcrates ndo tem concorrente a altura.
Manifestando a mais absoluta ignorancia e ingenuidade, finge sempre que quer
aprender com O seu interlocutor, pedindo-ihe explicagbes constantes; por fim,
coloca-o perante as suas proprias contradicbes. Para exercer a maiéutica,
Socrates necessita do didlogo ou de improvisar o seu discurso de acordo com os
estimulos que o seu interlocutor lhe oferece.®® Ele desconfia da escrita®’, pois
privilegia a memoéria. Para ele nenhum texto poderia ter a mesma eficacia, até

porque se ndo sabe nada, o que poderia escrever?®

** Segue-s¢ comentdrio de LARA, Tiago Addo. 4 filosofia nas suas origens gregas. Petrdpolis: Editora
Vozes, 1989, p.114/115.

** CRESCENSQ, Luciano de. Histdria da filosofia grega — A partir de Séerates. Lisboa: Editorial Presenca,
Lda, 1988, p.38/39.

% Fedro, 274-275.

22Masquemfalapressup6eumouvime. Quem escreve, o seu leitor, As palavras est3o - j4 mesmo quando
pensadas - a pressupor esse outro que elas querem atingir-envolver. Ao serem proferidas, quem o faz projeta-
s¢ na diregdo desse outro. O salto, no entanto, pode cair no vazio. Para que ndo o faga € preciso que as
palavras sejam ouvidas ou lidas por algném. Se ouvidas-lidas, ligam-se as pessoas, completando-se a projegio
de quem as proferiu. O dizer ¢ 0 ouvir, e também o escrever e o ler, sio relagdes onde o ouvinte ¢ o leitor sio
ativos: sdo propriamente agentes, ndo se restringindo 3 passividade. A presenca das palavras ¢ algo que
depende assim das determinagdes de quem as ouve ou 18 O que dizem as palavras elas s6 o dizem enquanto
também dizem quem € o seu ouvinte e o sen leitor.
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Em nosso caso, a leitura do texto escrito ha séculos estaria realizando-se
agora, o sentido do que ha séculos foi escrito estaria a realizar-se agora. Isto na
medida em que o texto estaria presente nesse modo especifico de presenca das
palavras escritas, modo no qual, o leitor, ainda que tdo distanciado do autor,
determina em parte o que elas estdo a dizer. E, nessa sua maneira de apresentar-
se, o que diz o texto, ele o diz na medida mesmo em que o leitor esta também a
dizer guem é. O que o texto original de Platdo estaria agora a dizer seria, pois,
aquilo e somente aquilo, que seu leitor vivificasse pela leitura, onde ele, leitor,
estaria também, em parte ao menos, a dizer quem é. Na leitura do texto o leitor
faz-se presente juntamente com o texto que leu. A presenca do texto sé é mesmo
possivel com a presenca do leitor e este, se “depois” de ler, transcrever ou
traduzir, fixara em seu trabalho parte de si mesmo. Quando temos em mé&os o
texto de Platéo, o que temos é antes uma cultura a referenciar-se em Platéo.
Platdo é um lago de unido entre homens e épocas, € uma relacdo sempre a
refazer-se ao fazer-se a escrita de sua obra.

Encontramos na Repdblica uma gama de assuntos variados, mas ha um
que perpassa todo o texto, que € o estudo da justica. Ja no livro |, propbe-se uma
definicdo de uma virtude, que vai sendo substituida por outras, & medida que
Sdécrates, personagem central do didlogo, demonstra a sua insuficiéncia. Quando,
mais tarde, é fundada a cidade, Sécrates se dispde a procurar “onde poderia estar
a justica e onde a injustica.”® A cidade, se perfeita, possuira as quatro virtudes
cardeais: sabedoria (sophia), coragem (andréia), femperanga (sophrosyne) e

Justiga (dikaiosyne), seria a justica a maior dentre elas e é esta virtude que o

2 Republica, 472 d.
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filosofo perseguira o didlogo inteiro, buscando tanto as suas aplicages no mundo
dos homens, quanto as relacdes que o cidaddo justo estabelece com seus
concidadaos e com sua cidade, também justa. Podemos dizer que o que
preocupa o filésofo € 0 homem, o homem justo, assim como a cidade justa, na
qual um cidadéo justo possa viver, sem medo de ser condenado ao exilio ou &
morte. Os personagens ali descritos falam sobre a justica. Um diré que ela é isto e
outro que € aquilo. Apesar da diversidade de suas falas, é no que dizem que o
texto encontrara uma primeira cidade: um modo de relacionamento entre todos.
No que dizem, entendem eles, que os homens seriam sempre dotados de um
certo carater e pressupde-se também que se relacionariam de um certo modo.
Esse carater dos homens, ou a sua natureza, e o modo em que se relacionariam,
percebe o texto como um dado comum a di\kersidade do pensamento. Na
diversidade de seus entendimentos encontrar-se-ia algo de comum a todos. E o
que, de inicio, procuraremos aprender, ou seja, 0 que o texto diz do modo de
pensar de cada um de seus personagens e também no que pretende que seu
entendimento se faca comum por meio de uma mesma imagem do seja a cidade.
Em nosso entender, pois, no texto, diferentes categorias sociais mostrar-se-iam no
seu particular modo de entender as relacdes que constituiriam a comunidade
poiitica que seria a cidade.

A primeira cidade que se desenha na Republica seria um conjunto de
relagbes mais ou menos necessarias para um certo nimero de individuos. Todos
estariam entendendo ou se encontrariam em uma mesma matriz de
relacionamento: a cidade em que viveriam. Nesta cidade da Republica o trabalho

serd a funcéo a desempenhar no interior da cidade, que dara a medida para a vida
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de todos os seus habitantes. Cada um deveria, entdo, ter sua vida medida pelo
exercicio de uma fungdo especifica. Tendo cada um a medida para sua prépria
vida, a cidade também teria a sua, como a soma do que se medisse para cada
um. Este trabalho daria a medida da vida a cidade, cada um representaria a tarefa
que |he caberia, exercendo-a da melhor forma possivel para que a cidade pudesse
crescer em todos os sentidos.

Se na Republica estuda-se o que é a justica e 0 que & ser justo, cabe frisar
que a perfei¢cdo, no caso dos homens, seria a propria justica e, portanto, fazer-lhes
o mal seria tora-los injustos, como aparece claramente na provocacgdo: “Mas a
justica ndo é a virtude dos homens?” (AAL’ % Suwtocnoovvy odu &vSpwmeia
dpetrf).?* A idéia de que a justica seria a perfeicio humana era corrente.
Aristoteles afirma dizer-se proverbialmente que “na justica estdo compreendidas
todas as virtudes”, no que cita Téognis. E é ainda Aristételes quem diz que a
justica é a virtude completa no pleno sentido do termo, por ser o exercicio atual da
virtude completa. Ele justifica que ela é completa porque aquele que a possui pode
exercer sua virtude ndo s6 sobre si mesmo, mas também sobre o préximo. O que
Aristoteles esta a comentar é que muitos s@o capazes de exercer a virtude quando
tratam de assuntos privados, porém, ndc em suas relagbes com os outros
homens. Seguindo seu comentario, “o pior dos homens é aquele que exerce a sua
maldade tanto consigo mesmo como para com 0s seus amigos, e o melhor ndo é

0 que exerce a sua virtude para consigo mesmo, mas para com o outro.” Neste

* Reptiblica, 335 c.
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sentido, a justica n&o é uma parte da virtude, mas a virtude inteira; nem é o seu
contrario, a injustica, uma parte do vicio, mas o vicio inteiro.”®

Viver ao amparo da justica e envidar todos os esforcos, a vida inteira, para
persegui-la e assim pautar a sua vida, parece uma tarefa extremamente dificil
para o homem, qualquer homem. Porém, Kant diz que ndo ha nada de quimerico
nessa proposi¢éo, pois, "com efeito, todo o juizo acerca do valor ou desvalor moral
s0 € possivel mediante esta idéia, por conseguinte, ela serve de fundamento,
necessariamente, a qualquer aproximagdo & perfeicdo moral, por muito que nos
mantenham afastados impedimentos da natureza humana, CUjo grau nos é
indeterminavel. "%

Esta cidade da Republica pode ser vista como uma contribuigdo do filésofo
para um debate sobre o futuro da sociedade grega. A Ultima obra de Platdo: As
Leis, também tem como alvo uma cidade, mas esta visa modificacbes para as
cidades que entdo existiam na Grécia. Na cidade da Repdblica, Sécrates busca
uma sociedade perfeita, onde um cidado justo possa viver. A forma utilizada para
“construir’ esta cidade ideal seria como um “exercicio de imaginagéo®, capaz de
trazer para ele mesmo e para os seus interlocutores, a imagem de um espago
especifico onde os individuos pudessem estar protegidos e, assim associados,

satisfazer as suas necessidades particulares, tendo como objetivo primeiro o bem

® ARISTOTELES. Efica a Nicomaco. Colegdo: Os Pensadores. S3o Paulo: Editora Abril Cultural, 1979,
11303 Quanto 3 citagdo de Téognis: Elegia, verso 147.
* KANT, Immanuel, Op. cit, p.310.
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viver. Para Socrates, o fato de os homens necessitarem de muitas coisas e néo
serem auto-suficientes faz com que se juntem, originando, fundando a cidade.*’

Segundo a maxima de que “0 homem nédo se basta a si mesmo’, ele, o
homem, acompanhado juntamente de outros homens, cada qual exercendo uma
especifica fungdo, um trabalho, fundam este espaco especifico: a cidade, onde
possam, todos eles, ter suas necessidades satisfeitas, desde as basicas as mais
sofisticadas.® As diferencas particulares seriam sobrepujadas por um “bem maior”
e coletivo, que abrangeria todos os assim chamados cidadéos, suas qualidades,
potencialidades e individualidades: dividindo entre si o trabalho e as outras
ocupagbes (funcbes), garantiriam a sobrevivéncia, individual e coletiva. O que é
essencial para os homens poderem instituir uma sociedade politica &€ unirem-se
através dos lagos da phifia. Como diz Vernant: “para que exista cidade, é preciso
gue seus membros estejam unidos entre si pelos lacos da phifia, de uma amizade
que os torna, entre si, semelhantes e iguais. No espago que desenham os amigos,
tudo é repartido entre iguais, tudo &€ comum, como no espaco publico da
cidadania.”®

Segundo Aristételes, a polis era a comunidade de cidaddos, Koinonia
Politiké, em que todos os homens se uniam visando algum bem.® A pdfis deu

condigbes de uma vida nova aos seus membros. Ela era uma criacdo “natural’

z VERNANT, Jean-Pierre: “Para o grego, a cidade ndo é uma enfidade abstrata. A cidade siio os cidaddos
unidos por lagos pessoais de amizade e que exercem suas atividades por essa koinonia (...)De um certo modo,
aquilo a que chamamos de divisdo do trabalho, aparece como fundamento da “politeia”. Se os homens se
unem, ¢ porque t&m necessidade uns dos outros em virtude de uma complementaridade reciproca. A cidade
constitni-se em oposicio consciente a0 ideal de uma auto-suficiéncia individual on familiar.” In: Trabalho e
Escravidéio na Grécia Antiga. Trabalho ¢ natureza na Grécia antiga. Campinas: Papirus, 1989, p. 22/23.

% Reputblica, 369 b.

* VERNANT, Jean-Pierre. Entre Mito & Politica. Sio Paulo: EDUSP, 2001, p. 27.

* ARISTOTELES. Politica. 1. 1252 a. 1-10.
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(physis), porque o homem era por “natureza® um ser social. Na ordem da physis, a
polis tinha preferéncia sobre a familia, oikia, e sobre cada uma das partes, pois o
todo devia necessariamente ter precedéncia sobre as partes.®! Koyré salienta que
a cidade, porém, néo é apenas uma reunido de individuos, mas sim, uma unidade
real, um organismo espiritual e, por isso, estabelece-se entre a sua constituicdo, a
sua estrutura, e a do homem. Ha uma dependéncia mdtua, &, portanto, impossivel
estudar o homem, sem estudar, ac mesmo tempo a cidade de que ele faz parte.®
A histéria antiga e a trajetéria percorrida pelos primeiros filésofos, na busca
pela compreensdo de seu mundo, de tudo gue nele ha, inclusive eles mesmos,
ainda nos auxilia quando queremos repensar o “papel do homem”, neste sentido,
a interpretaco por Platdo, da maxima “conhece-te a ti mesmo”, trouxe um sentido
inteiramente novo, foi um ponto de viragem na cultura e no pensamento gregos e,
para cbedecer a exigéncia do deus de Delfos, para se desempenhar do dever de
auto-exame e auto-conhecimento, Sécrates aborda o homem individual. Porém, os
fendmenos que encontramos na nossa experiéncia individual s3o tdo varios,
complicados e conftraditérios que dificilmente os podemos desenredar, diz
Cassirer, para ele, deve-se estudar o homem, ndo na sua vida individual, mas na
sua vida politica e social. Entdo, a filosofia ndo nos pode dar uma teoria
satisfatoria do homem antes de desenvolver uma teoria do Estado. No entanto, a

vida politica ndo € a Unica forma de uma existéncia humana em comum, posto

*! Cf. comentério de THEML, Neyde: “Por outro lado a polis era o Estado de direito, dike. Através da dike e
de sua aplicacio ficava assegurada a boa ordem (eunomia) na Koinonia Politiké, por ser o direito o meio de
determinar a justica {dikaiosyne), e o bem (agathon).” Pablice e privado na Grécia do VIII® ao [V séc. a.C.
O Modelo Ateniense. Rio de Janeiro: Sette Letras, 1988, 32/33.

%2 Cf. comentrio de KOYRE, Alexandre: “Se onsdssemos fazer neologismos em grego antigo, poderiamos
dizer que a cidade ¢ um macranthropos € 0 homem uma micro-politéia” Introducdo & leitura de Platdo,
Lisboa: Editorial Presenca, Lda, 1984, p. 88.
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que, muito antes de o homem ter descoberto esta forma de organizacéo social,
fizera outras tentativas para organizar os seus sentimentos, desejos e
pensamentos, 0 que podemos verificar na linguagem, no mito, na religido e na
arte. Cassirer acredita que o Estado, por mais importante que seja, ndo é tudo, ele
nao pode exprimir ou absorver todas as atividades do homem, mesmo
reconhecendc que estas atividades estejam estreitamente ligadas ao
desenvolvimento do Estado e dependem, em muitos aspectos, das formas de vida
politica, contudo, elas possuem uma existéncia histérica separada e tém um
alcance e valores préprios. =

Saécrates, ele mesmo, é exemplo vivo da relacdo nem sempre justa entre
cidade e cidad&o, ele € vitimado em sua prépria cidade, por acusagdes de
impiedade e de corrupg¢do dos jovens que sempre o acompanhavam™, justamente
ele que vivia a dizer de sua “miss&0” junto aos seus concidaddos, provocando-os
a re-pensarem as questdes de ordem moral, embasadas na ética e na politica,
além de refletirem sobre eles mesmos, acompanhando a famosa exortagdo:
“conhece-te a ti mesmo”. Na Apologia Stcrates diz que, incansavelmente, como
um inseto, nunca pararia de despertar, de aconselhar, de repreender os seus

préximos.®

* CASSIRER, Emest. Ensaio sobre o homem.Lisboa: Guimaries Editores, 1995, p. 64/65.

* Cf. Comentario de CAMBIANO, Giuseppe: “Na Apologia, a atividade de Socrates ¢ uma espécie de
paidéia permanente para todas as idades e para todos os cidaddos, destinada 2 um melhoramento continuo dos
seus espiritos. Os acusadores de Socrates, Meleto na Apologia ¢ Anito no Ménon, consideravam que oS
verdadeiros educadores dos jovens eram os cidadios ateniemses que tinham assento na assembléiz, no
conselho, nos tribunais. Por outro lado, no Protdgoras, o sofista elogiava o aparelho educativo ateniense. A
umz Atenas, escola de democracia e de justica, Platdo opunha a tese radical segundo a qual os préprios
cidaddos atepienses, que estavam longe de ser educadores, deviam ser educados.” In: O homem Grego.
Tornar-se homem. Diregio de Jean Pierre Vernant. Lisboa: Editorial Presenga, 1994. p. 96.

* Apologia, 30 e-31 a.
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Para Robledo, os problemas que encontramos na Republica sdo os
problemas mais prementes dos homens e da sociedade; do homem que ndo tem
s0 historia, mas uma natureza, uma estrutura ontologica. E bem possivel que
Platdo, em outras culturas, ndo seja sendo um documento histérico, mas nao
certamente dentro da cultura a que pertencemos, e em torno da qual nos
expressamos em ideias, interpretando o mundo em funcdo das esséncias e dos
valores, em uma atitude especulativa, assim como das leis utilizadas na atitude
pratica.®

A cidade platbnica, ao longo do tempo, sempre motivou criticas
apaixonadas, principalmente no que concermne a problemética efetivagdo da
mesma no mundo dos homens. Aristételes, por exemplo, tece comentarios sobre
esta cidade na sua Politica, ao tratar das repUblicas ideais. Cremos que a
relevancia do estudo da Repdblica de Platéo é de largo alcance, sendo ela uma
obra de cunho “doutrindrio” (como muitos designam), acerca das teses mais
queridas a Sécrates. E uma obra de facil aceitacdo e leitura até mesmo entre os
ndo iniciados na filosofia, porém, enquanto totalidade, agrada menos a uma leitura
literaria que outros didlogos, tanto assim que se torna facil cair numa apreciagéo
de Platdo, como o filésofo arquetipico de ideais uitramundanocs; na politica,
portanto, um utdpico, em ética, um propagandista de uma espécie de ‘justica” que
nada tem a ver com a sua forma vulgar. Neste sentido, a obra por nés escolhida
para este trabalho trata-se, sendo da mais conhecida obra de Platéo, ao menos a
que todos se referem, costumeiramente, quando querem tratar da possibilidade de

se construir um mundo melhor para se viver.

* Cf. ROBLEDO, Antonio Gomez. Op. cit., p. 9/10.
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O adégio antigo que diz que o “o belo é dificil” (kalepa ta kald estin)¥,
também se aplica a filosofia®, mas, acompanhados de Sécrates, este frabalho
fica, sem sombra de divida, muito mais facil. Parecé mesmo que os didlogos de
Platéo, dado o carater didatico e ilustrativo que eles carregam, como se fossem
uma pintura que passasse frente acs nossos olhos, mostram costumeiramente o
seu mestre Sdcrates, ladeado de amigos, ouvintes e contendores. Posto isto,
Platdo, ac expor maravilhosamente em seus didlogos as conversas de seu mestre
Sécrates, pode ser visto por alguns como filésofo e artista.® Nés, n&o raro, nos
sentimos participes e, quando ndo, defensores desta ou aquela idéia que eles
est&o a discutir, como se estivéssemos todos juntos, agora, inclusive quando ele
esta a fundar a sua cidade, buscando os elementos que possam dela participar.
Aubengue vem ao encontro destas nossas afirmagbes, comentando que algumas
doutrinas filosdficas ndo envelhecem, assim como a de Platdo. Ele afirma que o
falo de uma doutrina ser historicamente recuada no tempo ndo implica que ela

deixe de ser atual.

“Existem doutrinas filosoficas que, embora reivindiquem o privilégic da
novidade, envelhecem antes mesmo de surgirem: sdo justificacbes a
posteriori, celebragbes post festum ou, ao contrario, projecdes inversas

de alguma insatisfag8o localizada num passado mitico ou num futuro

*7 “0 belo ¢ dificil”, trata-se de expressfio proverbial, do agrado de Sécrates-Platio, vide Repitblica 435¢,
497d, Cratilo, 384a, ¢ cf. Protdgoras 339b, onde se inicia uma especiosa discussdo sobre o sentido de
“dificil”, relativamente a0 bem e 3 virtude, a partir de um passo de Siménides: “tornar-se verdadeiramente um
homem de bem ¢ dificil™ Hipias Maior. Cf. comentirio da tradutora, Maria Tereza Schiappa Azevedo.
Coimbra: Instituto Nacional de Investigacfio Cientifica, 1985, nota nr.94, p. 132,

* Cf. Hipias Maior: Quanto a0 belo nfo € admissivel que nfio seja bom ou que o bom ndo seja belo (297¢), e
que tudo ¢ belo na medida em que for prigveitoso (296¢).

* SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Mutroducdo aos didlogos de Platéio. Belo Horizonte: Editora UFMG,
2002, p. 41.
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ilusorio. Mas existem outras —~ ousamos dizer, as grandes — que, embora
a apologia e o ressentimento ndo estejam inteiramente ausentes de suas
motivagbes, transcendem os momentos historicos e seu advento. Tais
filosofias ndo sdo somente produtos da histéria, mas também criadoras
de filosofia. A filosofia de Platdo pertence sem dlvida, a essa espécie.
Que ela seja criadora de historia ndo significa somente que tenha
exercido, como se afirma, grande influéncia na histdria das idéias, mas
que tenha cunhado novas maneiras de pensar — ndo somente filos6ficas,
mas iguaimente cientificas — e novos modos de agdo moral, politica e

técnica que, ainda hoje, queiramos ou ndo, continuam a nos govemar.”®

Sempre 0 mesmo acerca do mesmo, teria sido, segundo Platdo, o que
Socrates respondeu, um dia, a quem |he perguntou de que falava ele, tanto e
tantas vezes, com seus mais assiduos interlocutores. Na verdade, Sécrates
expressou, por genial antecipacéo, o que se da na grande maioria dos casos, n&o
sé quanto ac acontecido antes dele (pelo que n3o seria antecipacdo), mas
tambem quanto ao que viria a acontecer depois. Sempre houve, ha e havera quem
pense “sempre 0 mesmo acerca do mesmo’, desde gque reaimente tenha passado
por algum dos angustiosos momentos em que, por si, repensou o ja pensado, ou
pensou ou julgou pensar o que no pensado ainda n&o fora pensado, conforme
comenta Eudoro de Sousa. ' Neste caso, todos nés podemos nos colocar nesta
situagéo e pensar que o ja pensado pode nos fazer, ao menos, mais capazes de
encararmos o futuro e quiga, como Sécrates, acreditar na possibilidade de que a

justica (a maior virtude), venha, afinal, governar a alma dos homens e, a partir dai,

* AUBENQUE, Pierre. (Preficio). In: Platdo, a Repiiblica: livro VII. Apresentagio ¢ comentarios de Bernard
Piettre. Brasilia: Universidade de Brasilia; Sfo Panlo: Atica, 1989, p. 2.
* SOUSA, Eudoro de. Sempre o mesmo acerca do mesmo. Brasilia: Universidade de Brasilia, 1978, p. 5.
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a alma das cidades. O projeto para um “estatuto do bom cidaddo” que
encontramos na Repdablica pode muito bem, assim esperamaos, nos auxiliar a re-
pensarmos 0 nosso papel na sociedade, uma vez que estamos sempre as volias
com questionamentos muito proximos com os ali apresentados.

Por dltimo, salientamos que o projeto que vemos tragado na Republica
difere do projeto que o filésofo langou nas Leis, bem posterior aquele outro. As
Leis retratam com muitos detalhes minuciosos um projeto para a efetivagido, um
projeto que seria exequivel, neste caso o filosofo langa seus olhos sobre
praticamente tudo que seja necessario para que esta cidade venha de fato existir.
Segundo Benoit, As Leis se propde como um “projeto de transicio’, do presente
existente para uma sociedade futura possivel e esta sociedade ird se

aperfeicoando para a forma melhor.*

“2 Cf. BENOIT, Alcides Hector: “Chegamos assim, nas Leis, 4 identificagio de “génese historica”, “os fatos
ocorridos”, (...) O devir ocorrido, inserido no sensivel, possui agora participagio em alétheia. Ao contririo, na
Reptiblica, a verdade era encontrada somente no estével, naguilo que permanecia separado ou abstraido do
movimento e devir sensivers. O novo projeto politico que surge assim nas Leis, embasado nmuma teoria da
gtnese realmente historica, desta forma, precisamente, ¢ um projeto que procura também ser vidvel
historicamente, 1510 €, que procura ser realizivel Assim, enquanto, na Republica, Socrates dizia ser
indiferente se a cidade se realizaria historicamente ou apenas na alma do sabio, agora, nas Leis, trata-se de um
projeto de real prdods histérica. E wma tentativa de recongtruir a propria pdlis existente, a partir das suas
contradigdes internas efetivamente existentes. Nio se trata mais de um salto mortal para um passado mitico
como a Republica ou a Atenas da época de Atlandida narrada no 7imew ¢ no Critias.™ Op. cit., p. 104-105.
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CAPITULO |

A NOGAO DE POLIS NA ANTIGUIDADE.

Precisamos néo fazer das cidades antigas, diz Coulanges, a mesma idéia
que nos d&o essas outras que nos vemos crescer nos nossos dias. Constituem-se
algumas casas, nasce a aldeia; imperceptivelmente o nimero de casas aumenta,
temos a urbe; a urbe, segundo ele, ndc se formava no decorrer do tempo pelo
lento desenvolvimento do nimero de homens e das construcdes, ela fundava-se
de uma s vez, inteiramente, em um s6 dia. Quando as familias, as tribos
convencionaram unir-se e terem 0 mesmo cuito comum, era fundada a urbe, para
representar o santudrio desse culto.®® Alias, para os gregos, a localizagio da urbe
deveria ser escolhida e revelada pela divindade. Este seria o espaco que os
deuses iriam habitar @ o povo nunca poderia abandonar este sitio onde os seus
deuses haviam se fixado. O abandono deste espaco seria 0 mesmo que
abandonar os seus deuses, desrespeitando aqueles que lhes serviram e
protegeram. Portanto, todas as urbes se construiram para serem etemas. O
homem que realizava o ato fundador, ali assentava o seu lar, onde sempre deveria
brithar o fogo sagrado. Tornava-se, este homem, um homem sagrado e todos
respeitavam-no e viam neste seu fundador um antepassado comum para todas as
geracbes que se sucedessem, como sendo o pai da cidade.*

Ainda, segundo Coulanges, a patria era tudo para os antigos, davam suas

vidas por ela, o amor & pétria seria a piedade dos antigos. A posse da patria devia

* Cf. COULANGES, Fustel de. 4 cidade antiga. S3o Paulo: Martins Fontes, 1987, p. 138 - 139.
“ IDEM, ibidem, p. 143 — 147.
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ser mesmo muito preciosa porque os antigos ndo imaginavam castigo maior que
privar um homem dela. Um exemplo bastante conhecido por todos, podemos
acompanhar de perto quando conhecemos a famosa tragédia de Edipo, quando
ele mesmo se auto-pune, exilando-se de sua cidade.

Para os gregos da época classica qual era, afinal, a significagio de cidade,
polis ou “comunidade de cidad3dos’? Segundo Glotz, a cidade é a caracteristica
mais notavel da Grécia antiga, a razdo profunda de todas as suas grandezas
assim como de todas as suas fraquezas, uma vez que estava repartida em uma
infinidade de cidades que correspondiam a um ndmero de Estados.®

E fundamental ressaltar as diferencas histéricas que nos separam dos
gregos quanto & compreenséo da relagéo entre o individuo e o que modernamente
chamamos de *Estado”. Lembremos da descricdo que Castoriadis faz da

comunidade de cidadaos na pdis:

A comunidade cidaddos - o demos — prociama que é absolutamente
soberana (autdnomos, autodikos, autoléiés, autolegisiativa, autojudicidria,

autogovermnante, nos termos de Tucidides). Também afirma a igualdade

“ Segundo GLOTZ, Gustave: Nio se podia imaginar outro agrupamento para os homens verdadeiramente
dignos desse nome. O préprio Aristdteles chega a tomar o efeito pela causa e a definir — ndo o heleno, mas o
homem - como “um animal politico®. Na verdade, as condicBes geogrificas da Grécia contribuiram
fortemente para dar-the a sva feigo histérica. Recortada pelo continuo embate entre o mar ¢ a montanha, a
Grécia apresenta em cada palmo do seu territ6rio estreitas depressdes cercadas de montanhas CHjO acesso 50 &
possivel pelo litoral. Formam-se assim imimeros cantdes, cada um dos quais & o recepticulo nataral de uma
pequena sociedade. A fragmentacio fisica determina, ou pelo menos facilita, a fragmentagdio politica. Para
cada compartimento existe uma nacionalidade distinta. Imaginem-se, mum vale fechado, pastagens banhadas
por riachos, bosques sobre as colinas, pradarias, vinhedos e olivais que déem para alimentar algumas dezenas
de mithares de habitantes, raramente mais de cem mil, e, mais adiante, um outeiro que pode servir de refigio
em caso de ataque e um porto para o contato com o exterior, ¢ ter-se~-4 uma idéia do que é para um grego um
Estado autbnomo ¢ soberanmo. Mas nem por isso pode dizer que a criagio da cidade se tenha devido
unicamente a uma fatalidade inevitdvel, a todo-poderosa influéncia da terra sobre o homem. Prova-o ndo ter
Aristoteles sequer pensado nessa causa quando fez do homem um ser “politico™. In: 4 cidade grega. Rio de
Janeiro: Editora Bertrand Brasil S. A. 1988, p. 1-2.
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politica (reparticdo igualitaria e do poder) de todos 0s homens livres. {..)A
pélis grega ndo € um “Estado” no sentido modemo. O préprio termo
“Estado” ndo existe na Grécia antiga (caracteristicamente, os gregos
modemos tiveram que inventar uma palavra, e eles utilizaram o antigo
kratos, que significa pura forga). Politeia {(por exemplo, no titulo do livro
de Platao)” “(...)Significa tanto a instituigio/constituigio politica, quanto o
modo como as pessoas se ocupam dos negdcios comuns. (..)A idéia de
um “Estado’, como uma instituicdo distinta e separada do corpo dos

cidadéos, teria sido ininteligivel para um grego.™®

Para Castoriadis, a comunidade politica existe num nivel que nao é idéntico
a realidade concreta, ‘empirica”, de milhares de pessoas reunidas num
determinado lugar e num determinado dia, entdo, a comunidade politica dos
atenienses, polis, tem uma existéncia prépria; onde, por exemplo, os tratados s&o
honrados, independentemente de sua idade, aceita-se a responsabilidade por atos
passados etc. Contudo, a distingéio ndo é entre um “Estado” e uma “populagdo” é
entre o continuo corpo coletivo dos perenes e impessoais atenienses, e aqueles
que vivem e respiram. ¥

Continuando com nossa investigagéo, agora sobre a etimologia da palavra
polis, encontramos em Benveniste a definicdo: “Em grego, pdlis mostra ainda em
data histdrica o sentido de “fortaleza, cidadela”, como nota Tucidides: “a akropolis
(cidadela) ainda & chamada até agora de pdiis pelos atenienses” (i, 15). Tal era o

sentido pre-histérico da palavra segundo seus correspondentes véd. pur "cidadela”

“ Cf. comentirio de CASTORIADIS, Cornelius. “A polis grega ¢ a criagdo da democracia”. Filosofia
Politica 3. Porto Alegre: UFRGS; Campinas: UNICAMP, 1986, p. 70,73 e 74.
4" IDEM, ibidem, p. 74.
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e lit. pifis: “burgo, castelo forte®. Trata-se, pois, de um velho termo indo-europeu,
que adquiriu em grego — € somente em grego — ¢ sentido de “cidade enquanto
conjunto de cidaddos” e depois “Estado”.®® Mas, surge a questdo: quem regularia
as normas e verificaria a sua aplicabilidade? Seria apenas um cidad&o, um unico
homem ou um grupo deles? Dentre os iguais, que aplicariam as normas e fariam o
controle destas sobre os cidadaos, seriam eles também iguais entre si?

Novamente recorremos a descricdo de Castoriadis:

“Para 05 gregos, este “quem™ é: o corpo dos cidaddos livres, adulios e
masculinos (significando em principio, nascidos de cidad&os, apesar da
naturalizag@o ser conhecida e praticada). QObviamente, a exclusio das
mulheres, estrangeiros e escravos da cidadania € uma limitagéo que nds
ndo aceitamos. Esta limitagdo nunca foi, na pratica, levantada na Grécia
antiga.

Iguaidade dos cidaddos é obviamente igualdade em respeiio a lei
{(isonomia), porém essencialmente muito mais do que isso. N3o é a
concessio de “direitos” passivos de igualdade — mas participacdo ativa e
geral nos negdcios publicos. Esta participacio no é deixada ao acaso,
mas ativamente promovida, tanto através de regras formais, quanto por
intermédio de um ethos geral da pélis. De acordo com a lei ateniense, um
cidadéc que ndo tomasse partido enquanto a cidade estivesse em luta

civil tomava-se 4timos — privado de direitos politicos.™®

* BENVENISTE, Emile. O vocabulidrio das instituictes indo-européias. Vol. 3. Campinas: Editora Unicamp,
1995, p. 361.

“® CASTORIADIS, Comelius. Op. cit., p. 70 e 71. Vale ressaltar quanto 3 lei ateniense, que Castoriadis segue
o que diz Aristoteles na Constituicdo dos atenienses, VIIL, 5.
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A partir desta exposigdo de Castoriadis, parece proprio nos voltarmos para
os individuos, no contexto da Repdblica. Eles devem ser considerados no interior
dessa especificidade histérica da pdfis grega. Se os individuos necessitam de
muitas coisas particulares, como ja foi dito anteriormente, necessitam também das
relacbes que estabelecem na conformacdo de sua cidadania, na divisdo dos
afazeres, cada qual segundo sua natureza e aptiddo, porém, o que todos tém em
comum é a phifia em torno da cidade. Quanto & pdlis socrdtica, nela todos sao
importantes quando se trata do bem da cidade, ou melhor, da preservacao do
Bem Maior, do Bem desta cidade ideal, que propicia o bem viver para todos os
cidaddos. Esta cidade entéo, deve ser preservada, defendida de qualquer ataque
fisico ou moral, por isso mesmo & a defesa da cidade um dos alvos preferidos
para onde a ateng&o de Sdcrates se voita com. E, porém, a partir da perspectiva
historica acima exposta que melhor se compreende todo o regime de vida
proposto para os guardides. Afinal, se os guardibes tiverem bens, a eles também
n&o se haveria de vigiar?

A quest&o da liberdade no mundo antigo nos propicia trazer & discusséo o
regime proposto na Republica, considerado por muitos como sendo um regime

totalitario™® nos permite confrontar estes dois mundos. Se nos libertarmos dos

% Cf. comentario de FREIRE, Anténio: No Criton, anterior 3 Reptblica e ainda considerado didlogo socrético
(segundo a classificacio de Lutosiawski, sfio eles: Apologia, Eutifron, Criton, Carmides, Lagques, Protdgoras,
Ménon, Eufidemo ¢ Gérgias), o cidadio ¢ tido como pertenga do Estado e escravo das leis: “A patria ~
escreve Platdo - € mais digna de honra, mais sagrada e tida em mais alto aprego pelos deuses e pelos homens
sensatos, do que o pai e a mie ¢ todos os aniepassados” (Criton, 50 e.) Ainda no Criton 1&-se: “O dever do
cidaddo ¢ executar em toda a parte 0 que ordenar o Estado ¢ a patria. (51 b —) Idénticas informagdes se
repetem na Republica, (377 a, 391 e, 595 a, 608 b.) Nas Leis,a soberania do Estado sobre o individuo
reafirma-se em termos analogos: “Eu sou o Legislador, determino que nem vés, nem vossas fortunas vos
pertenceis a vos mesmos, mas a toda a vossa raga passada e futura; e sobretudo ficai sabendo, que tanto vos
como vossas fortunas e toda a vossa familia pertenceis, acima de tudo, ao Estado.” In: Revista Portuguesa de
Filosofia. A Pélis ideal segundo Platdo. Tomo XXIV, Braga: Faculdade de Filosofia, 1968, p. 393.
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padrées do individualismo modernc e pensarmos tudo isso a partir da cidade
grega, compreenderemos um pouco a absoluta soberania da cidade sobre os

cidaddos, como é recomendada na Republica. Nessa dire¢&o escreve Flaceliére:

“A cidade antiga € um fim em si mesmo, um absoluto que néo deixa a
nenhum dos seus membros grande liberdade e que absorve as
atividades de todos. Neste sentido € totalitdria. Para Esparta é mais
evidente. Para Atenas, 0s aspectos liberais do carater ateniense podem
dissimular esta realidade profunda, que apesar de fudo existe. A
liberdade de pensamento e de expressdo, nomeadamente no que diz
respeito ao0s deuses, € nula: 0s processos de impiedade e a morte de
Socrates sdo provas disso, ¢ foi precisamente a democracia em 403,
apdés o regime oligarquico dos Trinta, que fez beber a cicuta a

Sécrates.™’

Para Soécrates, a nocéo de liberdade mostra sua face muito mais pelo que
ndo é. Na Republica, livro 1X* ele fala da escraviddo do homem tiranico, uma
escraviddo que emerge dos seus desejos limitados, vistos em sua desmedida.
Uma cidade governada por um tirano serd a mais desgracada das cidades, pois
ha a identificagio da alma da cidade com a alma do governante. Para o filésofo, a
nao-liberdade estd indicada na total escraviddo aos desejos. A liberdade se
expressa no bom uso do /6gos, no afastamento daquilo que ameaca a reflex&o,

que harmoniza o homem, o cosmos e o politico. Sabedoria e virtude s&o

5! FLACELIERE, Robert. La vie quotidienne en Gréce au siécle de Péricles, citado por Anténio Freire, A
Polis ideal segundo Platdo, Revista Portuguesa de Filosofia. Tomo XXIV, Faculdade de Filosofia de Braga,
Portugal, 1968, p. 392.
52 Republica, 572-578.
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inseparaveis da eleutheria. No caso do tirano, que se afasta de todos,
escravizando-se aos seus proprios desejos, acaba destruindo-se na soliddo do
poder. Sécrates trata da liberdade, porém, na sua polis, acomodada & physis de
cada um, o que nos levaria a liberdade que pertenceria & alma do homem.

Cabe aqui salientar que o verbo politeyesthai, que significava “tomar parte
nos negdcios publicos”, também significava simplesmente “viver”. A nossa palavra
politica vem de pélis. No fundo, a pdlis &€ uma idéia supratemporal, que n&o
depende nem mesmo de um ponto geografico. Pois a cidade grega é
“transportavel” e sua idéia de patria ndo se identifica com o amor a um pedaco de
terra, ao “torr&o” romantico,” (ainda que se saiba que nem todos aquela época
viviam em pdleis).

Para elucidar melhor este ponto, também ficamos com a descricao

minuciosa de Aristételes, na sua Politica:

"A comunidade constituida a partir de varios povoados é a cidade
definitiva, apos atingir o ponto de uma auto-suficiéncia praticamente
completa; assim, ao mesmo tempo que ja tem condigdes para assegurar
a vida de seus membros, ela passa a existir também para lhes
proporcionar uma vida melhor. Toda cidade, portanto, existe
naturalmente, da mesma forma que as primeiras comunidades; aquela é
o estagio final destas, pois a natureza de uma coisa é o seu estagio final,
porquanto o que cada coisa é quando 0 seu crescimento se completa nos
chamamos de natureza de cada coisa, quer falemos de um homem, de

um cavalo ou de uma familia. Mais ainda: o objetivo para o qual cada
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coisa foi criada — sua finalidade ~ é 0 que ha de melhor para ela, ¢ a

auto-suficiéncia é uma finalidade e o que ha de melhor.™

Para Aristoteles, a cidade é uma criacéo natural e 0 homem & por natureza
um animal social, gregario. Existem dois instintos primordiais que levam os seres
humanos a associarem-se mutuamente: o instinto de reproducéo, que une homem
e mulher e o instinto de auto-preservagio que une o senhor e 0 escravo — 0
espirito econdmico e © corpo vigoroso em termos de uma ajuda muitua. Esta
sociedade, ainda que minima (trés pessoas), seria a familia, que representaria a
associagdo para a satisfagcdo de das necessidades cotidianas. Num momenic
seguinte, temos a aldeia, que € a unido de varias familias, que representa a
associagao para o fornecimento de algo mais, além das necessidades cotidianas,
que até entdo, a familia cumpria. O outro estagio seria a unido de aldeias, agora
sim, uma comunidade completa, extensa o suficiente para poder propiciar a auto-
suficiéncia, ela é formada para propiciar a “boa vida”, que inclui a atividade moral e

intelectual >

53 ARISTOTELES. Politica. Tradugdo de Mario da Gama Kury, Brasilia: Editora Universidade de Brasilia,
1985, p. 15.

* Cf. comentario de ROSS, David, que analisa a Politica, I, de Aristoteles. Aristoteles, Lisboa: Publicaces
Dom Quixote, 1987, p. 244.
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CAPITULO I

A POLIS DE PLATAO.

Falar da pdlis platbnica é falar daquilo que seu mestre Sécrates se impos
come um desafio e um projeto, ambicioso & claro, porém, ele esperava encontrar,
através deste “exercicio de imaginar’, um “ideal” adequado ao homem. O /6gos™ é
fundante desta pofis de Sécrates, que encontramos na Repiblica de Platdo. Ela,
a polis, deveria ser a causa dos maiores bens para os homens, pois, como
aparece no Criton, “O mal $6 gera o mal.” O homem justo néo poderia estar ligado
a origem de nenhum mal, uma vez que isto o tornaria injusto.®

Sécrates funda sua cidade tendo em vista o maior bem. Nesta cidade tudo
converge para este Bem, para o Uno. Até mesmo o governo desta cidade é uma
alegoria do Uno: o rei-filosofo. Para definir de pronto esta cidade, podemos
verificar a descrigéo que Jean Brun faz dela, partindo do principio de que a cidade
nasce da obrigacdo em que se encontram os homens de prover as suas

necessidades vitais, esta necessidade os leva a divisdo do trabalho para

* Cf. comentério de SOUZA, José Cavalcante de.: “A mesma palava légos significa discurso e conversa, ¢
também razfo.” Ele faz mengdo ao discurso de Sdcrates 20s atenienses, quando de seu julgamento por
impiedade e corrupcdo de jovens, seria esta a sua fala maior, conversada com a propria cidade, ¢ 2 que ndo
falta o seu desfecho caracteristico, a aporia do interlocutor, expressa na votagio que o condenou. E este um
fogos que se defende, isto ¢ a razfo discursiva, impessoalizada na minima condigio subjetiva de um réu, que
por definicdo esta circunscrito 4 fala que o acusa. No caso especifico da Repiblica, Cavalcante comenta que:
“Se entdo (uma) cidade realizando-se comtemplissemos em conversa, também a justica nela veriamos
realizando-se, assim como a injustica”. Note-se 0 verbo contemplar tem a conotagio técnica de teoria; 0 “em
conversa” ¢ acomodado para “em pensamento”, e até para “em imaginacio” (na tradugio de E. Chmbry, La
Republique, Les Belles - Lettres); o inevitivel “em” ndio traduz a fingdo instrumental da conversa (/6gos),
pela qual € o contemplar teGrico, cujo objeto — a cidade realizando-se — depende também da instrumentalidade
da conversa. Uma recente traducfo americana (The Republic of Plato, Allan Bloom, New York} torna
exclusiva essa dependéncia — “se observassemos uma cidade realizando-se em conversa” — o ue por sua vez
desliga a teoria da instrumentalidade coloquial™ A cidade platonica. In: Platdo, Caderno especial: Jomal
Folha de S.Paulo, de 04/03/1988, p. 8-9.

* Criton, 335b e 336 a.
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conseguir uma producdo mais abundante e facil, como esta no Livro Il da

Reptiblica:®

*(...)Deste modo, a cidade, logo a partir da sua origem, é um ajuntamento
de seres desiguais e dessemelhantes nas suas capacidades, nas suas
aptidSes e nas suas fungdes. A medida que a cidade cresce, as funcdes
tornam-se mais numerosas e mais complicadas, pois as necessidades
multiplicam-se. Mas & medida que a cidade cresce vai ter de se alargar
aos territérios dos vizinhos ou entdo tera de ser capaz de proteger o seu.
E por isso que os artesdos e mercadores que asseguram a alimentacio,
a habitagBo e a roupa, j& ndo sdoc suficientes, a cidade vai também
precisar de soldados. Finalmente a cidade ir2 precisar de guardides
capazes de a dirigir. Essas trés classes: a raca de bronze e ferro dos
artesdos, a raga de prata dos soldados e a raca de ouro dos arcontes
representam as rés fungdes fundamentais de qualquer cidade: producéo,
defesa, administrago. A cada uma delas corresponde uma das trés
partes da alma humana. A classe dos artesdos e dos mercadores
corresponde & concupiscéncia cuja virtude é a temperancga; & classe dos
soldados comresponde o coragdo e a paixZo da colera cuja virtude € a
coragem; & classe dos arcontes corresponde a inteligéncia e a reflexio

cuja virtude € a prudéncia.”

Assim, ha na alma cidade e na alma de cada individuo as mesmas partes e
em numero igual® E assim como a justica consiste, no individuo, numa estreita

subordinac&o hierarquizada dessas diferentes partes da alma, “o homem justo o é

" BRUN, Jean. Platdo. Porto: Publicagdes Dom Quixote, 1985, p. 152-153.
38 Republica, 441 ¢.
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da mesma maneira que a cidade é justa”ag, assim, do mesmo modo uma cidade é
justa se cada uma das trés ordens que o compdem preenche a sua fungao®: a
injustica surge na cidade quando uma dessas trés classes quer abracar uma
funcdo que ndo seja a sua.

Ha na alma do cidaddo as mesmas qualidades que ha na alma de sua
cidade, havendo uma correspondéncia entre a virtude do cidaddo e a da sua
cidade® como diz Socrates, neste caso entdo, a cidade é justa se cada um dos
seus habitantes assim o for, isto corresponde dizer que as trés partes (os trés
estamentos)® que compGe a cidade, devem primar pela justica, a estreita relacéo
entre a justica do cidad&o e aquela da sua cidade faz com que a virtude do
cidadéo seja a virtude da cidade, ainda que guardadas as devidas proporgdes, ou
seja, a cidade, por ser maior que um Unico cidado, tem (proporcionalmente) uma
maior virtude. N&o podemos deixar de frisar que nesta cidade haveria justica
desde que cada um cumpra a funcio que lhe cabe, da melhor forma possivel
Socrates diz claramente que 0 homem justo o € da mesma maneira que a cidade

justa é, e ainda que “a cidade era justa pelo fato de cada um executar nela a sua

* Republica, 441d.

 Republica, 441 d, 432b ¢ ss.

® Repuiblica, 441 c. .

% Cf. comentirio de JEANNIERE, Abel: Em termos de hoje, diriamos que a Cidade comporta trés classes de
homens: os filésofos, os soldados e os produtores-trabathadores. Isso evoca imediatamente as trés classes que
G. Dumézil nos faz descobrir na base de todas as sociedades do mundo indo-europen, todavia com uma
diferenca capital: os filésofos tomam, na Grécia, o lugar dos sacerdotes. Mas a Grécia conhecen uma longa
fase de laicizacio antes de Platdo; ¢ a lingua e ndo a religido que € o micleo duro da cultura; o sacerdote ¢
somente um funciondrio, cujo papel social ¢ menor. Mas ainda ¢ preciso insistir de novo sobre o que €
exatamente esse filésofo de que fala Platfo: antes de tudo, um homem de espirito pratico, um homem no qual
domina a razo calculadora, um homem hicido, capaz de analisar uma sitnaco, e um estrategista excelente,
que levara at¢ o fim uma agdo social cujas etapas ele previu ¢ definiu. O filésofo & em primeiro lugar um
técnico, mas cle € filosofo por sua preocupaciio obstinada com o universal. O problema social fundamental
consiste.em garantir da melhor maneira a concordéncia entre as aptidSes individuais ¢ as fancdes exercidas na
Cidade. E preciso que os governantes sgjam escothidos entre os filésofos, que os soldados estejam apenas a
servigo da Repiiblica, e gue os artesdos amem o seu oficio. In: Platdo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1995,
p. 120.
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tarefa especifica, em cada uma das suas trés classes.” Correspondendo também
que em “cada um de nods, no qual cada uma suas partes desempenha a sua
tarefa, se justo e executard o que lhe cabe.” (CAXLY od zg pnvy 10d1d ve
émiganonsda, Ot éxelvn e 10 10 Eavtod Exaotov év adtl mpdttely TOIBY VIOV
yevdv Suala fv.)®

Esta cidade justa terd seu governo exercido pelo filésofo (o mais justo
dentre os justos), uma vez que s6 ele pode contemplar o verdadeiro, 0 belo e o
bom. O filésofo seria aquele.sem qual a cidade nao pode viver tendo em visto ©
grande bem. Sécrates faz uma detalhada comparacéo da profisséo de governar
com a da medicina, da pilotagem e adestramento de cavalos explicando a sua
ideia da seguinte forma: 0 médico reina sobre o corpo humano, pois é o meédico
gue determina o que o corpo deve comer e beber e de que tratamento clinico
precisa. No caso do adestrador de cavalos, ele age para o bem dos cavalos que
governa e os pilotos operam para beneficio dos marinheiros.®* A profissdo de
governar € uma profissdo, segundo a qual uma pessoa governa outras, no
entanto, como as outras profissdes, ndo deve assemelhar-se as outras no sentido
de servir aqueles que governa, posto que se a politica serve os suditos que

governa, entdo ela privilegiara politicamente o mais forte e &, neste sentido, que a

profissdic de governar diverge de outras profissdes.® Sécrates quer o melhor

& Repiblica, 441 d.

& Repiblica, 341 c-342 e.

® Cf. PAPPAS, Nickolas: “Quanto a esta discussdo de Socrates com Trasimaco, a analogia da profissiio de
governar com a da medicina, da pilotagem e adestramento de cavalos, isto traria problemas, pois “uma dada
profissfio pressupde uma determinada meta e recebe 0 mérito da sua eficicia em atingir esta meta. A meta
pode ser um sapato, o estado de saide corporal ou a misica. Em cada um destes casos, a profissio ou a arte
orienta-se para a consecuc@o da propria meta e nfio para a determinaciio da meta que uma dada situacio
requet. Deve Atenas investir contra as muralhas de uma cidade mais forte ou contra uma forga naval superior
4 sua armada? Da resposta depende que tepham de ser os construtores navais ou os pedreiros a acadir aa
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governo para a sua cidade e, neste sentido, envidara todos os esforgos para que o
cidad&o melhor talhado para exercer esta funcdo venha, de fato, a ocupa-lo, no
caso, o filésofo, que tem sua vida totalmente dedicada a filosofia e que, por isto
mesmo, se possivel, apenas da filosofia gostaria de ocupar-se. No entanto, o
filosofo aceita esta incumbéncia, por saber que estara prestando um bom servico
a sua cidade e aos seus concidaddos. Socrates vai estabelecer regras muito
rigidas para a educagdo daqueles que um dia governario a cidade. Estes, os
melhores entre os melhores, serdo preparados para virem a ser aqueles que
melhor governaréo a cidade. Para esta sua cidade o filésofo escotheu como forma
de governo a monarquia (quando um sé governa), em detrimento das outras
formas de governo. Esta preferéncia pela monarquia e pelo filésofo (o0 um rei-
filosofo), também acarretara a esta cidade muitas criticas, como sendo uma
imposic&o do filésofo no governo da cidade. %

Na Republica, era o poder absolutc de um ou mais de um “rei-filésofo”. No
Timeu e no Critias, sua continuagdo, Platdo representa a Idade do Ouro do
homem como a época em que os deuses cuidavam de seus rebanhos humanos
do mesmo modo como os homens, mais tarde, passaram a cuidar de seu gado. A

utopia “‘moderada” da velhice de Plat3o, As Leis, o corpo de cidadaos teria

cidade. Mas estes sdo exatamente os menos apropriados para perguntar qual seéja a meta que a cidade deve
perseguir; ora, esta € uma questdo politica. Assim também, bem poderm os pastores estar idealmente talhados
para cuidar da satide do rebanho — a sua decisdo sobre qual dos borregos & para abater, ¢ guando, ndo decorre
da sua profiss@o de pastor, mas dos seus propositos pessoais. A analogia de Socrates esquece esie pomnto,
porque o seu apego as capacidades profissionais, enquanto modelo de conhecimento, o cega para a
inadequagdo daquelas quanto a tarefa de descobrir os fins dltimos do comportamento.” 4 Repiiblica de
Platdo. Lisboa: EdigBes 70, p. 59, 60,

% Platio privilegia a monarquia, sc opondo 3 tirania, diz ele que: “o rei dista dos tiranos quanto 3
autenticidade do prazer (o tirano é escravo dos prazeres servis, estando distanciado do verdadeiro prazer,
fugindo 2 lei ¢ 4 razdo), descobrir-se-4, depois de efetuar a multiplicagio, que o rei & setecentas e vinie e nove
vezes mais feliz € que o tirano € o mais infeliz na mesma proporgio.” Vide Republica, 587 c-e.
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atuacéo sob a superviséo de um Conselho Noturno, um érgéo inquisitorial com
poderes de extirpar as dissidéncias. &

A partir deste momento nos deteremos em algumas outras questdes que
julgamos merecer melhor detalhamento e aprofundamento e que compde a
primeira parte deste nosso trabalho. S&o elas:

a) As denominacdes da pdlis platdnica: “ideal’, “irreal”, “utépica”.

b) A escraviddo nas cidades antigas e na pélis platénica.

¢) lLiberdade e felicidade: se existem para todos os cidadaos.

d) A fundagéo da pdlis em Iégos.

a) As denominagées da péblis platénica: “ideal”, “irreal”, “utopica”.

Esta polis recebeu muitas criticas, ao longo do tempo, por ser “ideal
demais” e deslocada do mundo tangivel dos homens, porém, para Sdcrates, que
via e assistia a decadéncia das cidades de seu tempo®, fazia-se necessério
buscar alternativas para frazer aqueles homens a felicidade perdida. Mas, depois
da Republica fez-se necessario se deter e rever a forma de se viver nas cidades e
buscar, enfim, um modelo melhor de cidade para que a existéncia humana

pudesse ser aprimorada.

% STONE, L F. O julgamento de Sécrates. Sio Paulo, Companhia das Letras, 1988, p. 33.

% “A idéia de “Estado Perfeito” no era nova em si. O impulso congénito dos Gregos, que em todos os ramos
das artes ¢ das ciéncias os impelia 4 perfeicio maxima, atuava também na vida politica deste povo como um
aguilhdo de descontentamento pela imperfeicio existente. E nem a severidade imponente da lei, que castigava
com a pena de morte a subversio da constitnigdo vigente, refreava a fantasia politica, ansiosa de se erguer
pelo pensamento acima das condiges imperantes. Principalmente as condigBes sociais eram, ha vérios
decénios, objeto de apaixonadas especulagbes.” Cf. comentdrio de JAEGER, Werner Willhelm. Paidéia. Sio
Paulo: Martins Fontes, 1989, p. 320.
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José Cavalcante de Souza comenta que esta cidade perfeita, ideal, irreal,
mais ou menos assim gue ela se perfila no horizonte das nogbes comuns, como
uma estrela longinqla, cuja cintilagdo & propriamente ativada pela sequéncia
contraditoria dos qualificativos. Como o perfeito se perfaz no irreal? Como o ideal
se mantém se & irreal? E como o irreal é perfeito e ideal? Essas questdes latejam
informuladas no brilho cintilante da nogdo comum, sobranceira a quaisquer
iluminagbes discursivas que sobre ela se projetam. A comecar da que nos
esclarece que a cidade platénica se & de corpo inteiro nas paginas da Republica,
a obra, se ndo a principal, sem duvida a mais representativa do filésofo Platao.®

Esta cidade “em nenhum lugar” esté perfeitamente descrita por Sécrates
que parece ser um lugar definido, parecendo proximo de ser atingido, ainda que
se saiba da dificuldade em se realizar as rigidas normas que o filésofo prescreve e
‘exige” serem cumpridas por todos os cidaddos para se atingir esta melhor pdfis,
considerada como a “esséncia” da pdlis, o que faz apenas que ela se distancie
mais ainda de nos, porém, a sociedade politica como estd concebida na
Repdblica, funda-se na natureza social do homem, ou, como hoje dizemos, no
direito natural. Tanto na Repubiica (369 b, c), gquanto no Politico (272-275), o
filbsofo afirma claramente ser a caréncia de mil coisas necessaria 2 vida que
impele naturaimente os individuos a associarem-se e a constituirem-se em
sociedades politicas.™ Neste caso, esta polis seria fundada tendo em vista a
necessidade dos homens de se juntarem para poderem suprir as suas

necessidades basicas, além da vontade herctlea do filbsofo, em “projetar” um

% SOUZA, José Cavalcante de. Op. cit., p. 8.
" FREIRE, Anténio. Op. cit., p. 11-12.
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lugar melhor para se viver, amparado pela maior virtude: a justica (que seria a
morada do homem justo), distante, é claro, daquilo mesmo que o filosofo via
acontecer com as cidades de sua época, ainda que o filésofo ndo tivesse
nenhuma estima nem pela histéria, nem pela ciéncia histérica (que ndo & ciéncia,
mas mito).”"

Sempre encontramos criticos que ligam esta pdlis a uma “utopia,”’? como é
o caso da conexao que Benedito Nunes usa para as utopias, como se as utopias
fossem também ucronias, “‘que s&o aquilo que ndo se situa nem pode se situar em
nenhum tempo e lugar”.”™ Porém, para ele, na Republica, o todo social reproduz,
nas suas trés camadas constifutivas, quais sejam: governantes, guardides e
trabalhadores, de forma hierarquicamente ordenadas, tendo no apice a razo, no

meio os sentimentos e embaixo os instintos, desta forma, a harmonia social, que

"' Cf. KOYRE, Alexandre: “Esta cidade nfio ¢ uma reunifio de individuos, mas sim uma unidade real, um
organismo espiritual €, por isso, estabelece-se entre a sua constituicio, a sua estrutura, e 2 do homem uma
analogia que faz da primeira um verdadeiro antropos em (tamanho) grande e do segnndo uma verdadeira
politeia em miniatura, como se fosse a cidade um macranthropos e o homem uma micropolitéia. Sobre a
génese da cidade, Koyré, levanta a seguinte idéia: “Observemos o seu nascimento.” O que quer isto dizer?
Vamos tentar encontrar, pela arqueologia e pela historia, a origem real das cidades humanas? De maneira
nenhuma.” (...) “A génese da Cidade, tal como Platdo no-la apresenta, & uma génese ideal ¢, logo, irreal. Mais
ou menos tdo irreal, em suma, como a génese de uma figura geométrica a partir de elementos simples
(abstratos) que a compdem. Esta génese ideal nfio nos conta como nasceram o tridngulo ¢ a esfera. E ninguém
pensa, sem dizvida, que esta foi real e efetivamente engendrada por uma circunferéncia rodando em torno do
seu eixo. Ao explicar-nos a génese das duas figuras, o gedmetra nfio nos conta a sua historia. Faz outra coisa
e, do sen ponto de vista, faz muito mais: permite-nos compreender a sua natureza, a sua esséncia, a sua
estrutura. E exatamente a mesma coisa que Platio quer fazer: a0 engendrar diante dos nossos othos a Cidade,
ao construi-la a partir de elementos simples, abstratos (0 homem), quer fazer-nos perceber a sua natureza
(Como Hobbes, Locke e Roussean), € descobrir o lugar, o papel, da justica no Estado”. In: Introducdo &
leitura de Platdo Lisboa: Editorial Presenca, 1984, p. 88-89.

7 A utilizago da palavra utopia ¢ de dificil aplicabilidade a0 mundo antigo, por ser uma palavra nova, dada
por Thomas Morus ao pais imaginzrio que descreve na sua obra 4 utopia, do séc. XVI, na qual ele coloca um
povo perfeitamente sabio, poderoso ¢ feliz, gracas as instituicdes ideais de que goza.

** Cf. NUNES, Benedito. Sobre este tema Benedito Nunes ainda salienta que O processo gragas ao qual a
sociedade utdpica se instaura ¢, pois, um processo sem violéncias. Ela nfio nasce da luta. Os conflitos que a
precedem, pertencem a um passado que ela rejeita, e do qual s6 conserva reduzida meméria. O espaco social
fechado bem como a parada do tempo historico, que a imaginagfio utdpica projeta, tém por pano de fundo,
como determinacio mais ampla, como verdadeira categoria, a fotalidade, que abrange a comunhiio dos bens,
as relagbes reciprocas entre os individuos e a organizacio racional da conduta humana na cidade justa. O que
difere de uma para outra utopia ¢ o principio segundo o qual a totalidade se opera. In: O dorso do tigre. 830
Paulo: Editora Perspectiva, 1976, p. 27-29.
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depende da justica coletiva, reflete a harmonia interna entre as partes da alma de
cada individuo. Ent&o, desta forma, esta ndo seria uma “utopia” como as outras?
Parece que Nunes, ao reconhecer na Repdblica uma harmonia intrinseca a torna,
se n&o passivel de concretizagdo, ao menos ndo to anacrénica quanto aquelas
em que a totalidade abrange todos os niveis que a constituem, sem provocar uma
harmonia interna. Qutrossim, Sécrates lembra que esta a construir um modelo, a
tracar a planfa de uma cidade e sabia, de antemao, que seria dificil efetiva-ia no
mundo dos homens. Quanto & nogdo de utopia, nos remetemos aquilo que
Antonio Medina Rodrigues comenta, dando um outro estatuto & utopia ao lembrar
que os gregos ndo construiram nenhuma civilizagdo para o futuro, o que lhes
preocupava era o presente.™

Sabemos que a idéia de uma cidade perfeita sempre perseguiu o homem, e
muitos mitos contam histérias fantasticas acerca de um paraiso perdido a ser
encontrado novamente. A cidade que encontramos na Repdblica nos remete a
este mundo ideal, copiado de um mundo perfeito que o filésofo vislumbra. Mas s6
um filésofo plenamente proficiente na mais elevada das ciéncias, a dialética, sera
capaz de ver e copiar o Original celeste, pois os filésofos amam ver a verdade e
como tal, é o filésofo que pode tornar-se o fundador de uma cidade virtuosa. O

filésofo, que tem comunh&o com o divino, é ele que pode esbogar a planta desta

™ Cf. RODRIGES, Antonio Medina: Seria constrangedor falar de utopia na Grécia, pois uma utopia € um
sistema de crencas cuja realizagio efetiva se coloca sempre para além do presente e a sua veracidade nio pode
ser imediatamente comprovada e talvez nem se comprove no futuro. A estrutura da utopia ¢ idealismo puro,
suz aceitacdo depende de uma credibilidade ¢ de uma esperanca muito fundas, porém, ¢ certo que uma utopia
tem sua racionalidade, sua logica, sua probabilidade, e € por isso que seus seguidores realmente acreditam
nela, porém, o valor de uma utopia ndo esti na maior ou menor probabilidade de realizacio. Para os gregos,
tudo se passava como se¢ ndo houvesse um realismo nem utopia ou, noutros termos, a distAncia entre o
primeiro ¢ a segunda fosse possivel. Entdo, pode-se dizer que existe uma relago entre a utopia ¢ a religifio,
“digamos que as religides apresentam formulagBes mais ou menos utépicas para aqueles individuos que nio
conseguem, em s3 consciéncia, acreditar no que as religides prometem.” Op. cit., p. 18.
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cidade, pois s0 os fildsofos verdadeiros conseguem ver o original, e podem copia-
lo.”®

Mas, se acreditamos que o homem nao dialoga apenas com o homem,
mas, dialoga também com a linguagem Qque ele mesmo produz como, por
exemplo, como 0s mitos. Podemos dizer que 0s gregos deram prova disto e que
Sécrates foi um expert neste ponto, sua construgdo & uma pintura (Socrates € o
fildsofo-pintor que vai pintando a sua cidade, indo do modelo para a pintura e da
pintura para o modelo). E como uma pintura que esta cidade vai surgindo aos
nossos olhos, tal a limpidez e riqueza de detalhes que sua descrigo traz. Isto nds
podemos observar mais atentamente quando ele langa mao de mitos (como
linguagem, sem se preocupar com a génese, apenas relatando-os e aplicando-os
a servico do discurso que estd a entabular com seus companheiros e
interlocutores), mesmo condenando-os como discurso falso (mentiras). Ainda que
condene a mentira, o fildsofo estipula que ao lider da cidade convém mentir
quando for necessario para proteger a sua cidade e seus habitantes. Ao cidadéo
comum, contudo, esta alternativa é negada, uma vez que mentir aos lideres é, de
fato, pior do que mentir ao médico, ao professor de ginastica, ao piloto da nau, ou
seja, aqueles a quem confiamos © corpo e a vida. Poderiamos dizer que a mentira

utilizada, tendo em vista um bem comum sdo os mitos (como sado largamente

7% Cf. POPPER, Karl R.: “A Idéia do Bem de Platdo ¢ a mais elevada na hierarquia da Formas. E ele o sol do
mundo divino de Formas ou Idéias, que nfio s6 langa Iuz sobre todos os outros membros mas € a fonte de sua
existéacia (Rep. 509 a e ss. Ver 509 b: “O sol induz as coisas sensiveis a gerar.”) E também a fonte ou causa
de todo conhecimento e de toda verdade (Rep. 508 b s5)” (...) “Sendo o sol € a fonte de luz do mundo das
Formas, o Bem capacita o filosofo-pintor a discernir seus objetos. Tem, portamto, funcfo da maior
importancia para o fundador da cidade.” In: 4 sociedade aberta e seus inimigos. S50 Paulo: Editora da
Universidade de Sdo Paulo, 1987, p. 160/161.
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utilizados por Homero). Para Torrano™, o mito, enquanto forma de linguagem,
instaura o seu proprio sentido de verdade e o sentido das palavras com que falar a
verdade e com que falar da verdade. Nos Didlogos de Platdo, mythos e
mythologia designam as narrativas miticas da tradicdo épica, definida como um
amalgama de verdades e mentiras. O mito se torna o legado de outra época,
resgatado de severa condenac&o a banimento, nao so pelo reconhecimento da
utilidade que as mentiras podem ter como phdrmakon (“droga’, “remédio” e
‘venenc’), mas também pelo reconhecimento do que ha de “ilaténcia’ nas
narrativas miticas, como segue na Repiblica (382 c2-d5).

Porém, a filosofia, diz Politzer, se opde, desde seu nascimento na Grécia
antiga, a mitologia, e é a propria esséncia da filosofia que Platdo exprimiu,
preconizando na Republica que o poeta, coroado de flores, seja expulso da
Cidade. Seria o simboio do mito expulso pela ciéncia, a filosofia racional
procurando libertar a consciéncia humana das imagens falsas dos tempos
primitivos. E assim ainda que, a cada vez, nas grandes épocas da histéria, a
filosofia se renova pelo progresso cientifico e se levanta entdo contra o gue
permaneceu da mitologia."” N&o se pode diminuir, no entanto, o “poder” do mito,
tanto que Nietzsche, vai dizer no: Nascimento da Tragédia, que “O préprio Estado
nao conhece leis ndo escritas mais poderosas do que o fundamento mitico.”

José Américo Motta Pessanha recomendava, em conferéncia proferida em

1991, na PUC-Rio, que ao lermos os didlogos de Platdo ndc descartdassemos a

% Cf. TORRANO, Jaa: O (conceito de) mito em Homero e Hesiodo. In: Boletim do CPA4. Ano I, n° 4,
Universidade Estadual de Campinas-UNICAMP/IFCH, jutho/dezembro 1997, p. 30,34.

" POLITZER, Georges. A filosofia e os mitos. Rio de Janeiro: Editora Civilizacdo Brasileira S. A, 1978, p.
110-111.
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tentativa de compreender os seus sentidos dramaticos, o0 que traria maiores
conquistas ao leitor do que as leituras convencionais além, é claro, de ser muito
mais prazt-arcwscv.78 Isto concorda com o que disse Koyré, de que todos, lendo um
didlogo de Platdo, sentem que se poderia representa-lo, leva-lo & cena.”™ Neste
caso especifico da Repudblica as personagens que dialogam com Sécrates, a rica
descric&o da cidade e de seus habitantes, bem como os mitos utilizados pelo
filosofo, notadamente, a alegoria da caverna, nos remetem, constantemente a esta
possibilidade de uma criacdo de cena teatral, sendo que, comumente, nos
sentimos participes dela. Depois da sua Repiblica, muitos outros também
quiseram e ousaram “construir” a sua cidade ideal, a literatura estd recheada
destas incursbes em busca de um lugar ideal onde os seres humanos possam
desfrutar da bem-aventuranca.®

Corroborando com o que ja foi ditc agui, Jaeger afirma que Sécrates
assemelha-se a um pintor que acaba de pintar um quadro maravilhoso: a imagem

ideal do homem perfeitamente justo, imagem da sua esséncia e da sua

® PESSANHA, José Américo Motta. O que ros faz pensar. Platio — o teatro das idéias, Rio de Janeiro:
Cadernos do Departamento de Filosofia da PUC-Rio, n° 11, V. 1, 1997, p. 9.

™ Cf. KOYRE, Alexandre: “(...)em qualquer didlogo, hi a0 lado das duas personagens patentes ~ os dois
interlocutores que discutem - uma terceira, invisivel mas presente ¢ de igual importdncia: o leitor-ouvinte.
Ora, o leitor-ouvinte de Platdo, o piblico para o qual a sua obra foi escrita, era uma personagem
singularmente avisada, avisada de mmitas coisas que, infelizmente, nds ignoramos, e que, sem davida,
ignoraremos sempre, e singularmente inteligente ¢ penetrante. Por isso, compreendia muito melhor do que nds
0 podemos fazer as alusdes disseminadas nos didlogos, € nfo se enganava acerca do valor de elementos que a
nds nos parecem muitas vezes acessorios. Assim, sabia a importincia das dramatis personae, dos atores
protagonistas da obra dialogada. Sabia também, por si proprio, descobrir a solucio socratica ~ ou platdnica -
dos problemas que o didlogo, aparentemente, deixava irresolvidos. Aparentemente...porque das consideracdies
muito simples e, no fim de contas, banais, sobre a estrutura ¢ o sentido do didlogo, que expusemos, resulta,
parece-nos, que qualquer didlogo comporta uma conclusio. Conclusdo nfo formulada, sem divida, por
Sécrates, mas que o leitor-ouvinte tem o dever ¢ a capacidade de formular.” Op. cit., 1984, p. 13/14.

80 Hoje, inclusive, isto € excessivamente cormum, através das obras literdrias chamadas de ficedo, ficando
mais ficil ainda no campo de construgdes altamente téonicas, nos nichos visuais, onde o “realismo fantastico”
(antes relegado apenas & pintura) agora reina senhor absoluto em nossas proprias casas, através, por exemplo,
da televisio.
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felicidade.® O tema da Repablica, diz ele, néo é, em primeiro lugar, o Estado, mas
sim o homem e a sua capacidade para cria-lo. E mesmo que Plat&o nos fale ainda
de paradigma do Estado, € evidente que este nao se pode comparar & imagem do
mais belo ser humano.® O que corresponde a esta imagem é antes o tipo ideal do
homem verdadeiramente justo, que o proprio Plat&o afirma constituir o objetivo do
seu quadro. O Estado ideal é apenas o espago adequado que ele necessita para a
edificagéo da sua forma. A Republica platénica é, antes de tudo, uma obra de
formacao humana. &

Antonio Medina Rodrigues trata da quest&o do “ideal”, dizendo que: O ideal
n&o € uma imagem que nés projetamos no futuro, mas o proprio projetar-se dessa
imagem. Alias, se n&o for isso, se for o contrério, se o ideal for um objeto que uma
vez conseguido sacia completamente noésa busca de outras coisas, o destino
estaréd comprometido com a estagnagéo e com o viver daquele homem banal. Os
gregos néc construiram nenhuma civilizag&o para o futuro. Preocupavam-se com
a vida, com o presente.Os ideais gregos se preocupavam com a manutencéo e
melhoria desse modo de ser.”®

Popper, por sua vez, ao fratar da “utopia” (platénica), diz que sdc os fins
determinam os meios, e isto é agir racionalmente, escolher um fim seria agir

racionalmente, o contraric (ndo escolher um fim), seria ndo agir racionalmente.

8! Republica, 472 c-d.

82 Republica, 472 d.

** JAEGER, Werner Wilhelm. Op . cit., p. 574.

* Cf. RODRIGUES, Antonio Medina: “Gostariamos de frisar que a palavra idea/ é da mesma raiz gramatical
que a palavra idéia. A palavra ideal e, ao que tudo indica, sna raiz indo-europen possuia uma semi-vogal
pronunciado como w: widea. Significava “imagem” e tinha, portanto, relago direta com a idéia de ver alguma
coisa. Alids, esse nosso verbo veio de videre, do latim, que tem a mesma raiz de idéia. Para os £regos, ver e
saber estavam muito proximo. (...)o ideal nfo €, como se pensa, aguilo que nés queremos, mas aquilo que nos
faz querer alguma coisa. O ideal ndo € uma imagem que nds projetamos no futuro, mas o propric projetar-se
dessa imagem. ” Op. cit., p. 16/17,
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Logo, seria necessario ser cuidadoso na determinacdo de nossos fins reais ou
definitivos, caso contrério teriamos apenas fins intermediarios, gue seriam
simplesmente meios ou passos de encontro ao caminho definitivo {0 que seria ndo
agir racionalmente), agir racionalmente, por sua vez, sempre tem algum alvo. ®
Para ele, se estes principios forem aplicados ao reino da atividade politica, exigem
que determinemos nosso alvo politico definitivo, ou o Estado Ideal, antes de
empreender qualquer acio pratica e o politico que adotar este método pode ter ou
n&o, um projeto de sociedade em mente, pode esperar ou ndo, que a humanidade
realize um dia um estado ideal e alcance a felicidade e a perfeigéo sobre a terra,
mesmo tendo ciéncia de que esta perfeic@o, se for possivel ser atingida, estara
muito distante, também porque a cada gerag@o os homens (contemporaneos) tém
suas reivindicagGes.®

Fato importante é que é & pdlis que os cidaddos devem a sua existéncia,
sua sobrevivéncia, o seu bem viver, & nela que seus pais se uniram e constituiram
lagcos com o0s demais habitantes e com estes instituiram normas e leis e
prescreveram a educacao de seus filhos.

Para Sécrates, a pdfis tem sua origem, a sua génese, ditada por algo de
inerente ao homem: ele mesmo, que ndo é auto-suficiente, e sim, necessitado de

muitas coisas, junta-se a outros homens para poderem, juntos, suprirem estas

# “Qualquer ago racional deve ter certo alvo. E racional no mesmo grau em que visa a seu alvo consciente e
consistentemente, ¢ em que determina seus meios de acordo com esse fim. Escolher tal fim €, portanto, a
primeira coisa que deveremos fazer se quisermos agir racionalmente; e devemos ser cuidadosos na
determinacdo de nossos fins reais ou definitivos, dos quais devemos distinguir claramente aqueles fins
intermédios ou parciais, que realmente sfo apenas meios, ou passos, no caminho definitivo e, portante,
deixamos de agir racionalmente.” POPPER, Karl R., op.cit., p. 173.

% Havelock reconhece que as reformas propostas na Repiblica sdo consideradas urgentes ainda no nosso
presente, ele afirma que elas ndo sfo utdpicas quanto ao projeto educacional ali estabelecido, o que
encontramos na Repiblica é um ataque 4 estrutura edacacional existente na Grécia. (Cf. HAVELOCK, Eric.
Preficio a Platdo. Campinas; Papirgs Editora, 1996, p. 19-30).
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necessidades. Nesta cidade, contudo, cada qual cuidard de executar o seu
trabalho préprio, € esta uma cidade de trabalho, do esforco. Diz ele que “cada um
de nés ndo nasceu igual a outro, mas com naturezas diferentes, cada um para a
execugdo de uma tarefa."® E isto, ja adiantamos, seria a “justa medida®, tdo cara
ao filbsofo, vide Protégoras, quando ele tem uma acalorada discussdo sobre a
virtude com o sofista, que da o nome ao didlogo.

Cada qual cuidando apenas do exercicio das suas funcdes determinadas
pela propria natureza, estard voitando a produgdo para o comum a todos. O
homem, sozinho, deve produzir ndo somente para si mesmo, mas para suprir
também as necessidades de outros, exemplo: o lavrador devera empenhar-se
mais, tendo maior esforco para produzir trigo, para, além de atender as suas
necessidade particulares, atender também aquelas dos outros homens que, por
sua vez, estardo ocupados no exercicio das fungbes que lhes s@c proprias,
fornecendo também, produtos necessérios ao lavrador. E um circulo que se
“ajuda’, que coletiviza o trabalho e o produto deste esforgo. Cada um volta-se para
o todo, para o coletivo.

Fazer o que a natureza de cada um determina é o que a Republica
prescreve ao homem, quer dizer, que deve agir segundo a justiga (espinha dorsal
deste didlogo e grande preocupagéc do filésofo o tempo todo, inclusive durante a
sua vida). Disto decorre n&o poder a pdiis limitar-se a uns poucos, ela deve
multiplicar-se tanto no que diz respeito aos bens a serem produzidos, quanto no
que diz respeito aos meios necessérios a produgdo destes mesmos bens. Seria

entdo, até mesmo necessario estabelecer/constituir um espago especifico nesta

¥ Repuiblica, 370 b.
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polis, um mercado — para que o comércio possa existir e com ele, a circulacéo dos
bens acontecer da melhor maneira, a fim de atender atoda a populaééo.

Nesta pdlis ainda haveria aqueles, os “assalariados”, capazes apenas de
vender o seu vigor corporal para outrem em troca de um pagamento justo. Estas
pessoas, simpiesmente obedeceriam aqueles que delas se dispusessem. Nao
podemos esquecer de que o homem perfeifo, o cidaddo perfeito s6 na pélis

perfeita pode se formar e vice versa.®

b) A escraviddo nas cidades antigas e na pdélis platbénica.

Podemos dizer ainda que a unidade da pdlis € decomposta sob as formas
de sua caréncia. isto, porém, acaba por constituir aguilo que provocaria uma
grande polémica: a igualdade de desiguais. Mas ha que se entender que nesta
construcao, para o filbsofo, cada qual aceitaria de bom grado, aquilo que a sua
polis Ihe determina e a categoria que esta lhe confere. Outra grave critica se
poderia fazer ai, se otharmos com 0s nossos “olhos modernos”, entre receosos e
criticos quanto & perda da tdo propalada individualidade e liberdade que tanto
desejamos. Quando, porém, volvemos o othar para o passado, privilegiando o

mundo antigo, especiaimente a Grécia, nds nos sentimos nostalgicos de uma vida

% Cf comentario de JAEGER, W. Wilkelm. E nisto que se baseia o fundamento da correlagiio absoluta que
existe entre a estrutura interna do Homem ¢ a do Estado. E isto explica igualmente a continna tendéncia de
Platio a sublinhar a atimosfera piblica e a sua importincia para a formagdo do Homem. Op. cit., p. 575.
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que ndo vivemos.® Assim como Platdo, ao descrever a sua cidade ideal na
Repudblica, quando ele se utiliza de um tom meditativo pelo futuro que a sua mente
imaginou.®

Na polis da Republica cada qual aceita as fun¢des que estdo determinadas
(a partir de suas aptidbes), fica claro que os escravos continuam como sempre
estiveram, mas, observe-se, no entanto, que na obra platdnica, muitas vezes o
escravo — como no Méndo -, assume uma fungdo privilegiada.®' O conceito de
“liberdade’ ndo € menos complexo do que o de “escravidio” e, a despeito de que
quando pensamos em uma cidade associada com a palavra “liberdade”. A cidade
de Atenas, contudo, era a cidade grega que mais tinha escravos na condicdo de
bens moveis. No ponto de vista de Finley, em todas as civilizagdes, tanto quanto é
possivel alcancar, havia uma confianga bem estabelecida no trabalho servil e
todas essas sociedades ja eram complexas, articuladas, hierarquicas, com uma
consideravel diferenciacéo de funcdes e divisdo de trabalho. %2

A escraviddo, contudo, remonta & antigiiidade mais remota, ainda assim,

ela néo pode ser defendida, porém, pode-se constatar que ela participa de um

% Cf. STONE, I. F.: “Nés ansiamos pela beleza plastica de uma Atenas, cuja beleza era tamanha que até hoje
suas ruinas nos impressionam, 0s poetas tragicos e comicos de Atenas ainda nos fascinam, Os maiores
oradores politicos da cidade ainda nos inspiram. Ainda aprendemos com eles liges validas para nosso tempo,
tal como homens de tantos séculos passados.” Op.cit., 1988, p. 111.

* Cf KOYRE, Alexandre: “E indtil, parece-nos, insistir na extraordinaria modernidade, poder-se-ia mesmo
dizer atualidade, do pensamento politico de Platdo. Sem diivida, nada se assemelha menos a um Estado
moderno que a polis antiga, onde toda a gente mutuamente se conhecia e 4 qual se podia dar a volta, a pé,
num dia.” Mas, ambas as cidades, sdo cidades humanas. “E a natureza humana, diga-se o que se disser,
mudou pouco no decurso dos séculos que nos separam de Platfio. So sempre os mesmos mobeis, a atragdo
das “boas coisas” desta vida, a riqueza, o prazer, a ambicio, honores, divitiae, voluptates, que guiam e
determinam as suas paixdes; s30 sempre os mesmos motivos, honra, fidelidade, amor da verdade e devogdio a0
bem, que guiam € esclarecem a sua agdo.”Op. cit., p. 131.

> Sobre a escravidio na Grécia antiga, Claude Mossé salienta que era dificil distinguir os homens livres dos
€SCTavos, porque, como observa o autor andnimo da Republica dos Atenienses, andavam vestidos do mesmo
modo. Os que eram cidadios teriam tempo para, citando Xenofonte, “se dedicarem 3 cidade ¢ aos amigos.”
(Cf. comentério de MOSSE, Claude. In: O homem grego. O homem e a economia. Op.cit., p. 35).

%2 Cf. comentério de FINLEY, M. L: In: Economia e Sociedade na Grécia Antiga. S30 Paulo: Martins Fontes,
1989, p. 127-136.
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processo de desenvolvimento histdrico. E, como Rousseau comenta em seu
célebre Discurso sobre a desigualdade dos homens, esta prética apenas evidencia
a ambicdo desmedida dos homens, além da necessidade que eles tém de
dependéncia mutua.®

Assim também, o mundo grego estava sustentado economicamente pelo
sistema escravista, condenado por nés (até hoje), ainda que se tente olhar esta
situacdo como se féssemos também daquela época, quando esta pratica estava
totalmente arraigada aos costumes e habitos. Voltaire comenta esta pratica na
antiglidade em seu Dicionario filoséfico, dizendoc que a escraviddo é tdo antiga
guanto a guerra, e a guerra, por sua vez, t&o antiga quanto a natureza humana.
Os homens estavam acostumados a essa degradacdo da espécie e nenhum
legisiador da Antiglidade tentou anular a servidao, pelo contrario, 0s povos mais

entusiasias da liberdade, como os atenienses, os lacedemonios, 0s romanos, 0s

# Cf comentirio de ROUSSEAU, Jean-Jacques: “Sem prolongar inutilmente esses detalhes, cada qual deve
ver como, por serem os lacos da servidio unicamente de dependéncia mitua dos homens e pelas necessidades
reciprocas que 0s unem, ¢ impossivel subjugar um homem sem antes té-lo colocado na situagdo de nfo viver
sem o outro, (...)O povo subjugado acaba se acostumando com a dependéncia, com a calma e as comodidades
da vida, ¢ ja incapaz de quebrar os grilhdes, consentiv em deixar aumentar a sua servidfo. Assim, tendo se
tornado hereditarios, os chefes acostumaram-se a considerar a magistratura um bem de familia e a si préprios
proprietarios do Estado, do qual a principio nio seriam sendio funciondrios; a chamar seus concidadiios de
escravos, a inclui-los, como o gado, entre as coisas que lhes pertenciam ¢ chamar a si mesmos de iguais aos
deuses e de reis dos reis. (...)Alids, os cidadfos s6 se deixam oprimir quando, levados por uma ambicdo cega e
olhando mais abaixo do que acima de si mesmos, a dominagfo torna-se-lhes mais cara do que a
independéncia e quando consentem em carregar grilhdes para por sua vez poder aplica-los E muito dificil
reduzir a obedi€ncia aquele nio procura comandar e o politico mais esperto nfo conseguiria submeter homens
que s0 desejassem ser livres. A designaldade se expande, sem dificuldade, entre almas ambiciosas e covardes,
sempre prontas a correr os riscos da fortuna e a quase indiferentemente dominar on servir, conforme thes seja
a fornzna favoravel on contrdria.” Rousseau vé 0 homem escravo come nm animal domesticado, que tornou-se
fraco, com medo ¢ que acaba aceitando a relagfo de subserviéncia. E € assim, que, acostumando-se 4 vida
¢calma | torna-se incapaz de lutar pela liberdade Isto s¢ fez entfio, aumentar a servidio. A relacdo semhor-
escravo seria o ultimo grau de designaldade entre os homens. Para Roussean, esta relacdo vem depois daquela
entre o poderoso e o fraco, e ainda depois daquela omra, entre o rico € o pobre.” I, Discurso sobre a origem
e 0s fundamentos da desigualdade entre os homens. S3o Paulo: Editora Nova Cultural Lida, 1999, p. 83, 105-
10%.
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cartagineses, foram os que tiveram as leis mais duras contra os servos. O direito
de vida e de morte sobre os escravos era um dos principios da sociedade. ®

O escravo poderia estar “confortével” em sua situacdo de escravo,
Aprincipalmente o escravo natural® vivendo para o senhor e mantendo com este
uma boa relagdo, como a tese de Aristoteles, da escraviddo natural, bastante
controversa, que aparece ja no comego da sua Politica, quando diz que um ser
humano, pertencente por natureza ndo a si mesmo, mas a outra pessoa, & por
natureza um escravo, uma pessoa € um ser humano pertencente a outro se,
sendo um ser humano, ele é um bem, e um bem é um instrumento de acdo
separavel de seu dono. Segundo ele, alguns seres, desde o seu nascimento s&o
marcados para ser mandados ou para mandar, e ha muitas espécies de
mandantes e mandados, contudo, a autoridade é melhor quando é exercida sobre
suditos melhores, exemplificando, mandar num ser humano & melhor do mandar
num animal selvagem, assim como auxiliares melhores desempenham melhor
suas acOes. Aristoteles diz que sempre se vera alguém que manda e alguém que
obedece. Para ele, a utilidade dos escravos pouco difere da dos animais e escravo

é aquele que é susceptivel de pertencer a outrem:

** VOLTAIRE. Dicionario Filoséfico. Colegdio — Os Pensadores, Sio Paulo: Abril Cultural, 1984, p. 165.

% ROSS, David, observa que a escravatura encontra-se em face de dois pontos de vista, um para o qual a
autoridade exercida sobre os escravos ¢ idéntica em espécie A autoridade politica, e constitui uma instincia
normal de superiores sobre inferiores; e o outro, para o qual a natureza ndo reconhece nenhuma distingio
entre senhor e escravo, ou sgja, que a escravatura, repousando numa convengdo contraria A natureza, € por
isso injusta. Primeiro, Aristoteles preocupa-se em mostrar a esséncia de um escravo. Por esséncia, um escravo
¢ “um instrumento para assegurar a vida”, por outras palavras, “uma possessdo animada”. Se a lancadeira de
tear pudesse tecer sem ter uma mfo para guid-la, acrescenta Aristdteles numa antecipagio inconsciente a
época das maquinas, os senhores nfo necessitariam de escravos. Mas o escravo € um instramento, ndo de
produgdo, mas de agio — nfo para produzir um qualquer artigo particular, mas para ajudar a vida em geral.
Quer dizer, ¢ o escravo doméstico mais que o agricola ou industrial que estd aqui em questio. Op. cit., p. 246.
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“Na verdade, a utiidade dos escravos pouco difere da dos animais;
servigos corporais para atender as necessidades da vida sfo prestados
por ambos, tanto pelos escravos gquanto pelos animais domésticos. A
intengdo da natureza € fazer também os corpos dos homens livres e dos
escravos diferentes ~ os (Himos fortes para as atividades servis, os
primeiros erectos, incapazes para tais trabaihos mas aptos para a vida de
cidadaos (esta se divide em ocupagbes militares e em ocupacbes
pacificas); embora acontega freqilentemente o oposto — escravos tendo
corpos de homens livres e estes apenas a alma que lhes & propria, é
evidente que se os homens livres nascessem t&o diferentes de corpo
quanto as estituas dos deuses, todos difiam que os inferiores
mereceriam ser escravos de tais homens; se isto é verdade em relagio
ao corpo, ha razdes ainda mais justas apara a aplicagdo desta regra no
caso da alma, mas ndo se vé a beleza da alma tdo faciimente quanto a
do corpo. E claro, portanto, que ha casos de pessoas livres e escravas
por natureza, e para estas Oltimas a escraviddo é uma instituicio

conveniente e jus;*la.”96

Ross, comentando esta questdo em Aristoteles, diz que isto assinala que a
antitese do superior e do inferior se encontra por todo ¢ lado na natureza — entre
alma e corpo, entre intelecto e apetite, entre homem e animais, entre macho e
fémea, e que, por todo o lado em que existe uma tal diferenca entre duas coisas, é
vantajoso para ambas que uma legisle sobre a outra. A natureza tende a produzir

uma distingdo entre os homens — a fazer uns robustos para o trabalho e outros

% ARISTOTELES. Politica. 1254 a — b, 1255 a. Notamos ainda que Aristoteles estava a rebater, digamos
assim, alguns outros estudiosos que pensam diferente, em 1253 b, ele dizia: “Outros afirmam que a avtoridade
do senhor sobre 0s escravos € contrdria a natureza, ¢ gue a distingHo entre escravo € pessoa livre é feita
somente pelas leis, e nio pela natureza, e que por ser baseada na forga tal distingio € injusta.”
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aptos para vida politica. Assim, certos homens s3o por natureza livres e outros
escravos. ¥’

Segundo Nicholas D. Smith, Aristteles desenvolveu esta teoria de
escravidao natural com a intenc&o de servir a dois propdsitos: 1 — o de assegurar
a moralidade de escravizar certos seres humanos; 2 — prover fundamentos para o
uso de escravos, que ele defende em seus livros posteriores. Smith salienta,
porem, que muitos criticos de Aristoteles concordam que a sua teoria de
escravidao natural é incoerente em si mesma e que muitos dos argumentos para
justificar esta tese, na Politica, s&o injustificados ou até proscritos com o que ele
mesmo propde no Livro |.® Tipicamente, estes criticos argumentam que a teoria
de escraviddo no Livro |, freglientemente entra em conflito com as propostas
praticas encontradas nos outros livros da Politica. Exemplo disto ocorre quando
Aristoteles compara o escravo como ferramenta de agéo e ndo de produgio™ e
em outro lugar ele advoga, porém, o uso de escravos para a agricultura.'® Com
relacdo ao poder justificador das teorias apresentadas elas apenas evidenciam
quanto € controverso e dificil mesmo de se chegar a um consenso (ou uma
aprovacao), a tese de escravidao.'®!

Podemos dizer que as cidades antigas, porém, praticamente, mantinham-se

com o trabalho dos escravos. Anténio Freire diz que a Repdblica de Platdo, nao

¥ ROSS, David, op. cit.. p. 246.

* SMITH, Nicholas D. Aristotle’s Theory of Natural Slavery. In: 4 companion to Aristotle s politics. British
Library Catalogning in Publication Data, 1990,. 142-155.

* ARISTOTELES. Op. cit., 1, 4.

1% IDEM. Ibidem, VII, 10.1330 a 25-6.

191 SMITH, Nicholas D. Op. cit., p. 142-155.
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foge a esta regra.'® Ao contrario de Aristoteles, que se posiciona sobre este fema
com riqueza de detalhes, aprofundando-se e trazendo a luz posicdes que foram
por demais comentadas, na Republica, Socrates em pouquissimas passagens
aborda este assunto, n&o nos possibilitando, praticamente, tecer grandes
comentarios sobre a escraviddo. '® Para Bruno Snell, o senso de solidariedade
humana surgira originalmente da conviccdo de que todos nés somos fracos
mortais, destinados a desaparecer como as folhas do bosque, mas s6 no séc. IV
comega-se a ver, no homem, o proximo. Certamente, diz ele, mesmo antes os
homens haviam sentido © dever de ajudarem-se uns ao0s outros e de tratarem-se
amigavelmente, mas isso n&o porque o homem possuisse valor e dignidade como
tal.'%4

Contudo, a vida entre-muros {(muros comuns), levou os homens a uma
natural intimidade. Se o prestigio da riqueza, do nascimento aristocratico e da
cultura nao foi abolido, no entanto, estabeleceu-se uma ftradicdo de facil
intercambio entre todas as classes. Tanto é que a manséo do nobre nao estava
fisicamente segregada da casinha do trabalhador. As pessoas se reuniam, iam ao

mercado para comerciar e para falar, exercitavam-se juntas sob as colunatas e as

102 Cf FREIRE, Antomio: “Os escravos emxameavam Atenas. No século V, havia nela uns 300.000
aproximadamente. Cada ateniense abastado, no dizer de Platiio, possnia 50 escravos; o ateniense médio, a
volta de uns 10: porteiro, cozinheiro, pedagogo, etc.” Op. cit., p. 407,

1% <platio ir4 contentar-se em falar metaforicamente da escraviddo definindo as trés classes da pessoa
humana, a razdo, a coragem e desejos baixos, dizendo que nesse tipo de sociedade, a primeira e a segunda sio
escravas da terceira; ¢, quando definir o démos, ird defini-lo como composto de camponeses proprietirios
{autourgoi), de ociosos (apragmones) ¢ de possuidores. Platio admite que o tirano rouba os escravos de seu
senhor, liberta-os para torna-los seus iguais, os iguais dos cidadios, os quais, diz Platfo, também assumem as
insignias da escravidio (Rep. 569 a-c.). A descri¢do de Platdo ¢ plenamente confirmada pelo que sabemos da
histédria de Atenas, talvez exceto bem no inicio da democracia no sécudo VI, na €poca em que a distingio entre
os homens livres ¢ os escravos ainda nio estava tdo marcada quanto, digamos, a partir do final do século VL.”
(Cf. VIDAL NAQUET, Pierre, Trabalho e escravidio na Grécia antiga. Campinas: Papirus, 1989, p. 92).
1% SNELL, Bruno. A cultura grega e as origens do pensamento europeu. Sao Paulo: Perspectiva, 2001, p.
260,
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calcadas cobertas, comuns na maioria das cidades. '® Neste sentido nés
podemos inserir a pratica de Sdcrates, de reunir-se com amigos e curiosos, que se
juntavam para ouvir as “conversas’, a pratica dos didlogos que ele provocava,
tendo em vista discutir sobre todos os assuntos, com todas as pessoas, como
todas as pessoas eram conhecidas, sabia-se, de antemao, se o interlocutor era
nobre, operario ou escravo.

Para Socrates, conforme comentério de Francesco Adomo, comega a haver
‘o homem”, nao quando ha individualidade, multiplicidade em liberdade, ou seja,
pura animalidade, mas quando ha ‘relagdo”, isto &, quando ha lei, quando se
constitua vida politica, numa articulagao de instituicdes, pelo que cada homem é
homem enquanto *fitho” das leis (Criton, 50 a e ss.) Por outro lado, néo existe
homem em abstrato, assim como também néo existe a “relag&o”, a lei em abstrato,
uma justiga puramente formal. O homem € sempre um homem em concreto, num
certo momento historico, assim como também a lei € sempre lei em concreto, num
conjunto de instituicdes, nesta ou naguela época.'®

Solange Vergniéres' comenta que: “a cidadania &, primeiro, a condi¢éo
concreta da pratica filoséfica. Sécrates concede, muitas vezes, que seu estatuto
de cidad&o permite-lhe entregar-se livremente & filosofia, porque o protege das
pressdes dos homens do poder e da opinido publica. Com efeito, se a vida politica
e a vida filosdfica requerem, ambas, tempo livre, uma s6 se desenvolve as

expensas de outra’. E o escravo que torna possivel o estatuto claro e definido do

"% Cf comentério de BARKER, Ernest. Teoria politica grega. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia,
Colecdo Pensamento Politico 2, 1978, p. 28, 29.

19 ADORNO, Francesco. Sécrates. Lisboa: Edigdes 70, 1986, p. 118.

1 VERGNIERES, Solange. Etica ¢ Politica em Aristételes. Sio Paulo: Paulus, 1998, p. 52,53.
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cidadéao, ele torna possivel 0 jogo social, ndo porque garanta a totalidade do
trabalho material (isso jamais sera verdade), mas porque permite seu estatuto de
anticidadédo, de estrangeiro absoluto, é ele que permite que o que o estatuto do
cidaddo se desenvolva, porque o0 comercio de escravos e O comercio
simplesmente, a economia monetaria permite gue um nimerc bem excepcional de
atenienses sejam cidadaos.'®

O que preocupava Socrates, porém, era a felicidade do homem e ele estava
convencido que ela so poderia advir da eterna busca da justica, no homem e na
cidade. Socrates perseguia a imagem da justica, no homem e entre os homens. O
cidad&o justo esta para a cidade justa, sendo assim, s6 podemos pensar em um
quando em relagdo com o outro. Por conseguinte, 0 homem justo da Republica
ndo € o cidadéo ideal do Estado efetivo, como diz Jaeger, seja qual for a
constituicdo deste. Um tal homem é, por forca, como Platdo compreendeu
perfeitamente, um infrusc dentro deste Estado. Sempre disposto a devotar-se
plenamente & causa do Estado ideal, no qual tem os olhos postos e que
corresponde aos seus principios morais, vive constrangido no Estado real. O
cidadao justo s0 é cidadao, no pleno sentido da palavra, dentro do Estado que na
sua alma carrega.’®

Realmente, pouco material encontramos na Republica, para uma discussaoc
mais aprofundada sobre a escravidao. A preocupacio do filésofo desloca-se deste
tema e se lang¢a (sempre) na busca de formar 0 homem, ¢ bom cidadao, o cidadao

justo, para habitar a cidade justa.

1% VIDAL-NAQUET, Pierre, op. cit., p. 93.
1% YAEGER, Werner Wilkelm, op. cit., p. 667, of, ref. Repiiblica, 592 b,



63

c¢) Liberdade e felicidade: se existem para todos os cidadios.

Mas aqu'i cabe perguntar: como o “homem individual” faria para adequar-se
a cidade justa, construida na Republica? Como ele faria para ter conhecimento de
si mesmo e de suas qualidades? Como poderia desenvolver-se no interior de tal
polis? Segundo Vernant, os primeiros germes de individualismo surgem quando
em oposi¢do com a sociedade e sob a forma do individuo fora do mundo. '°
Conforme a ideia do filbsofo, tratava-se de agir segundo a physis de cada um. O
individuo estaria tdo envolvido com sua pdlis, tao preocupado em que ela fosse a
melhor cidade, que buscaria ocupar o lugar que lhe cabe nesta pdfis, segundo a
sua natureza e suas aptiddes, mantendo a sua individualidade, quer dizer, as
diferencas pertinentes a cada um.

Finley diz que “a norma (em Atenas) era a desigualdade e n&o a igualdade,
diante da lei”, e a liberdade que os gregos desfrutavam era uma liberdade restrita,

em termos gerais, um grego tinha a sua liberdade severamente restringida pela lei

"% Cf. VERNANT, Jean-Pierre: Para se localizar a presenca do individuo na Grécia, Vernant lanca mio de
trés vias de acesso: 1) o individuo valorizado como tal, na sua singularidade - neste caso, o individuo “fora do
comum”, exemplos: o herdi guerreiro ou o homem divino; 2) o individuo € a sua esfera pessoal: o dominio do
privado - surgindo desde as formas mais arcaicas das cidades, como aparece ja em Homero € no fim do
séc. VIII, esbogando-se correlativamente, um dependendo do outro e articulando-se com ele, os dominios do
que pertence a0 comum, ao publico, € do que pertence ao particular, ao préprio: fo koindn € to idion. O
comum abarca todas as atividades, todas as praticas que devem ser partilhadas, ou seja, que ndo devem ser o
privilégio exclusivo de ninguém, nem individuo, nem grupo nobilidrio, e nas quais € preciso participar para
ser um cidadio; o privado € o que ndo tem que ser partilhado e ndo diz respeito a ninguém; 3) a emergéncia
do individuo nas institwicdes sociais que, pelo seu proprio funcionamento, acabaram por lhe destinar, na
época classica, um lugar central ~aqui nds nos deparamos com uma série de instituigies que permitiram que o
individuo emergisse nalguns dos scus aspectos, exemplo institnigdes religiosas e direito. E através do
desenvolvimento do direito, porém, que vemos surgir o individuo no imbito das instituices publicas,
exemplos: o direito criminal e o testamento. Quanto ao ex Vernant salienta que os gregos arcaicos ¢ classicos
tém uma experiéncia do seu eu, da sua pessoa, assim como do ser corpo, mas essa experiéncia é organizada
de forma diferente da nossa. O en ndo ¢ nem delimitado, nem unificado: € um campo aberto de forcas
multiplas ¢ esta experiéncia € orientada para o exterior e nio para o interior. O individuo procura-se a si
proprio e encontra-se nos outros, nesses espelhos que refletem a sua imagem e que sfo para ele outros tantos
alter ego, parentes, filhos, amigos. A consciéncia de si é a apreensdo de um ele, nfio ainda de uwm ex. In: O
individuo na cidade. O individuo e poder. Lisboa: Edigfes 70, LDA, 1988, p. 27-39.
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em qualquer atividade que implicasse a introducéo de novos de novos membros
dentro do fechado circulo do corpo de cidadéos, o que significava entdo, uma
rigida restricdo no campo das leis, que regiam desde o casamento as relagdes de
familia e as limitagbes de liberdade eram aceitas sem reclamagoes.™

Mas, na pdlis platdnica, teria que haver uma unido de todos os individuos,
que de tal forma eles estariam entrelagados''?, a despeito de cada um ser um, a
soma de todos, assim unidos, na sua multiplicidade, todos juntos, seriam um, em
vistas ac bem coletivo. Isto seria a “justa medida’, em nome da qual é necessario
que realmente o cidaddo se perceba fazendo parte integrante de sua polis,
colaborando com os objetivos primeiros, principalmente com o bem comum, 0 bem
de sua cidade, fazendo aquilo que a sua natureza especifica the permite. O
cidaddo procuraria entéo, ser justo para que a sua pdélis fosse justa tambem. Mas,
qual a vantagem de ser justo? Quais as vantagens da justica? Esta é a

preocupacdo de Glauco, questionando Socrates:

- O Socrates, queres aparentar que nos persuadiste ou
persuadir-nos, de verdade, de que de toda maneira € melhor ser justo do
que injusto?

- Queria persuadir-vos de verdade — respondi — se estivesse ao

meu alcance.'®

W FINLEY, M. 1. Op. cit., 1969, p. 90 € 92.

12 para VERNANT, Jean-Pierre, a philia ¢ um sentimento que liga os cidaddos ¢ ¢, por exceléncia um
sentimento “politico”, os sentimentos “profissionais”, sdo, ao contrario, da ordem da inveja, a concorréncia.
In: Trgbalo e escravidio na Grécia antiga. Op. cit., nota nr. 59, p. 24.

13 Republica, 357b.
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Segue-se a discussdo para se saber sobre o “bem que gostarfamos de

possuir, n&o por desejarmos as suas conseqléncias, mas por o estimarmos por si

»t114

mesmo, ao contrario de outros “que se pratica por causa da aparéncia, em

vista do salario e da reputagdo”. Glauco retoma o argumento de Trasimaco:

- “(..oretomarei o0 argumento de Trasimaco, e, em primeiro
lugar, direi o que se afirna ser a justica, e qual a sua origem;
seguidamente, que todos os que a praticam, o fazem contra vontade,
como coisa necessaria, mas ndo boa; em terceiro lugar, que é natural
que procedam assim, porquanto, afinal de contas, a vida do injusto é
muito melhor do que a do justo, no dizer deles. Porque a mim, 6
Socrates, n3o me parece que seja desse modo. Contudo, sinto-me
perturbado, com ¢s ouvidos azoratados de ouvir Trasimaco e mithares de
outros; ao passo que falar a favor da justiga, como sendo superior &
injustica, ainda ndo o ouvi a ninguém, como é meu desejo ~ pois

desejava ouvir elogid-la em si e por si.”""®

Glauco n&o esta errado, pois, segundo era a opinido corrente, 0 homem
somente seria justo, somente agiria segundo a lei, quando o medo de punigéo o
incomodasse. Ora, entdo, € o medo da punicio que faz o homem praticar atos
justos? Ent&o, a questdo que se propde é: qual a vantagem de se praticar atos
justos? Glauco diz: “N&o é facil passar despercebido quem é mau.”*'® Isto quer
dizer que o mal se sobressai em relacdo ao bem? Como um individuo poderia agir

desta maneira e ainda procurar o Bem? Sdcrates atende o pedido do amigo e a

14 Repiblica, 357b.
15 Repaiblica, 358c-d.
18 Repiblica, 365¢.
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discussao envereda, afinal, para se procurar qual a esséncia e a origem da justica.
Sécrates provoca a discussao, perguntando: “Diremos que a justica € de um sb
individuo ou que é também de toda a cidade?"'"” Para responder a esta questéo
seria preciso tratar da pofis justa e de seus habitantes. E & neste momento que
Sécrates convida: “Fundemos em /6gos uma pélis.” { "181 &1, fiv & &y, 16 Adyw
& dpyfic mowdpev néhv: mowioer 8¢ abrrv, e Bowev, { hpetdpa ypela).'® A
partir dai o didlogo se encaminha para a construgo desta polis, em Iégos, para
que assim se possa ver a geracédo da justica e da injustica, tanto na péiis como no
individuo.

A pdlis construida por ele surge das necessidades humanas, uma vez que 0
homem nédo basta a si mesmo. Diz Sécrates que a pdlis tem sua origem na
associacdo dos homens que, por necessitarem de muitas coisas e, portanto, do
auxilio de muitos para poder satisfazer estas necessidades, desde as basicas até
as mais elaboradas, acaba, junto com os outros homens, fundando a péiis."*® A
polis é assim, resultado da unido de individuos gue carecem uns dos outros para,
juntos, formarem um grupo maior € mais forte, atendendo as suas necessidades
individuais. Para Soécrates, diz Adomo, “c homem é tal na medida em que é
‘relagéo’. Cada homem, no entanto, € aquilo que é ndo enquanto € algo de Unico,
de compacto uma vez por todas, entidade, atomo zo lado de atomo, mas

enquanto uma é uma pluralidade: que tal pluralidade tem de constituir-se numa

"7 Republica, 368e.
12 Repiiblica, 369¢.
12 Repiiblica, 369b e c.
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relag&o harmoénica, de cada vez numa calculada medida, em gue consiste a razéo,
e, caso a caso, o bem”,'®

Na Repiblica, a pblis € apenas um dever ser, indiferente de o filésofo a
estar construindo como um “modelo”. Ele sabe da dificuldade de sua realizagao,
mesmo assim, n2o se detém e, a partir daqui, a sua pdlis passard a ser
desenhada. Segundo Magalhdes-Vilhena, Sécrates pensava que s6 guando os
homens souberem o que significam as palavras simples e familiares como justica
e injustica, temperanga, coragem, piedade, virtude, lei, democracia, autoridade,
poderdo ter a pretensdo de agir com justica e alcancar a felicidade, que &€ o
objetivo supremo para o qual cada um tende. '™

No livro IV da Republica Socrates diz que os individuos que tiverem em sua
alma as mesmas qualidades da cidade (ser justa, temperante, corajosa e sébia),
serdo homens justos'?, semelhantes a sua polis. Alias, o homem ¢é justo da
mesma forma que a cidade é justa, ambos, homem e pdfis, estdo ligados
indissociavelmente. Sécrates dizz “o homem é justo da mesma maneira que a
cidade é justa.”'®

A justica social que vemos na Republica, se d4 quando cada um exerce sua
funcéo na polis, de acordo com o conjunto de suas qualidades fisicas, morais e
intelectuais. Socrates afirma: “néo existe entre nés homem duplo nem multipio
uma vez que cada um executa uma s6 tarefa.”'** O homem que fosse capaz de

“imitar todas as coisas”, seria um ser superior a todos os outros, por isso mesmo

'2% ADORNO, Francesco, op. cit., p. 117.

"2l MAGALHAES-VILHENA, Vasco. O problema de Sécrates. Lisboa: Fundacio Calouste Gulbenkian,
1984, p. 195.

‘2 Repiblica, 435 b-c.

'3 Republica, 441d.

124 Repuiblica, 397 e.
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ele teria que ser mandado embora da cidade, para ndo quebrar a harmonia da
polis. Mas, ha uma “seleg@o” dos individuos, vamos dizer assim, nesta pdlis e ela
€ nos parece ser uma selecdo excessivamente cruel, pois Sécrates recomenda
que se deixe morrer “os que ndo forem bem constituidos de corpo e de alma,
conduzindo-os & morte.”'® N&o precisamos lembrar que isto provocou muitas
criticas ao fildsofo e que ainda fazem eco em nossos dias. Porem, ainda que nao
se possa aceitar esta norma, é sabido que também, na Grécia, isto era também
praticado. Nas Leis Platdo, novamente frataré de evidenciar esta preferéncia por
aqueles que fossem sem maculas, afastando do arcontado todo o homem doente
ou disforme. O defeito corporal representava o indicio da ma vontade dos deuses,
o que tornava o homem indigno para o exercicio, por exemplo, do sacerdbcio e,
por consequéncia da magistratura. Isto nos remete novamente ao sentido de
“belo”, tAo caro aos gregos e a Platéo.

A polis de Platdo deveria ser pequena para ndo pdr a perder a t&o
objetivada unigo de seus membros. Ela deveria ser afastada do mar, para poder
escapar das influéncias estrangeiras, influéncias gue ja eram percebidas na
Grécia de Platéo, o que fazia com que os costumes e tradigbes de qualquer ordem
sofressem a influéncia de outros povos, e assim, consequentemente, de suas
culturas, descaracterizando o mundo grego, conhecido e reverenciado pelos mais
antigos. Porém, se lembrarmos que Marx disse que a histéria antiga cléssica é a
histéria das cidades, seria impossivel estudar este periodo sem nos determos

mais sobre estas cidades e o seu legado, que ainda nos fascinam da mesma

2 Republica, 410 a.
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maneira que provocam questdes sobre o nosso préprio mundo atual.'® Eram as
cidades que mobilizavam os homens, no pertencer a uma cidade era a derrota do
homem. As cidades criavam tentaculos, além frontéiras, e traziam aos seus
habitantes o butim das guerras de conquista, bem como as novidades de além
fronteiras. O cidadéo era a sua cidade, entre cidade e cidadao a relacdo era
fortalecida da mesma forma que a relacéo entre os cidadéos, todos se conheciam,
dado o tamanho das cidades, os cidaddos poderiam, desta forma estabelecerem
relagGes com alto grau de intimidades. Sobre esta situacdo, da natural uni&o dos
cidad&os entre-muros, Francesco Adomo lembra que: “toda a relacdo deste ou
daquele grupo, nesta ou naquela “cultura’, constitui-se numa precisa trama,
dialeticamente. E entdo, as proprias leis, modos como se estabelecem instituindo-
se, aquelas relagbes s6 poderdo modificar-se através da modificagdo conjunta do
grupo, da cidade.”'?’

A cidade platénica questiona-se sobre a felicidade de seus habitantes,
quando mesmo, se chega a duvidar desta possibilidade, quando nos deparamos

com o que o filésofo prescreve (duramente) a cada cidaddo, inclusive ao préprio

filésofo, que seria impelido ao governo, mesmo preferindo se dedicar a filosofia.'®

1% Cf. comentario de MARX, Karl: “A histéria antiga classica & a historia das cidades, porém de cidades
baseadas na propriedade da terra e na agricultura. (...) A concentragiio na cidade proporciona 4 comunidade
como tal a existéncia econdmica, (...)", Formagiies Econémicas Pré-Capitalistas. Rio de Janeiro: Editora Paz
¢ Terra, 1975, p. 74.

127 ADORNO, Francesco, op. cit., p. 118

1% As palavras “felicidade” e “virtude” nfio t3m, na nossa lingua, o sentido exato dos termos gregos. Sera que
podemos traduzir a eudemonia por “felicidade™? Ela ndo se trata nem da beatitude dos deuses, tampouco da
plenitude do bem estar material. E a “nossa sorte”, tal como foi atribuida por uma graga divina. Na nocdio
primitiva de “boa hora” ou do seu oposto, se ¢ verdade que augurium esti na sua origem - existe uma relacio
analoga: o dom que uma fada benemérita deposita no berco duma crianca, iluminando a sua existéncia. Os
gregos também tinham uma antiga tradicfo, segundo a qual um Génio - este dembnio, que na eu-demonia é
benfeitor, mas que pode nio sé-lo, porque ha uma caco-demonia — que ¢ 2 nossa sorte, que nos acompanha na
vida, como se fora um guardifo desta sorte, seguindo-nos mesmo até o lugar do Juizo. Qualquer que seja a
sua concepcdo que um grego tenha sobre a esséncia da moralidade, ele ndo vé outro fim para a atividade,
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Quanto aos guardides, em especial, se destinava um maior rigor, uma vida
sem familia, sem saber quem eram seus filhos (a ndo ser por dedugdes), sem sua
propria casa. Para o filésofo, no entanto, os cidaddos seriam felizes, da mesma
forma como sua cidade também seria e mesmo os guardides (que parecem ficar
com a pior parte: as regras mais duras), seriam os mais felizes exatamente porque
estariam a cuidar do seu maior bem: a cidade, ela mesma, que os abriga, protege
e supre as suas necessidades basicas. Podemos verificar a esse respeito a

argumentagdo de Adimanto:

- “Que dirds entdo em tua defesa, 6 Socrates, se alguém
afirmar que ndo tornaras estes homens nada felizes, precisamente por
culpa deles, uma vez que a cidade lhes pertence de fato, mas sem que
eles usufruam qualquer bem da sua parte, como 05 outros, gue possuem
campos e constroem casas bonitas e grandes, para as quais adquirem
mobiliario a aftura, gue fazem o0s seus sacrificios aos deuses, recebem
hospedes e que tém, em especial, aquilo gque ha momentos referias, 0
ouro e a prata e quanto se julgue que constitui a felicidade? Pura e
simplesmente, dir-se-4 que parecem uma espécie de guardifes
assalariados instalados na cidade, sem fazerem mais nada senéo estar
de vigia.

- Sim — confirmei eu -, e ainda por cima ganham o seu sustento,
mas ndo recebem salaric nenhum além da alimentagdo, como os
restantes, de tal medo que ndo lhes sera licito viajar por conta prépria, se

quiserem, nem dar dinheiro a cortesas, nem efetuar, em qualguer outro

sendo a obtenciio e a conservagfio da felicidade. Porém, 4 medida que se desenvolve a nogio de uma
responsabilidade moral da pessoa, a felicidade de que se trata é menos uma felicidade dada do que uma
felicidade merecida. (Cf. comentario de ROBIN, Leon. 4 Moraf antiga. Op. cit., p. 63/64).
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lada que lhes apetega, aquelas despesas que fazem os homens que sio
considerados felizes. Estas e outras queixas em grande ndmero,

deixaste-as ficar de fora da sua acusagao™.™®

Ao que parece, Sdcrates reconhece a vida dura dos guardiéesm, mas cré
que estes serao felizes por estarem a guardar o bem mais precioso, a sua cidade.
Esta cidade, no entanto, estaria condenada & imutabilidade, nada poderia ser
alterado, exatamente, para sempre ser a mesma, ou seja, a cidade perfeita.”™
Seria a “ditadura” da perfei¢do e ainda que isto n&o parece dificil de ser aceito (a
perfeicdo), ndo se sabe qual seria o seu efeito junto as cidades efetivas e para um
cidaddo que nela habitasse. Todas as prescrigdes do filésofo para os cidadsos
ficam ainda mais complicadas quando se sabe das (tantas) desigualdades que
existem entre membros de uma mesma comunidade. N&o seria esta a primeira
idéia que surge ao analisarmos friamente a cidade que Socrates esta a construir.
As restricGes e limitagbes impostas ao homem, referente & sua vida politica e
social corresponde, na ordem econdmica, & apropriagdo privada de toda espécie
de bens, havendo ai a possibilidade da corrupgéo existir e segundo o proprio

filosofo, o homem, como ser ambiguo que €&, esta sujeito a corrupcéo.

' Repiblica, 419 a, 420 a.

% Diz Sécrates: “Deve, portanto, observar-se, se estabelecemos os guardas tendo em vista proporcionar-lhes
o miximo de felicidade, ou se se deve ter em consideragio a cidade inteira, para que ela a alcance, e forgar os
auxiliares ¢ os guardides a proceder assim e persuadi-los, a fim de que scjam os melhores artistas no seu
mister, ¢ assim em todas as profisses; e deste modo, quando toda a cidade tiver aumentado ¢ for bem
administrada, consentir a cada classe que participe da felicidade conforme a sua natureza.” Rep., 421 b, c.

**! Cf. comentario de JAEGER, Werner Wilhelm: Platfo parte das exigéncias que o mais elevado tipo moral e
espiritual do Homem deve fazer ao Estado para poder entregar-se a ele com toda a alma. E é em nome do que
ha de mais elevado no Homem que ele exige que reinado do filésofo. As caracteristicas do sen Estado que
mais saltam a0s olhos, a estruturagdo orgénica em escaldes e o cardter pedagogico autoritario do seu Governo,
dependem unicamente daquela exigéncia fundamental de ser o conhecimento da verdade absoluta a imperar
no Estado. Nenhuma pedra se pode tirar nem substituir por outra, neste edificio tio simples e de lgica tdo
perfeita. Op. cit., p. 379.
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O objetivo de Sdcrates era fundar uma cidade justa, habitada por cidad&os
justos e, por isto mesmo, por requerer cidaddos justos para habita-la, um
problema central a ser considerado € o da educag:éo.' Robledo nos fembra que a
Republica é um discurso sobre a vida humana, por isto tem tanto de psicologia
como de educacéo e de politica e se 0 seu titulo destaca, sobretudo, este ultimo
aspecto, € porque a organizagio politica € o marco dentro do qual se d&o todas as
expressdes possiveis da vida humana. A comparagdo que o filésofo faz do
processo educativo com o transito dos prisioneiros (alegoria da caverna - Livro Vii)
das trevas para a luz e mais concretamente, ao gradual acomodamento da vis&o,
primeiro as sombras e reflexos dos objetos, depois aos objetos mesmos e
finaimente a luz mesma e a sua fonte solar. Isto seria um adestramento ou
fortalecimento do “olho da aima”, a fim de que este possa perceber por si mesmo
os objetos que Ihe sdo adequados. & alma, com efeito, que tem que se imprimir a
orientagdo devida, se se quer obter a formagao integral, do carater tanto mais que
da inteligéncia, que supbe toda educacdo digna desie nome.™ Vejamos a
passagem onde o proprio Socrates esclarece sobre este fato, discutindo com

Glauco:

- “A presente discussio indica a existéncia dessa faculdade na
alma e de um 6rgédo pelo qual aprende; como um olho que nio fosse
possivel voltar das trevas para a luz, senfo juntamente com todo o corpo,
do mesmo modo esse 6rgao deve ser desviado, juntamente com a alma

toda, das coisas gque se alteram, até ser capaz de suportar a

132 ROBLEDO, Antonio Gémez. Op. cit., p. 512/513.
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contemplacdo do Ser e da parte mais brilhante do Ser. A isto chamamos
¢ bem. Ou nao?

- Chamamos.

- A educagio seria, por conseguinte, a arte desse desejo, a
maneira mais facil e mais eficaz de fazer dar a voita a esse 6rgdo, ndo a
de o fazer obter a vis3o, pois ja a tem, mas, uma vez que ele ndo estd na

posigdo correta e néo olha para onde deve, dar-lhe os meios para

isso." 1%

A alma humana deve ser tratada para todos os efeitos e propésitos, tendo
em vista a justica desta pdlis, que depende daquela de cada cidadao,
individualmente, isto coincide com o fato de cada um desempenhar “a sua tarefa”
adequadamente. Isto seria agir com justica, aceitar aquilo que lhe determina as
sua natureza, cumprindo as suas tarefas da melhor forma possivel e se todos
agem assim, n&o haveria problema para a felicidade se instalar na cidade. S&o as
coisas justas que produzem a justica. Os homens justos constroem a pdiis justa.
Ha uma correspondéncia entre a alma do cidadao e alma de sua pdiis, tanto que o
cidaddo sera justo se a sua cidade assim o for. A pdiis, porém, vem em primeiro
lugar, se ela for feliz, os cidaddos também serdo, cada qual participando da
felicidade da pdlis, que possui, esta sim, a maior felicidade Para Sécrates o bem,
ligado a virtude, € a felicidade. Sécrates expde a Trasimaco 6 seu argumento de

que o os justos tém uma vida melhor e s&o mais felizes:

'*3 Repuiblica, 518 ¢, d.



- *(...)Se os justos tém uma vida methor e s&0 mais felizes do
que 0s injustos, como precisamente nos propusemos examinar depois, €
0 que vamos analisar. £, portanto, desde ja evidente que o sdo, em meu
entender, em conseqiiéncia do que noés dissemos. Seja como for, é
melhor examinar a questdo, porquanto a discusséo nio € 3 deriva, mas

sobre a regra de vida que devemos adotar.”™*

esta ligada a justica e que o homem justo é feliz:

- “Entdo, 6 Trasimaco, a alma algum dia desempenhara bem as
suas funcdes, se for privada da sua virtude propria, ou é impossivel?

- E impossivel.

- Logo, é forgoso que quem tem uma alma ma governe e dirija
mal, &, quem tem uma boa, faca tudo isso bem.

- E forgoso.

- Nao concordamos que a justica é uma virtude da aima, e a
injustica um defeito?

- Concordamos, efetivamente.

- Logo, a alma justa e o homem justo viverao bem, € o injusto

- Assim parece, segundo o teu raciocinio.

- Mas sem divida o que vive bem é feliz e venturoso, € o que
ndo vive bem, inversamente.

- Como néo?

- Logo, o homem justo & feliz, e 0 injusto é desgragado.

Y Republica, 352 4.
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Este argumento, logo mais adiante, ainda na exposi¢do de que a felicidade
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- Contudo, ndo ha vantagem em se ser desgragado, mas sim

em ser feliz.”'>

Deste modo, apenas os justos séo felizes, assim como s&o os justos gue
vivem bem, eles trazem a virtude na alma (e a funcio da alma é viver), logo, é a
virtude da alma que faz com que vivam bem. Contudo, como lembra Socrates, a
cidade que ele esta a modelar é a cidade feliz, nZo tomando a parte um pequeno
nimero de habitantes, para os elevar a este estado, mas a cidade inteira, ™ entao,
todos, sendo justos, serao felizes.

Porém, a mistura ou a confus@o entre os niveis aos quais se agrupam os
cidadaos, ou mesmo a passagem de um cidadao, de um nivel para oufro, como
por exemplo, de artifice para chefe, mais ainda, o exercicio de todas as fungbes
ao mesmo tempo: artifice, agricultor, negociante, guerreiro e chefe, trariam a pélis
apenas a ruina, o que seria a injustica. Seria bom salientar que a formula “divisdo
do trabalho”, s6 deve ser aplicada ao mundo antigo com uma certa reserva diz
Vernant, pois o grego nao vé o oficio sob essa perspectiva. A diviséo de tarefas é
uma necessidade inscrita na natureza do homem que faz ainda melhor uma coisa
porque faz exclusivamente aquilo e essas capacidades técnicas que a diviséo de
tarefas devem levar a perfeicdo, apresentam-se como gualidades naturais. O que
concorda com O que encontramos na Repdblica, onde a tarefa dos homens de

oficio é, para cada um, segundo o que predestinou sua natureza individual.">’

3% Repiiblica, 353 ¢, 354 a.
136 Repiblica, 420 b, c.
137 VERNANT, Jean-Pierre. Trabalho e escravidio na Grécia antiga. Op.cit. p., 25/27.
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Solange Vergniéres comenta o propalado legalisﬁ?o de Socrates, dizendo
que os individuos que nela se situam estabelecem com ela uma forte relacédo e
esta relacéo se exprime, politicamente, pela preeminéncia das leis, pois como esta
no Criton, 51 a, que a cidade & definida como uma patria, em relacéo de filiagéo e
subordinacdo do individuo. O comentario que ela faz parece ser bastante

explicativo e neste caso resolvemos destaca-lo aqui:

“A homologia ndo é uma alianga entre iguais, € uma relag8o assimétrica

enire um cidaddo e sua cidade. (...)A cidade, o “nous” gue se dirige a
Sécrates, ndo sdo os cidadios, sdo as leis (personificadas, aqub), e €
porque cada um é-lhes igualmente submetido que todos podem estar
unidos. A cidade precede, pdis, cronolégica e axiologicamente o
individuo; ndo ha igualdade entre a cidade e o cidaddo; & medida que
este € gerado por ela, contrai quanto a ela uma divida infinita; a cidade

pode, pois, exigir tudo dele e as leis podem afirmar, quanto a ele: “Vocé é

nosso escravo (Criton, 50 e)” 138

Segundo Vergniéres, a linguagem utilizada por Socrates pode fazer crer
que ele descreve uma cidade despdtica. Mas duas observacdes permitem corrigir
esta impressdo. Primeiramente, se os cidad&dos pertencem & cidade (‘vocé e
nosso”), ndo o & no sentido estritoc da propriedade, o individuo tem toda a
liberdade de se exilar. No entanto, aquele que aceita a cidadania consente, pois,
tacitamente em cumprir as obriga¢bes que as leis |he impSem, a fazer o que a

cidade ordena e esse consentimento basta para fazer dele algo diverso do

138 VERGNIERES, Solange. Etica e Politica em Aristételes. S50 Paulo: Editora Paulus, 1998, p. 51-52.



77

escravo. O escravo é obrigado a ficar perto de seu senhor: e € por isso que, logo
que pode fugir, ele o faz. Se Sécrates recusasse sua condenagdc & morte, isso
significaria, de modo retrospectivo, que foi como “vil escravo” (Criton, 52 d) e ndo
como homem livre, que ele obedeceu as leis até entdo. A segunda observacao
repousa sobre um trago especifico do regime ateniense. O cidadao de Atenas néo
€ impotente em face & legislagdo: pode mudar as leis com a ajuda de seus
concidadaos, se chega a persuadi-los que elas s3o insuficientes. Tem, pois, a
escolha entre persuadir (peithein) e ser persuadido (peithesthal) (Criton, 51 e):
esta obediéncia n&o tem nada de submissao servil, posto que ela é o avesso de
acao possivel. Aqui, como na discussgo filoséfica, 0 que ndo objeta nada consente
naquilo que the é proposto, entdo o fundamento desta homologia € descrito no
Criton 46 b: N&o se deixe persudir por nada, senéo pelo Jogos que parece o
melhor apds exame (logizomeno).

Para Sécrates, a cidadania é, primeiro, a condigdo concreta da prética
filosofica. Sdcrates concede, muitas vezes, que seu estatuto de cidaddo permite-
lhe entregar-se livremente a filosofia, porque o protege das pressdes dos homens
do poder e da opini&o publica. Neste caso, podemos concordar com Vergniéres,
que a vida politica e a vida filosdfica requerem, ambas, tempo livre, sendo que
uma sb se desenvolve as expensas de outra. E a cidade democratica, entdo, que
torna possivel a filosofia e entdo, o filésofo acaba contraindo uma divida com sua

cidade, que pagaria com o servico civico.
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d) A fundacdao da pdlis em l6gos.

Ja a partir do livro II, encontramos o objetivo de se construir uma pélis em

logos, destacamos, aqui, a passagem para melhor verificagao:

- *Assim, portanio, um homem toma outro para uma
necessidade, e outrp ainda para outra, e, come precisam de muita coisa,
reinem numa sO habitagcdo companheiros e ajudantes. A essa
associacdo pusemos o nome de cidade. Nao é assim?

- Absolutamente.

- Mas se uma pessoa participa numa sociedade com outra, se
da ou recebe algo, é na convicgdo de que isso & melhor para ela?

- Certamente.

- Ora vamos la!l — disse eu - . Fundemos em /6gos uma cidade.

Serdo, ao que parece, as nossas necessidades que héo-de fundé-la.”"™>

Este /6gos, segundo Derrida, seria filho {caso tivesse um pai) do bem, que €
sua fonte oculta, iluminante e cegante. Neste sentido, o /6gos seria uma forma de
nos conduzirmos ao pai.”® A proposta de Sécrates é a de fundar a sua polis para

que se possa ver surgir nela a justica, assim como a injustica, aliés, este € o

13% Repiiblica, 369 ¢. (Observamos que o que a tradudora Maria Helena da Rocha Pereira, traduz /égos como
imaginagéio, preferimos permanecer com a maioria dos comentadores, com 0 propric /6gos).

140 o comentdrio de DERRIDA, Jacques: “Se 0 /égos tem um pai, se ele s6 é um /dgoes assistido por um pai,
isto se deve ao fato de ele ser sempre um ente (6n) e mesmo um género de ente (Sofista 260 a), ¢, mais
precisamente, um ente vivo. O légos é um zdon. Este animal nasce, cresce, pertence a phiisis. Lingiiistica,
l6gica e zoologia tém parte ligada. Descrevendo o /6gos como um zdon, Platio segne alguns retoricos €
sofistas que, antes dele, opuseram 2 rigidez cadavérica da escritura a fala viva,(...) O ldgos, ser vivo e
animado, ¢ também wmn organismo engendrado. Um organismo: um corpo préprio diferenciado, com um
centro e extremidades, articulagtes, uma cabega e pés. Para ser “conveniente”, um discurso escrite deveria
submeter-se como o préprio discurso vivo as leis da vida.”In: A farmdcia de Platdo. S&o Paulo: Jluminuras -
Projetos ¢ Produgles Editoriais Ltda, 1991, p. 24 e ss.
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método utilizado largamente por Sécrates para chegar ao conhecimento de algo:
examinando aquilo mesmo que este ndo é, vejamos entdo a fala do préprio

Socrates:

- “Temos, portanto, a tua cidade ja fundada, 6 filho de Ariston. E
agora, depois disto, repara bem nela. Arranja em qualquer parte a luz
suficiente, chama o teu irmdo, Polemarco e 0s outros, a ver se
conseguimos descortinar onde podera estar a justi¢a, e onde a injustica,
e em que diferem uma da outra, e qual das duas deve possuir quem

quiser ser feliz, quer passe ou ndo despercebido a todos os deuses e

homens.”™!

Sécrates elabora seus argumentos com a ajudé de Glauco, e agora, a
cidade ja fundada, tem suas caracteristicas, é evidente que ela é sabia, corajosa,
temperante e justa. Ela foi bem fundada, &€ totalmente boa.'®? Sécrates busca
descobrir entdo, o que de fato é a justica.' Porém, como o individuo é sede da
justica, ainda que em pequena proporgdo (menos que a polis), ele investiga

também, com afinco, o que seria 0 homem justo. Koyré'* diz que Platdo esta

19! Repiiblica, 427 d.

12 Repiublica, 427 e.

'3 Cf. PETERS. F. E.: “Tal como se passa com a maioria dos termos éticos gregos, a diké teve uma historia
bastante complexa antes de ser incorporada na problematica da filosofia. Desde o tempo de Homero, a diké
tinha incorporado nela a transgressdo de certos limites, provavelmente os que eram ditados, em primeira
instincia, pela estrutura de classes da sociedade, e o pagamento de uma compensacio por esta transgressio,
Com o declinio de uma consciéncia de classe aristocratica a diké comegou a ser considerada como algo
universal na sociedade, aplicdvel a todos os cidaddos de igual modo, e garantida pelo préprio Zeus. Os limites
dentro dos quais a nova diké era operante eram agora definidos pela lei escrita (nomos, ¢.v.), e um novo termo
abstracto dikgiosyne, “retidio”, “justica”, passoun a ser nsado para descrever a gualidade morat de nm homem
que observava os limites das lei ¢ por isso era “justo” (dikaios).” Termos Filoséficos Gregos. Lisboa:
Fundacio Calouste Gulbenkian, 1976, p. 53-54.

% KOYRE, Alexandre, op.cit., p. 88.
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preocupado sim, com o homem justo e a cidade justa, o lugar ideal para este
homem viver.

A explicacdo que Sécrates da a Adimanto, sobre a origem da cidade é que:
“uma cidade tem sua origem, no fato de cada um de nds ndo ser auto-suficiente,
mas sim necessitado de muita coisa.”'® E a necessidade do homem, portanto,
que o faz juntar-se a outros homens e com eles estabelecer relagdes e, a partir
dai, viver em sociedade. Desta forma assim constituida, todos os individuos
(juntos) praticam o que & melhor para todos eles, ou seja, cada qual, buscando
suprir as suas necessidades, estara assim, suprindo as dos outros. Diz ainda o
filésofo que “o trabalho & mais rico e mais belo e mais facil, quando cada pessoa
fizer uma s6 coisa, de acordo com sua natureza e na ocasidio propria.” (Ex &
tobtev mAeln 1 Bmoota ylyvetrar xol xdAdiov xal pdov, Stav ic Bv xord
ooy nol &v noupd, oyorny t@v GAlov &ywv, mpdrg)

Porém, quando a cidade cresce e se alargam suas fronteiras, crescem
também as necessidades de seus habitantes, surgindo as mais variadas
profissGes, sendo que cada uma delas exige uma aptiddo especifica; os
individuos, no entanto, estes ndc s&o aptos para exercer todas elas, e como ha
desigualdade de aptidbes, os individucs seriam entdo, encaminhados, cada qual
segundo sua natureza (physis), para o exercicio da fungdo especifica, aquela a

gue eles se adequarem, sempre segundo a natureza de cada um.
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Socrates, que € um homem de seu tempo, vé a decadéncia a sua volta,
principaimente de Atenas. E uma decadéncia tanto politica quanto moral,'¥” assim
como quanto & educagdo (especialmente a acéo -dos sofistas), e quanto a
preservacdo dos costumes tradicionais (por exemplo as histérias fantasticas dos
mitos), que ele critica veementemente sua época. E o que ele critica na Repdblica,
ele ja estava acompanhando e vendo acontecer & sua volta, com as cidades que
conhecia. N&o € a toa que na Carta VI, ap6s ter constatado que em toda parte as
leis e os costumes s&o corrompidos, ele diz que todos os governos existentes tém
um mau regime.'® Para o fildsofo, apenas os verdadeiros e auténticos filésofos
praticariam e trariam para a polis a politica verdadeira, juntamente com a justica
(aquela possivel entre os homens). O governo da cidade age, governa de acordo

com o que dita a sua alma, diz Sbcrates, na Republica:

- “Porém o juiz, meu amigo, governa a alma por meio da alma,
& qual ndo convém desde nova ser criada no convivic com as almas
perversas nem ter percorrido todas as injusticas, cometendo-as ela
mesma, de modo a poder conjecturar com precisdo, pelo seu proprio
exempio, os crimes dos outros, tal como avaliava das doengas pelo seu

corpo.”

147 “Plato nfo limita a dar consethos a0 Estado a partir da premissa de uma determinada forma de Governo
ou, como os sofistas, a estabelecer polémica sobre o valor das diferentes formas de Estado, mas aborda o
assunto de modo radical, tomando como ponto de partida o problema genérico da justiga. (...)Aparentemente,
Socrates parte novamente do exame de uma virtude concreta, mas esta tem um fundo histérico importante, o
qual esta presente, ainda que nfio se veja. Para compreendermos o ponto de partida da obra platdnica temos de
ter presentes no espirito as lutas travadas, nos séculos anteriores a Platdo, em torno do ideal da justica.” (Cf.
JAEGER, Werner Wilhelm, op. cit, p. 521.

%8 Carta VII, 326 a, b.

Y2 Republica, 409 a.
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Nesta pdlis os grupos de cidaddos, em seus respectivos niveis s&o
estanques; esta sua pdlis tem uma estrutura rigida, ndo ha mobilidade entre os
niveis, sua prescricdo € que: "se alguém tentar passar de um estamento para
outro, por exemplo, de artifice ou negociante para guerreiro, isto serd a ruina da
pofis — isto seria, a injustica.”'™ Agir com justica, ser justo é agir segundo a sua
natureza, assim como o sapateiro (exemplo gue ele cita), serd sempre sapateiro, e
isto se-aplica a todos os outros oficios.” Esta sua pdlis rejeitaria, assim sendo,
um homem que tivesse a capacidade de praticar muitas imitagbes 2 Isto
decorreria do fato de o homem ndo poder ser nem duplo, nem multiplo, uma vez
que cada um executaria (bem) uma s6 tarefa, bem entendido, tarefa esta que
corresponde exatamente a natureza deste individuo, as tarefas de cada um devem
estar acondicionadas a physis, agir segundo a natureza (physis), € agir com
justica.

O habitante da cidade justa deve perseverar quanto & justi¢a de sua cidade,
para tal, deve manter a justica dentro de si. Na Republica, o individuo determina a
justica da pdlis, assim como esta determina a do individuo. O individuo se amolda
a ela e ela o protege e da condi¢cdes para viver a melhor das vidas, bem
entendido, aquela fundada na justiga. Cada um agindo segundo o que determina a
sua natureza, fazendo o melhor possivel, estarad participando ativamente da
construcdo desta vida que tem em vista a sua felicidade.

Conforme Adorno, o realizar plenamente aquilo que Ihe cabe, seria fomar

consciéncia dos seus proprios limites e das suas possibilidades concretas, ao

130 Republica, 434 bc.
3! Repriblica, 374 4
132 Republica, 397 c e ss.
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mesmo tempo realizar-se a si como homem, em relacio com 0s outros homens,
porque cada um é ele préprio na medida em que é mais que um, é ele préprio
enquanto € relacdo com os outros, num fazer-se com os outros.’™

O individuo, que é apenas um, dentro de uma multiplicidade, de outros uns,
converge para o todo, o coletivo, que € o um, maior que todos aqueles individuos,
separadamente, e necessario, portanto, que esta unidade seja mantida em toda
sua plenitude. A felicidade do individuo é menor que aquela da cidade porque esta
€ maior que ele, o individuo. Neste caso a busca pela unidade é a busca pela
satisfaggo do individuo, enquanto tal, e da coletividade. E deste modo que a péiis
devera crescer em unidade, e ndo em multiplicidade, como quer o filosofo. "™

O processo de relacionar interpondo o homem & sua pdiis, é pratica
constante que encontramos na Republica, para Socrates, ndo podemos deixar de
mencionar, a verdadeira pdlis € aquela interior, que nao esta fora, mas dentro do
homem. Se indagarmos sobre a existéncia de tal pdlis a resposta & que ndo
importa que ela venha a existir, talvez ela ndo exista em parte alguma da terra,
talvez haja um modelo no céu, para quemn quiser contemplé-la e fundar uma para
si mesmo. (AM, fiv & #yd, &v obpavd Towe mopddeypa &vdxeitor 6
Boviouéve Opdv xoi Op@vt Eavidv xatowilelv. Swagpépst 88 oddEv site mov
Eonv elte Eotan- ta yop todtng udvng &v mpdietsy, dAine 88 oddemdc.)'®

Jaeger diz que ac acompanharmos o filésofo, na fundagéo de sua polis, nos
descobrimos o Homem. Quer o Estado ideal seja realizével no futuro, quer seja

irrealizével, podemos e devemos construir sem cessar ¢ “Estado em nés”, por

153 ADORNO, Francesco. Op. cit., p. 81,
154 Republica, 422 b-d.
155 Repuiblica, 592 b.
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conseguinte, diz ele, o homem justo do Estado platonico n&o é o cidadéo ideal do
Estado efetivo, seja qual for a constituigdo deste. Um tal homem é, por forga,
como Platdo compreendeu perfeitamente, um intruso dentro deste Estado, pois eie
sempre estara disposto a devotar-se plenamente & causa do Estado ideal, ao qual
objetiva alcancar. Mesmo néo fugindo as suas obrigagdes, ao cumprimento dos
seus deveres no seio-de sua comunidade, ele se esforgara por cumprir com seus
deveres, da melhor forma possivel, buscando realizar “a sua propria obra’, no
pleno sentido da palavra. Para o fildésofo, sé é cidad&o, no pleno sentido da
palavra, dentro do Estado que na sua alma carrega. E indiferente saber se o
Estado perfeito existiu ou vira a existir em qualquer parte, pois o justo sd aplica
nos seus atos a lei deste verdadeiro Estado, e nenhuma outra "

Sacrates quer que 0 homem se preccupe com a alma e n&o com 0s ganhos
e prazeres da vida mundana, que é finita. A virtude e a felicidade do homem
deslocam-se para o interior deste homem. Bastaria, portanto, o cidad&o ser justo,
utilizando a justa medida, trazendo a pdlis, como modelo e objetivo, dentro dele
mesmo. Isto nos remete exatamente a dificuldade gque os homens tém em se

adequar & justica como prescreve o fildsofo, que € o que veremos logo a seguir.

156 JAEGER, Werner Wilhelm. Op. cit., p. 666/667.
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CAPITULO Il

A JUSTICA NA POLIS E NO INDIVIDUO.

O projeto que surge na Republica € um projeto especial que tem como
objetivo a construcio de uma pdlis justa, habitada por cidadéos justos. ' Ha uma
estreita relagéo entre o cidadéo e sua pdlis, podemos dizer mesmo, que ambos se
confundem quanto a justica, havendo uma “co-relacéo”, uma “inter-dependéncia”
entre eles. Exemplo melhor desta assertiva é que o cidad&o é justo exatamente
por que sua polis & justa e ela é justa porque seus cidaddos também sso.
Acompanhemos a discussao de Socrates com Glauco, de onde de insere a
relacao estreita de correspondéncia das qualidades do homem com as de sua
cidade:

- ‘Logo, ndo sera desde j4 necessario que o individuo seja
sabio naquilo mesmo que o é a cidade?

- Sem divida.

- E que naquilo em que o individuo é corajoso, ¢ da mesma
maneira, assim o seja também a cidade, e que em tuo o mais que a
virtude respeita, ambos se comportem do mesmo modo?

- E forgoso.

- Logo, segundo julgo, Glauco, diremos que o homem justo 0 é

da mesma maneira que a cidade é justa.

- Também isso é forgoso.

' No entender do filésofo, toda agio tem uma finalidade ¢ ¢ esta que d valor e sentido 4 acio humana. A
agdo ndo vale por si mesma, mas pelo sen proprio fim, fazer o bem ndo & fazer o que apetece, mas aquilo que
a razo dita como justo. Somente aquele que tem no bem a finalidade de todo o seu agir pode ser feliz. O
conceito de bem € indissociavel do conceito de felicidade, por isso, quem pratica a injustica nunca poderd ser
um homem feliz.



86

- Mas decerto ndo esquecemos que a cidade era justa pelo fato

de cada um executar nela a sua tarefa especif'tcz:l,(...)"158

O fildsofo ainda lembra ao seu interlocutor que todos, indistintamente, no
tocante as atividades que desempenham, serdo justos e executardo o que lhes
compete fazer, ndo se deixando dominar pelo elemento concupiscivel, que em
cada pessoa constitui a maior parte da alma, havendo de vigiar este elemento,
com receio de que ele, enchendo-se dos chamados prazeres fisicos, se torne
grande e forte, e ndo execute a sua tarefa, mas tente escravizar e dominar uma
parte que ndo compete ao seu estamento e subverta toda a vida do conjunto.'®
Esta & uma pdfis‘do “esforgo”, pois € um esforgo individual e coletivo, cada qual
deve se esforcar para dar o melhor de si, devendo o individuo estar sempre
voltado para o todo.

Na pdlis platbnica, ser justo, em primeiro lugar, corresponde gque um
cumpra o papel que lhe foi determinado, e esta € uma exortagcdo que encontramos
inGmeras vezes na Republica. O cidadao, qualquer seja ele e que exerca qualquer
funcado (todas sdo importantes nesta organizagdo, desde o artifice até o guardido-
fildsofo), seja, pois, qual for o seu grau na hierarquia da pdlis, deve agir com
justica e dela nunca se separar. A justica deve ser cultivada indistintamente por
todos, e mesmo o justo ndo pode responder injustamente aquele que injustamente
o tratou. Seria impensavel que o justo ndo agisse “justamente’. Socrates insiste
ainda na busca de um entendimento maior sobre a justica, comparando-a com a

“injustica”, especialmente esta que era comum 2 sua época (tanto quantc na

158 Repuiblica, 441 ¢, d.
1% Republica, 441 d - 442 b,
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nossa). Sobre o que seria agir justamente ou injustamente, temos o argumento do

proprio Socrates:

- “logo — continuei eu — j& é perfeitamente claro para nés o que
seja cometer injusti¢as, ser injusto e praticar a justica, uma vez que 0 é o
que seja a injustica e a justica?

- Como assim?

- E que realmente ndo divergem nada das coisas saudaveis e
doentias: 0 que aquelas s&o no corpo, s&0-nc elas para a alma.

- De que maneira?

- As coisas sas produzem a satde, as doentias, a doenca.

- Produzem.

- E as coisas justas ndo produzem a justica, e as injustas a
injustica?

- E forgoso que sim.

- Ora, produzir a saiide consiste em dispor, de acordo com a
natureza, os elementos da aima, para dominarem ou serem dominados
uns pelos outros; a doenga, em, contra a natureza, govemar ou se
governado um por outro.

- Portanto, inversamente — produzir a justica consiste em
dispor, de acordo com a natureza, os elemenios da aima, para
dominarem ou serem dominados uns pelos outros; a injustica, em, contra
a natureza, govemar ou governado um pelo outro.

- Exatamente.Logo, a virtude, serd, ao que parece, uma
espécie de salde, beleza e bem-estar da alma; a doenga, uma

enfermidade, fealdade e debilidade.”®

10 Repiiblica, 444 b-e.
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Sacrates gosta de fazer analogia entre aquilo que € belo e o0 seu contrério.
A discusséo, bastante acalorada, segue ac tratar exatamente de saber se é
proveitoso exercitar a justica, praticar belas acbes e ser justo, guer este
procedimento passe despercebido ou ndo e ainda que ndo se tenha gque sofrer o
castigo pela infraggo. (To 81 Aowdv Adn, bg Fowrev, Huiv fom oxéyaco
ndrepov o Avoitehel Sixmoud te mpdrrely xal xokd fmitndsvety xoil slvon
Sixcnov, &dvie AavSdvn &dvte un toobtog Ov, 1 adwelv s wai &Suweov
glvon, &dvrep pf 5189 Slamv unds Pertiov yilyvnron xohalduevog.)'™

Aqueles que tém alma justa, ao comportarem-se de acordo com as normas
convencionais da justica, fazem-no ndo por adesdo cega as normas, mas porque
este comportamento ajuda a preservar a ordem na alma. Neste caso, ao agir
assim estdo agindo bem consigo mesmo. Desta forma, as agbes justas sdo
sintomas da justica na alma e suas causas convergentes, engquanto as acbes
injustas s@o sintomas e causas da injustica. Uma pessoa que tenha uma
constituicdo interior dissoluta, propria do injusto, cedera a todos os impulsocs e
cometera toda a sorte de delitos vergonhosos.'® Sécrates, ao provocar estas
discussfes mostra estar preocupado com a pratica vigente a sua época, ja téo
inculcada junto as pessoas, que muitos julgam que agir injustamente é mais
vantajoso que agir justamente, como podemos acompanhar ainda no Livro lI,
quando ele diz que “efetivamente, todos os homens acreditam que lhes € muito
mais vantajosa (individualmente), a injustica do que a justica.”'® Nao é porém,

sem motivo gque neste didlogo o tema da justica impere de tal forma gque se

'8! Republica, 445 a.
162 Cf. comentério de PAPPAS, Nickolas. Op. cit., p. 109.
13 Repuiblica, 360 c-d.
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construa uma cidade para ver surgir a justica e se buscar vé-la nascer e
desabrochar na alma do homem e na alma de sua cidade. Esta virtude, a justica, a
maior virtude da polis, tal qual aparece na Republica, tem descricdo rigorosa e ¢
filbsofo faz longas digressdes sobre ela. Mas, o objetivo do homem deve ser
alcancar a justica como condi¢do de felicidade. Um homem escravo de suas
paixbes ndo pode ser amado pelos outros nem pelos deuses. E necessério
harmonia interior para que cada um seja um microcosmos, espelho da ordem e
harmonia universal,'®*

A justica, esta da Repdblica, seria impensavel no nosso mundo moderno e
mesmo aqueles mais esforcados sabem da dificuldade de, atualmente, agir
justamente, assim como também era dificil agir justamente a época de Socrates,
alias, ele mesmo é que seria aquele para viver o ideal da justica. A atualizac@o de
uma discussdo sobre a justica faz vibrar este (ainda) maior clamor do homem,
que, costumeiramente, vé-se acuado e, entre desesperangado e sem coragem,
acaba aceitando as injusticas do “dia-a-dia”. E tal a dificuldade de se agir
justamente e praticar a justica, como Sécrates determina para os cidadéos de sua
polis, que ndo s&c poucos os que dizem que ele é que deveria ser o cidad&o ideal
para habité-la. Por isso, talvez se pense neste contra-senso que € a condenacéo
de Socrates por seus concidadaos, justamente ele que reunia as condicbes para
poder habitar a sua pofis.

Construir uma cidade justa, uma cidade da “justa medida”, é o desafio que o
filosofo se impGe. Diz ele que pretende fundar a sua pélis justa, exatamente para

poder ver, juntamente como o nascimento dela, a geracdo da Justica. Mas a

' Vide Gorgias, 507 b. UNICAMP
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fundag&o desta pdlis deve ser, de fato, na interioridade do homem, que deve
almejar e perseguir a todo custo a elevacéo de sua aima.

Tentaremos entéo, sistematizar e distribuir, quiga da melhor forma possivel,
algumas questbes que este tema nos suscita. Elas vém logo a seguir e estdo
distribuidas/apresentadas nos seguintes tépicos:

a) Algumas consideragdes sobre a justica.

b) A justica deve habitar e comandar a alma da pélis e dos cidadaos.

a) Algumas consideracées sobre a justica

Trasimaco, no livro | da Repdblica, por exemplo, diz que a justica néo é
outra coisa sendo a conveniéncia do mais forte.’® O belicoso sofista Trasimaco ja
estava a instigar Socrates e este, tanto insistiu e provocou Trasimaco que ele
acabou por proferindo esta frase, que voltara sempre a perseguir o fildsofo no
caminho de descobrir o que de fato a justica €. Mas, o que seria este “mais forte”?
Acasc seria 0o mais poderoso? Uma sé pessca? Ou seria um organismo
tentacular, como um governo? Isto se contrapbe a proposicdo de que é justo
restituir a cada um o gue se lhe deve.

Em Platéo nds temos a defesa apaixonada da justica,'® assim como da lei,

como pedemos observar no Crifon, assim como na Republica, ha uma verdadeira

1% IDEM, ibidem, 338 ¢,

1% Cf. BENVENISTE, Emile: “O Iatim dico. ¢ o grego diké, jmplem a representagdo de um direjto formular,
determinando para cada situacio partxcxﬂar o que se deve fazer. O juiz - hom dikas- -polos ~ € aquele que tem a
guarda do conjunto de formulas e promuncia com autoridade, dicit, a sentenga apropriada.” Benveniste alega
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investigagdo acerca desta “maior” virtude, tal como ela aparece entre os homens,
na polis."” Ha ainda, na Republica, a argumentacdo de Calicles, de que os
injustos parecem sempre tirar o melhor partido, pois os maus de fato prosperam.
Para o filésofo, no entanto, ndo ha grandes garantias acerca do destino dos justos
(nesta vida), embora ele diga que destes os deuses nao se esquecerao (das
agbes praticadas pelos homens). Os deuses nunca descuram quem quiser
empenhar-se em ser justo.'® E na vida futura que a justica recebe a recompensa
suprema, tal como € descrito no mito de Er,'® no final da Republica. Neste mito, o
filésofo trata da escolha dos géneros de vida, discutindo o problema da liberdade,
pois apos o julgamento, as almas devem escolher entre as vidas que poderéo ter,

mas a escolha, esta carrega consigo a responsabilidade da propria escolha. Cada

que o “sentido assumido do diké, em grego se desenvolve diversamente em suas formas verbais e em suas
formas. nominais. Contudo, a raiz deik- corresponde a raizes outras em outras culturas, mas mesmo assim
diké, pode representar, através de sentido imperativo, significados diferentes, porém, o sentido primeiro de
“mostrar” que chama o verbo “dizer”, foi o prépric verbo “mostrar” ¢ue deslizou para o sentido de “dizer”.
Ministrar a justica ndo ¢ uma operacdo intelectnal que exija meditagio ou discussdo. Transmitem-se formulas
que convém a casos determinados, e o papel do juiz é deté-las e aplica-las. Assim se explica um dos antigos ¢
raros nomes do “juiz”, o homérico dikas-pélos. Que vem a ser “aquele que vela pelos dikai”. As dikai sdo de
fato as formulas de direito que se transmitem e que o juiz deve conservar ¢ aplicar. Esta representacio
«corresponde aos codigos de justica entre os povos de civilizagdo tradicional O sentido comumente atribuido a
diké: “cestume, maneira de ser”. Na Odisséia, por exemplo, b4 a diké dos mortais que njo € “maneira de ser”,
¢ sim, “regra imperativa”, a “formula que rege a sorte”, chegando a dikén: “a maneira de”, isto &, “segundo a
norma de tal categoria de seres”. A partir disso, essa formula que estabelece a sorie e a atribuicfio tornou-se
em grego, a propria “justica”. Mas a noglio ética de justica, tal como a entendemos, nio estd presente emdiké,
Ela foi se separando aos poucos das circunstincias em que se invoca a diké para acabar com _abusos. Essa
formula de justica se toma a expressdo da prépria justica, quando a diké intervém para por fim a0 poder de
bia, da forga. A diké se identifica entfio com a virtude da justica - ¢ quem a diké a seu lado € dikaios “justo™.
Op. cit, p. 109 - 112.

187 Repriblica, 369 a.

'8 Republica, 613 a-b.

1% O mito de Er, descrito na Republica (descrito no Livio X, 614 b e ss), relata a histéria de Arménio, que,
morto em combate, foi recolhido juntamente com outros corpos j4 putrefatos (apos 10 diast), e, guando seu o
seu corpo ja estava jazendo sobre a pira, junto i sua familia, Er voltou a vida e narrou a todos o que vira além.
Disse que havia presenciado um lugar especifico, onde juizes sentenciavam as almas e davam a elas os seus
destinos. As almas dos justos mandavam os juizes para o caminho 3 direita, subindo para o céu, os injustos
seguiam 2 esquerda, cada qual camregando a descrigfio de tudo que haviam feito. Os injustos pagavam a pena
daquilo que cometeram, sendo dez vezes por cada injustica ~ cumprindo cada pena em cada cem anos (a
duracdo da vida humana) - pagavam o justo salério por aguilo que haviam cometido em vida.
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um escolhe livremente, a vida que quer levar, o importante &€ pensar, ponderar

bem, antes da escolha e ndo cle;:)ois.”O Como diz o filésofo:

- “Serdo assim os prémios, recompensas e dadivas gue o justo
recebe, em vida, dos deuses e dos homens, além daqueles bens que a
prépria justica lhe proporciona.

- E, sdo bens formosos e solidos.

- Ora esses nada s3o, em ndmero nem em grandeza, em
comparagdo com os que aguardam cada um deles depois da morie. E
iss0 gque e preciso escutar, para que cada um receba exatamente aquilo

que, por forga da argumentacio, lhe é nzievicic».”ﬂ'1

O homem justo (aquele que vive bem), é feliz e venturoso assim como é
infeliz aquele que ndo é justo (que ndo vive bem). A vantagem, entdo, aquela que
o homem busca, é ser feliz e ndo desgracado.'”? Logo, a injustiga, portanto, ndo é
vantajosa. A justica deveria ser praticada por ser a melhor coisa para a alma, quer

se tivesse as vantagens do anel de Giges, que tornaria invisivel aguele que dele

1% Cf. comentério de DROZ, Geneviéve: A questdo é de importincia capital: trata-se de saber quem preside o
destino de cada um. Sabe-se que, até a época classica, os gregos — sem terem criado a nogo — tinham imposto
a imagem majestosa de uma lei suprema que governava os deuses e os homens. Platio no faz mais que beber
na fonte de longa tradicio. Porém, ele di-The uma outra significaciic e tenta, por ceno timidamente, abrir
espago para a liberdade humana, pelo menos sob a forma de uma escotha consciente ¢ racional. Os homens
pagardc caro por terem refletido tio pouco, tdo depressa e tHo mal. Escolher bem ¢ o gue estd em jogo.
Podemos sentir o mal-estar de Platdo, dividido entre destino e liberdade, entre uma tradicio fatalista do “tudo
ja esta escrito” e uma nova aspiragiio para fazer do homem um ser que responde por sua vida, isto €, no
sentido proprio, um ser responsavel: o que parece implicar, pelo menos, duas conseqiiéncias: o destino ndo ¢
mais, de mapeira alguma, essa esmagadora forga transcendente (ue decide sobre nds € por no. Mas, por outro
lado, se praticarmos o mal, somos os tnicos culpados; os deuses “isentam-se da questdo”. O mal € assunto
nosso, os deuses sdo inocentes. (Vide Timeu: 42 d: “Pois da eventual malicia dos homens, Deus entendia ser
inocente”™). Os mitos platénicos. Brasilia; Editora Universidade de Brasilia, 1977, p. 116-118.

! Repiiblica, 613 ¢, 614 a.

"2 Repuiblica, 354 a.
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fizesse uso, ou do elmo de Hades.'™Quer dizer, a justica deve ser praticada em
qualguer circunstancia, ainda que ela ndo seja visivel, ndo apareca aos olhos dos
outros.'74

No Protégoras, num embate de Sdcrates com o renomado sofista, Socrates
objeta que, segundo a opini&o corrente, ndo poucas vezes o homem mesmo
conhecendo o bem e n&o o pratica, embora pudesse fazé-lo, quando perguntado
por age assim, ele responde que o faz arrastado pelo prazer ou pela dor.'™ O
homem, em busca de um prazer momentaneo se deixa levar e, mesmo sabendo
que isto possa, mais tarde, lhe causar algum mal, ele néo pratica o bem. Neste
caso 0 homem deve langar méo da arte da justa medida.'™ O homem necessita
pesar bem as suas acbes, que devem ser pautadas pela virtude, aplicando-a

constantemente, ele deve “saber agir”.'”

b) A justica deve habitar e comandar a alma da pélis e dos cidadios.

A justica € a maior virtude e ela é que deve comandar esta que pdlis que

Sécrates esté a fundar na Repdblica, mas sera a virtude (areté), uma coisa que se

' Cf. Iliada, (quando Atena coloca o elmo de Hades na sua cabega, para tornar-se invisivel), 844, 845.

\7 Repiiblica, 612 bc, 614 b-615.

' Protagoras, 352 4, e.

'7¢ Repiiblica, 353 ¢-356 c.

'"" Para Sécrates, a educagio repousa no valor essencial que ¢ a filosofia, que tem por objetivo alcancar a
verdade e o bem. A filosofia € a propria condicfio da educagdio, é o que garante a pratica da justica, desta
forma, 2 filosofia implica em compromisso de vida, ndo é apenas um saber que se situa no plano tebrico, mas
uma pratica, um caminho, enfim, uma op¢io de vida e € ela que pode conduzir o0 homem a0 bem € 4 justica.
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aprende? Esta discusséo surge no didlogo Méndo, "’ quando, logo no seu inicio, 0
proprio Méndo expbe a Socrates esta questio, a qual ele responde dizendo ser
esta uma pergunta muito dificil e que nunca tinha encontrado uma pessoa que
soubesse a resposta.'™ Ora, para que se possa ensinar a virtude € necessario
que ela seja ciéncia, uma vez que ciéncia é a Unica coisa que se pode ensinar
(Bu8coxew).'® Sequer existem mestres que ensinam a virtude. Isto ndo é uma
opini&o pessoal de Sécrates: é a dos atenienses em geral. Sécrates chega a
conclusdo mais a frente de que a virtude € “opinido justa”, ou seja, como se fosse
uma crenga ou uma convicgao cega, porém justa, que se equivale a “saber’, se
distinguindo, porém, do “saber”, pela instabilidade enquanto ndo for encadeada
por um raciocinio, o gue, certamente a transformaria em ciéncia. Porém, para
Socrates, a “opinido verdadeira” ja seria suficiente (desde que a possuamos). Este
dialogo termina com Soécrates lancando a idéia de que a virtude parece ser,
naqueles em que se mostra, ¢ resultado de um favor divino {(sem intervencdo da
inteligéneia). Quando a discussdo vai se dirigindo para, enfim, investigar o que
seria a virtude em si, SOcrates vai-se embora, deixando os seus interlocutores
surpresos, por n&o terem chegado ao fim da discussao/investigagéo.

O tema da virtude tem indubitavel prioridade entre os grandes temas da

filosofia platbnica, aparecendo constantemente nos didlogos de Platéo, trazendo

17 “podes dizer-me, Sécrates: a virtude € coisa que se ensina? Ou ndo & coisa que se ensina, mas que se
adquire pelo exercicio? Ou nem coisa que se adguire pelo exercicio nem coisa que se aprende, mas algo gue
advém aos homens por natareza ou por alguma outra maneira.” Ménon, 70a.

17 “Sofro com meus concidadios da mesma caréncia no que se refere 2 esse assunto, & me censuro a mim
mesme pol ndo saber absolutamente nada sobre a virtude.”{...) “Néo somente isso, amigo, mas também que
ainda nfo encontrei outra pessoa o soubesse, segundo me parece.” AMénon, 71, b, ¢.

15% O termo “ensinar” - designa a a¢io do mestre que transmite ao aluno o saber que possui. O mestre age, o
aluno sofre a agdo. O mestre d4, o aluno recebe. O mestre ensina a poesia: 0 aluno aprende-a, imprime-a na
sua memoria. E de maneira completamente diferente que se ensina a ciéncia: o mestre explica, o aluno
compreende. Cf. KOYRE, Alexandre, op. cit., p. 20.
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Sdcrates, ndo s6 como personagem principal, como personagem histérico, que
gostava de tratar deste tema. Pode-se ver isto mais de perto com a sua defesa
perante os juizes, dizendo que sua ocupagéo havia sido, durante toda sua vida, de
persuadir tanto os jovens, quanto os velhos, para que se preocupassem mais com
a alma do que com o corpo, uma vez que as virtudes vém da alma e ndo do
corp0.181

Segundo Kitto, algumas das virtudes gregas parecem ser tanto intelectuais
como morais — 0 que as tornam intraduziveis, visto o0 nosso vocabuldrio ter de
distinguir com outros sentidos que estes conceitos carregam. Observamos que
sophrosyne, & letra, corresponde a “estado de espirito a que nada falta” ou “estado
de espirito n&o diminuido”. De acordo com o contexto, pode querer dizer
“sabedoria”, “prudéncia’, ‘temperanca’, “castidade’, “sobriedade’, “modéstia® e
‘auto-dominio®, ou seja, algo inteiramente intelectual, inteiramente moral ou
alguma coisa intermédia.” Para Kitto, areté, palavra tipicamente grega, que
traduzimos por “virtude”, € um termo usado indistintamente em todas as categorias

e significa simplesmente “exceléncia’, que pode ser limitada pelo seu contexto,

por exemplo, a arefé de um cavalo de corrida é a velocidade; de um carro de

'*! Nos didlogos de Platdo, em muitos deles, nés femos também, além do contefido filoséfico e provocagies
polémicas como os sofistas, uma concepedo de ideal de vida, da vida que se impunha a si mesmo e desegjava
para os outros. Nestes dialogos Sécrates acaba rebatendo a critica que recebe por se dedicar 4 filosofia, sem
ter em vistas lucros e riquezas, como, por exemplo, aparece no diglogo Hipias Maior, ao refutar Hipias que
dizia que o que € belo ¢ digno de merecimento seria ser capaz de produzir um discurso bem feito e com
beleza, para encantar o obter a adesio dos ouvintes em uma assembidia, convencendo a todos de seus
argumentos podendo promover perante as autoridades, a salvagio propria e dos amigos. Para Hipias € isto o
que vale a pena. Esta idéia era corrente entre grande parte dos cidaddos que até chegavam a contratar estes
“defensores” para ensina-los a se defender perante as autoridades ou convencer as pessoas, tento em vistas
alcancar algum bem. E um Sdcrates irdnico que responde a Hipias que este sim é que seria feliz, pois conhece
as tarefas proprias de um homem ao contrério dele, Socrates, que errava por ai, sem ter nunca um caminho
certo, expondo suas incertezas ¢ escutando dizerem que as questdes das quais s¢ ocupava eram tolas,
insignificantes ¢ sem interesse algum, porém, mesmo assim, ele acabava sempre tendo proveito com estas
conversas. Ver Hipias Maior, 304 a-¢.
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cavalos, a sus resisténcia, porém, se atribuida, num contexto geral, a um homem,
implicara exceléncia na medida em que um homem tem possibilidade de ser
excelente, moral, intelectual e fisica, como no caso do herdi da Odisséia, que € um
grande combatente, um criador de engenhos astuciosos, bom orador, dotado de
grande sensatez, que deve suportar o que os deuses mandam, sem se queixar,
capaz de construir @ manejar um barco, utilizar o arado como qualquer outra
pessoa, ter capacidade fisica de um esportista, ser capaz de abater e preparar um
animal e, ter sensibilidade de, ao ouvir uma cang¢do, emocionar-se, isto
evidenciaria sua areté superior.'?

No didlogo Alcibiades (), transparece o contraste entre a concepcio de
justica de Sécrates e aquela que se tinha em sua época. Em principio, o que
importa saber seria qual a virtude que se pode aspirar e que permita ser um
homem, superior. Alcibiades diz que esta virtude seria aquela que se pode dizer
de um homem de valor (c’n/csz‘)g).183 Isto é o que evidenciaria, com certo énfase, os
adjetivos de mérito pessoal e civico como se distinguiam aqueles dos tempos
herdicos. Alcibiades confirma que este qualificativo merecem os homens que sé&o
capazes de mandar na pdlis, desta forma acaba transformando arefé em adjetivo
de dominacdo. Mas ha grande diferenca entre administrar rebanhos e homens.
Pastorear um rebanho de animais, por exemplo, € para a utilidade do dono,
governar uma sociedade humana, por outro lado, tem em vistas o bem dos
governados e ndo do governante, come aparece na Republica. O bom governo

deveria estar de acordo com a justica e 0 bom governo ndo é tdo somente a

B2 KTITTO, H. D. Os gregos. Coimbra: Arménio Amado, Editor, Sucessor, 1980, p. 283-285.
183 glcibiades, 124 ¢.
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administrag@o da justica mas deve se estender a fazer “melhores’, em todos os
sentidos, os cidad&os (o que pressupde uma reforma moral). O que o filésofo tem
por meta cuidar dos homens, e o principal do homem n&o é o corpo e sim a alma.
Nesta ordem, entdo, conclui-se: 0 bom governo sera uma forma de cuidar da
alma. Isto corrobora com a “missdo” de Sécrates, como ele ja havia anunciado na
sua apologia.

Em outro didlogo, Profdgoras, existem as mesmas perguntas — o que é
virtude e se pode ser ensinada. Neste didlogo Sécrates vai dizer que a virtude é
ciéncia, assim como a justica, a temperanca, a coragem. Protagoras, por sua vez,
causa polémica, ao acreditar que a virtude n3o é ciéncia, mas que pode ser
ensinada, em contradicdo com a anterior afirmacdo de Sécrates.'® Sendo isto
verdade, que a virtude pode sim, ser ensinada, entdo, a pergunta que surge é:
quem poderia ensina-la? Claro esta gue n&o seria por Protagoras, pois o que ele
ensina a seus alunos nao é ciéncia.’® Seria entdo, por Socrates? Isto parece ser
0 mais acertado, pois para o fildsofo, porque esta ciéncia da “medida” dos valores
e das satisfagbes, ja havia um prentncio de que seria a filosofia,'®

Para a “reforma moral”'® o filésofo invoca o preceito érfico — “conhece-te a

ti mesmo”, como sendo o principio e fundamento de toda reforma moral, que ha de

%4 Protagoras, 360 e.

%5 A polémica critica de Sécrates aos sofistas & notoria, mas néo se pode deixar de observar que eles faziam o
&%pel de professores naquela época, como nés hoje conhecemos.

Ver KOYRE, Alexandre, op. cit., p. 17-44.

¥ A filosofia platénica submete o exercicio do poder e toda a praxis politica individual ao principio de uma
razdo universal. A a¢do politicamente justa exige que a razfio oriente a sua intengdo ¢ a sua finalidade e que o
discurso que a fundamenta persiga a universalidade necessdria de um findamento objetivo. Nesta medida, os
prazeres matérias, os desejos subjetivos, tudo 0 que pertence 2 esfera do sensivel e do contingente deve ser
posto de parte. Guiado pelo raciocinio, o homem deve dirigir o seu espirito para o inteligivel, onde se
encontra o conhecimento do bem e da felicidade. Aquele que pela via do conhecimento ¢ da razio atinge a
esséncia da virtude e conduz as suas agdes, durante a vida, conforme esta razdo, ¢ homem de bem capaz de,
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se iniciar pela alma do governante. Assim, Socrates leva o jovem Alcibiades &
reflexao interior sobre si mesmo e sobre sua alma, com o que se abre a visdo de
um mundo de valores que este ndoc havia percebido. Sécrates chama o
conhecimento de si mesmo, de sophrosyne.'®®

Para Sécrates, como ja vimos, na Repdablica, o cidaddo sera justo guanto
sua polis for justa, tao feliz ele sera quanto sua polis também for, sera tao livre
quanto sua polis e assim sucessivamente, valendo para todas as outras
gualidades. Pois ele participa daquilo que a sua pdlis €. Cabendo a cada um
aceitar as funcdes que lhes cabem, com o objetivo de manter o bem viver (dos
cidadaos, obviamente).'® De cada um depende o grau de participagéo do bem da
cidade. A preocupacgao do fildsofo € que cada qual, dando o melhor de si, agindo
com justica, voltando-se para a pdlis, volta-se para si mesmo. E este “preocupar-
se” com a polis, nada mais é do que a expressdo de seu amor a esta mesma pdlis
da qual depende a sua prépria vida.

Todos, independentemente da fungdo que exercem na pdlis, devem

apresentar a sua contribuicdo com a parte do esforco que ihe cabe (n&o podemos

em justiga, governar a cidade.” (Cf. Gorgias, introducdio e andlise de Marcello Fernandes ¢ Nazaté Barros,
Lisboa: Lisboa Editora, 2002, p. 38).

188 Alcibiades, 131 a. Destacamos o comentério de ROBLEDO, Antonio Gomez: “Sophrosyne refere-se tanto
a perspeacia intelectual, quanto a saide moral, dando-se énfase em um ou outro, mas sem excluir de nenhum
modo, 0 momento intelectual, pois de outro modo nio chamaria Sdcrates sophrosyne ao de si mesmo. Ela
significa também, além do conhecimento, o dominio de si mesmo, sobretudo os apetites sensuais do amor ¢
da gula, com o gue passa a ser equivalente a virtade da temperanca.” Op.cit., p. 99.

1% () homem & homem na medida em que atua e a sua atividade € a atividade que desenvolve na sociedade
através daquele que € o sen trabalho cotidiano, fazendo bem aquilo que faz. Por isso, € preciso que se faga
(seja quem for, o sapateiro e o albardeiro, o professor ¢ o advogado) ¢ indispensivel toda uma educagiio
técnica. O pedreiro ndo pode fazer paredes se nfio souber como clas se fazem. Aqui esta o apelo mais concreto
de Sécrates, o seu discurso nfio voltado para a edificagic ou para a retdrica moral, mas pra despertar em cada
um a consciéncia critica de que é bem fazer bem o seu oficio, porque nfo existem homens em abstrato, mas
homens ¢ue fazem algo, em algum pais, nesta ou naquela cidade, entretecidos de uma ou outra cuitura. E para
que cada ato seja bom, € preciso que ele resulte na sua inteireza. (...)isto €, que cada ato € vilido na medida
em que for ttil. "(Cf. ADORNO, Francesco, op. cit, p. 83).
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esquecer de que esta pofis se caracteriza pelo esforgo — de cada um), assim se dé
com o governo, os artes@os e os guerreiros, afinal, o cidaddo é a pélis. Ele,
enquanto um elemento particular, tendo ja supridas as suas necessidades
basicas, fundando, com os outros homens, a pélis que os protege e nutre, agora
deve velar e zelar para que ela possa se expandir e ser o melhor tugar para se
viver. Quando o homem desvela-se por sua pdlis, & por ele mesmo e por seus
companheiros, que esta a cuidar.

A unidade da polis platénica, porém, é uma unidade excessiva, mas é isto
mesmo que garante aos seus habitantes, a sua existéncia. Salientamos que a
unidade desta pdlis tem uma finalidade que é o bem-viver e a vida moral, pois esta
paiis foi criada para se ver nascer/germinar, (nela) a justica e que assim se possa
tambeém, buscar sua natureza e imaginar como seria uma pdfis justa, é claro, com
cidadaos justos, procurando agir com justica — constantemente. E a pdiis que tira o
homem do isolamento e soma os seus esforgos (de um com os outros), fazendo
com que um dé ao outro o que produz e receba deste o que lhe falta. E ela
constituida por este muitiplo todo especial que é um grupo humano. A polis traz a
satisfagdo do necessario. Sendo a primeira e maior de todas as necessidades
humanas — a obtencéo de alimentos, vindo a seguir a habitacgo, o vestuario etc.
Mas, depois da cidade constituida é necessdrio que nela haja justica, tanto quanto
possivel. O que o filésofo pretende, definitivamente, é que o homem participe em
um grau maximo possivel da justica.

A polis platdnica talvez s6 exista como um “ideal”, como esta posto no final
do dialogo, porém, esta cidade construida em /6gos, tem como ponto de partida

uma discusséo em tormo da justica e, nesta discussdo, procura-se também
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investigar a possibilidade de, efetivamente, esta pdlis justa existir, bem como o
cidaddo justo. Porém, a pdiis, existente ento na Grécia, como é sabido, era
constituida por uma multiplicidade de géneros: o homem, a muiher, o escravo, o
rico, o pobre etc., esta multiplicidade se contrapde a pdiis platdnica, que €
construida, voltada para a unidade. A idéia do Bem aparece aqui sintetizando esta
finalidade una. O que conta na pdlis da Republica, € o Bem supremo, que abrange
todos os individuos, suas diferencas, suas atividades e suas necessidades.
Portanto, sacrifica-se, entdo, o muitiplo em prol desta unidade. Para esta unidade
convergem todos os esforgos dos cidaddos. Contudo, percebemos que na
Republica ha uma preocupacdo constante com o homem individual e como ele se
jocaliza no espago geografico, que € a sua polis. Como observou Rachel Gazolla,
este ndo € o individuo come nds conhecemos hoje, &€ um individuo indispensavel

para a pdlis justa. Diz ela:

“A nogao de individuo subjaz nessa reflexdo, nao o individuo com todos
os atributos que the damos modernamente, mas como interioridade
indivisivel, unidade cuja existéncia é imprescindivel para o fundamento
da politéia justa, e todos os argumentos iniciais da Repdblica sobre a
melhor forma de convivéncia humana, partem de uma visdo mais ampla
da formacao de “ragas” de aima e suas especificidades, para uma visio
delas no todo, abordando, posteriormente, a determinagio de cada um
nesse todo, jA entdo como cidaddo, e suas atividades possiveis. O

esclarecimento das atividades das dyndmeis da alma do homem, o
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conhecimento que cada um tem dessas poténcias e de seus modos de

acdio, permitem a definicdo da cidade justa.”'®

Na Republica o individuo vive “de acordo’ com a forma de governo, quer

dizer, cada forma de governo implica a formacéo de tipo de homem definido.

- “Sabes entdo que é forgoso gque haja tantas espécies de
caracteres de homens como de formas de govemno?”™'
- Por conseguinte, 0 homem justo, no que respeita & nogéo de

justiga, nada diferira da cidade justa, mas sera semelhante a ela.'®

Ha, pois, uma “co-relacdo” entre o individuo e a totalidade, que é a cidade,
no caso especifico da Republica, tanto o individuo, quanto a cidade participam de
uma mesma justica, guardadas as proporgGes entre um e outro (individuo e cidade
~ coletivo).'®

Na Repdblica, a justica da cidade é que ilumina a alma do individuo, a
cidade fundada para encontrar mais faciimente a justica, que depois foi
“transferida” para o individuo, no sentido de que ambos sejam justos. No entanto,
se se verificar que no individuo ela se manifesta de forma diferente, seria

necessario voltar novamente & cidade para se investigar isso, uma vez que o

1%¢ ANDRADE, Rachel Gazolla de. Platio: o cosmos, o homem e a cidade. Petrépokis: Vozes, 1993, p. 92.
1% Repiblica, 544 d.

12 IDEM, ibidem, 435 b. (Kol 3ixonog &pa &viip Sueadfog mdrene xor’ adtd 1o tfic Suxonoovvig
gidog obdEv doloear, GAL" Suowog Foton.).

' “Como suma da comunidade citadina, a pélis oferece muito. Em contrapartida, pode exigir ¢ maximo.
ImpGe-se aos individuos de modo vigoroso ¢ implacével e neles imprime o seu carater. E fonte de todas as
normas de vida validas para os individuos. O valor do homem ¢ da sua conduta mede-se exclusivamente pelo
bem ou pelo mal que acarretam 3 cidade.” (Cf, JAEGER, Werner Wilhelm, op. cit., p. 96).
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maior dos danos para a cidade € a injustica. Socrates expbe a Glauco o seguinte

argumento:

- "N&o o afiirmemos com toda a seguranga, mas, se
reconhecermos que esta concepcio, passando a cada individuo em
particular, também ai sera justiga, ja concordaremos — pois porque néo o
diremos? Caso contrario, entdo examinaremos qualquer outra questio.
Mas agora, levemos a cabo esta investigaco, da qual pensavamos que,
se tentassemos con;:emplar a justica num dos seus maiores possuidores,
amtes de a vermos ai, se tornaria mais facii vé-la num individuo. E
pareceu-no¢s que tal possuidor era a cidade, e assim fundamos uma o
melhor possivel, perfeitamente cientes de que a justica estria nela, se
fosse boa. Aquilo que ai se nos revelou, vamos transferi-io para o
individuo, e, se se aceriar, bom serd. Mas se a justica se manifestar
como algo de diferente no individuo, regressaremos novamente a
cidade., para firar a prova, € em breve, comparando-as ¢ friccionando-as
uma contra a outra, como de uma pedemeira, faremos saltar a faisca da
justica. E, depois de ela se ter tornado bem visivel, fixa-la-emos em nos

mesmos.*"®*

De forma alguma, portanto, a injustica deve comandar esta cidade, para isto
o seu fundador focaliza-a no homem, pois ele a cidade em miniatura.

Nao podemos deixar de lado o fato de que o fildsofo tem uma constante
preocupacao (pedagoégica), com 0 que os mitos possam provocar (desvios de

comportamentos) nas criancas ou nos créduios. Portanto, ele recomenda que os

194 Repiblica, 434 d, ¢, 435 2.
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autores de fabulas sejam vigiados de perto para que estes nio possam usar da
ma fé para persuadir e propagar a “mentira sem nobreza”. Ele teme 0s “maus
exemplos® que as fabulas fantasiosas possam provocar. Concorda, porém, que o
mito possa conviver com a filosofia desde que seja um mito ‘refinado”, que passe
pelo crivo da razéo, tornando-o mais veridico e mais racionalizado, pode-se dizer.
Isto & bem 0 que acontece quando o filésofo tenta trazer uma nova discussao
sobre o tema justica, neste caso ele lanca m&o do mifo do anel de Giges™, que é
para onde nos dirigimos agora.

Sécrates utiliza-se deste mito para questionar se de fato alguém tivesse
este anel, podendo cometer todas as injusticas sem ser visto, agiria corretamente.
O que Sécrates pretende dizer é que ninguém é justo por sua vontade, mas
constrangido, por entender que a justica ndo é um bem individual, pois sempre
que julgamos poder ser justos, n&o deixamos de o ser, diz ele. Provoca ele ainda:
“efetivamente, todos os homens acreditam que lhes é muito mais vantajosa
individualmente, a injustica do que a justica”."® O homem que nZo agisse assim
seria considerado um insensato, por ndo aproveitar, é claro, deste sortilégio da
invisibilidade do anel.

E através da unido dos individuos'®, transformados agora em cidadéaos,
que a polis se expande e floresce em muitas outras atividades que nao aquelas
primeiras e necessérias & sobrevivéncia, pelas quais o grupo originalmente se

uniu. Cada um, porém, guarda suas diferengas para com os demais e ainda assim

1% Republica, 359 d-360 a.

% Republica, 359 c—d.

19" Existe em grego uma espécie de sentenca, um ditado que expressa um CONSEnso: entre amigos tudo &
comum. A cidade s6 existe quando seus membros estejam unidos entre si através dos lagos da philia e ¢la
consiste em tornar um grupo homogéneo, em unifics-lo. (Cf. VERNANT, Jean-Pierte. Entre mito e politica.
Op. cit., p. 27/28).
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deve aceitar as diferengas dos outros e ocupar o lugar que he cabe na pdfis. Esta
polis sera mais bem organizada quanto mais seus habitantes estiverem de acordo
em aplicar, de fato, as expressdes “meu” e “néo meu”. Logo, no mito de Giges
onde, de posse do anel, se pode adquirir o que é de outrem, cria-se uma situacdo
embaragosa. Pois o que importa é a unidade desta pdlis, respeitadas as vérias
partes que a compdem, e todos devem convergir para um so objetivo, o bem da
polis, e, por conseguinte, o bem deles mesmos.

Para o fildbsofo, ndo h& grandes garantias acerca do destino dos justos,
embora ele diga que destes 0s deuses ndo se esquecerdo, ao contrario do homem
injusto, assim como também ndo se esquecerdo os proprios concidadios.

Sécrates nos assusta com a descrigéo do futuro (em vida), do injusto:

- “Consentes entdo que eu diga acerca deles o que tu disseste
sobre os injustos? Direi pois gque os justos, quando se {omam mais
velhos, atingem na sua cidade os postos que quiserem, casam com
quem quiserem, e d&o os filhos em casamento a quem quiserem. E tudo
quanto afirmaste acerca dos homens injustos, eu o direi agora dos justos.
E agora, quanto aos homens injustos, mantenho que a maior parte deles,
ainda que passem despercebidos em novos, sdo apanhados ao
chegarem a0 fim da carreira, cobrem-se de ridiculo e, quando
envelhecem, sio insultados na sua miséria por estrangeiros e
conterrdneos, sdo chicoteados e sofrem aqueles suplicios que
classificaste de selvagens, e com razéo (depois sdo torturados e

queimados com ferros em brasa); tudo isso tu imaginaras que me ouviste



105

dizer também a mim como o sofrem. Mas vé |4 se aceitas o que eu

digo.”™®

A justica deve ser pratica por ser a melhor coisa para a alma, é a justica
que potencializa as outras virtudes. Quer dizer, a justica deve ser praticada em
qualquer circunstancia, ainda que ela néo seja visivel, ndo apareca aos olhos dos
outros."® E, como esta descrito no de £r, quando se trata da escolha dos géneros
de vida, discutindo o problema da liberdade da escolha, guando, apds o
julgamento, as almas devem escolher entre as vidas que poderéo ter, mas esta
escolha implica em uma responsabilidade. Cada qual, ao escolher a vida que quer
levar deve ponderar antes da escolha e ndo depois.

O mito de Giges se atualiza no momento em que nds nos imaginamos
vivenciando a experiéncia de Giges; ndo nos remetemos entdo, ao fato de que
vivemos em um mundo de muitos “olhos’, que nos fazem querer fugir ou refugiar-
nos desta luz que tudo vé e que nos mostra como de fato somos? Como ja foi dito
que o homem & um ser ambiguo que pode pender para o bem tanto para o mal, se
ele trouxer a justica, inscrustada na alma, ndo correra perigo algum de agir
incorretamente.

Geneviéve Droz comenta este mito, reafirmando aquilo que faz parte da
pregacdo socratica, dizendo que a méaxima de que ninguém & bom
voluntariamente, traduz uma “opinido comumente aceita”, amoral nos seus

fundamentos, perigosa em suas conseqiléncias. Se assegurarmos a certeza de

'8 Repuiblica, 613 c-.
1% Republica, 613 b—<.
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impunidade ao homem que age injustamente, estaremos rompendo o verniz da
educacdo moral e da “civilizacao” *®

O exemplo que temos da vida e do fim trdgico de Sécrates, no entanto,
parece mostrar que a injustica prevalece; viver justamente, como ele incitava aos
homens e procurava viver a sua vida, evidencia que ainda, que para a maior parte
dos homens, tudo que ele pregava de nada valia, era s6 “tagarelice” mesmo.
Mesmo tendo sido apontado pelo oraculo de Delfos como 0 homem mais sabio da
Grécia, o desconforto pelo fato deste homem, o “majs sabio”, tenha sido tao
maltratado pelos cidaddos de sua cidade, culminando com uma reunido do
Conselho, composto por cidadaos escolhidos para representar as dez especificas
regides que compunham a populacdo de Atenas que, assim convocados, teriam a
dificil missdo de julgar o filésofo, que era muito conhecido e admirado pela
populacdo da sua cidade. Sdcrates, porém, provocava em muitos o desejo de vé-
lo distante, longe da cidade e dos cidaddos a quem julgavam o filésofo influenciar,
atrapalhando negdécios e induzindo a todos a serem virtuosos, dizendo ent&o,
adeus as honrarias e prazeres, além de condenar o acumulo de bens e a vida

unicamente voltada para isto, como podemos ver na Apologia:

- *N&o tenho outra finalidade ao andar pelas ruas a nfo ser vos
persuadir, jovens e velhos, de que ndo convém se entregar ao corpo e as
riquezas e se dedicar a eles com 0 mesmo ardor do aperfeigcocamento da

alma. Eu vos repito que ndo séo as riguezas que propiciam a virtude,

20 DROZ, Geneviéve. Op. cit., p. 162.
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porém que € da virtude que provém as riquezas e tudo o que é vantajoso,

seja para 0s individuos, seja para a Cidade ™"

Com um comportamento assim, ele era uma figura indiscutiveimente
controvertida, por tudo que acreditava e como agia. O tribunal ouviu-o, mas nao
aceitou os argumentos de que ele era inocente. A morte de Socrates & um
acontecimento marcante na histéria da civilizagdo ocidental. Socrates prezava
principalmente pela educagéo dos seus concidadaos, por isto ele se propunha a
falar sobre todas as coisas, criticando a sociedade ateniense, englobando ai até
mesmo a crenga e os costumes gregos, pregando uma moral rigida que serviria
de medida para todas as pessoas e pela qual fodos deveriam pautar suas vidas,

assim como ele proprio fazia.

2c’lApo:’ogi:.z, 30 a.
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CAPITULO IV
A UNIDADE NA POLIS

“O maior bem para a pofis sera aquele que a tornar uma.”*2 Isto é o que
diz Sécrates, cada um devera cuidar unicamente do que é atribuicdo sua, sendo
cada um, um e n&o muitiplo, assim, toda a pdlis crescera na unidade e néo na
multiplicidade > Cada um é talhado para fazer apenas uma coisa, mas cada um
fazendo o que lhe cabe, todos juntos, unindo seus esforgos, compor&o aquilo que
se chama de pdiis.

A polis deveria ser como um todo s6 — Sécrates exemplifica: quando
ferimos um dedo e sofremos a dor, ndoc somente no dedo especifico que foi
atingido, mas no cdrpo todo e na alma, como um todo que sofre por uma s6 parte
(que sofreu o ferimento). Assim deveria se dar na pélis, a questio da felicidade. A
felicidade do cidaddo é a felicidade da pdiis inteira, a felicidade de todos os
cidadaos, assim como a felicidade da pdlis é a felicidade de cada cidadao,
guardadas as devidas proporgdes, ou melhor, aquilo que cabe a cada um.

Ja no livro lI, quando trata da justica, pergunta-se qual é maior, a da cidade
ou do individuo? Isto acontecera também com a temperanca, a sabedoria e até
com a felicidade. “A pdlis fundada é sabia, coragjosa, temperante e justa.”®* Entao,
0s seus cidad&os também o serdo: sébios, corajosos, temperantes e justos, ainda

que em proporgao menor, pois suas virtudes sdo proporcionais da sua pélis.

202 Repitblica, 462 b.
B Repiblica, 423 d
24 Republica, 427 e.
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Esta polis podera se expandir até onde permanecer ainda unida e devera
ser suficiente e unida, pois devera crescer em unidade e ndo em muitiplicidade.
Nas Leis” o filésofo volta a tratar deste assunto acerca da unidade da pdlis,
considerando que se conseguir moldar a pdiis perfeita, ela terd a mais perfeita
unidade que se possa conceber, isto, lembra ele, sera o melhor critério e o mais
acertado para se atingir a virtude e entdo, os habitantes desta pdiis poderéo viver
na maior alegria.

Esta pdlis teria que contar com o exercicio de muitas funges especificas,
exemplo: das do lavrador, do pedreiro, do teceldo, do sapateiro etc. Portanto, de
acordo com as transformacgtes a pdlis ird crescendo e se desenvolvendo, assim
como a especializacdo de cada um também iréd se tornando mais sofisticada e
apurada assim como também em numero maior, crescendo na diversificacdo de
fungbes, de acordo com o maior nUmero dos habitantes e é claro, de suas
necessidades.

N&o escapa, porém, ao filésofo que individuo é diferente do outro, “cada um
de nés ndo nasceu igual ao outro, mas com natureza diferente, cada uma para a
execucdo de sua tarefa.”®® Impossivel seria que uma s6 pessoa exercitasse com
perfeicdo diversas artes e é ent3o, importante que cada qual se dedique aquilo
que the € destinado, de acordo com as suas potencialidades. Imagina-se, entao,
que cada qual, aceitando, de fato, seu lugar, sua posicio na pdlis, estaria
caminhando para a construgdo da sua felicidade, ou melhor, do seu bem viver,

que € o mesmo para todos, individualmente e para o coletivo, o um, que é a

2 I eis, 422 d.
*® Republica, 370 a, b.
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cidade inteira. Isto nos leva a uma reflexdo sobre o individuo, pois sabemos que
mesmo em uma associacdo deste tipo, o ser humano necessita expressar suas
vontades e desejos, individualmente, e ainda que se diga que todos sdo amigos e
irm&os, para que se julguem semelhantes, eles séo diferentes entre si e carregam
consigo estas suas diferengas. O problema seria haver dissenco entre eles e os
estamentos aos quais pertencem. Para Socrates o pior flagelo seria a dissenséo, e
ela nao sé € gerada pela ma distribuicdo dos bens, ela também pode ter um
carater social.®’

O cidaddo que pertencer a esta pélis também tem uma felicidade, por
participacéo, daquela outra maior que a sua, individual, que é a da sua polis, do
coletiva dos habitantes dela, como um todo. Neste caso, o cidaddo da cidade
justa, enquanto individuo, sé pode preservar a cidade justa acompanhando o todo,
¢ a totalidade que funda a individualidade, na Republica, o individuo determina a
cidade ao mesmo tempo em que a ela se amolda para agir, viver e mover tal
ordenacdo. Como vemos, esta relagio intrinseca entre a cidade e os seus
cidadaos, € visivel através da “teoria da participacdo”’, em que o cidadao,
enquanto individuo, s6 pode realizar-se enquanto em relacdo direta com a sua
cidade e esta tem um objetivo ainda maior que é a felicidade coletiva, o bem viver
de toda a comunidade. A pdlis mais bem organizada sera aquela em Que 0s seus
habitantes estiverem de acordo ao aplicar as expressbes: “meu” e “ndo meu’, o
homem e a pdiis, desta forma, seriam um sé.

Mesmo a liberdade deveria crescer em unidade e ndo em multiplicidade na

polis platbnica e isto quer dizer que cada qual deve cuidar unicamente daquilo que

207 Leis, 744 d.
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lhe diz respeito e lutar para que a sua pdlis seja livre, pois assim ele mesmo sera
livre. S&0, pois, as virtudes dos cidadéos que determinam as virtudes da sua pdlis
e a pofis, como esta proposta por Sécrates, seria a pdlis virtuosa por exceléncia. A
virtude é necessaria para o bem viver de todos que se abrigarem sob esta pdlis.

Inclusive, a idéia do “rei-filésofo”®

seria a alegoria do Um. A multiplicidade dos
homens tendende para o Um — o Bem comum, superando as diferencas
individuais em nome da pdfis, obedecem-se as leis da pdlis rigorosamente, como o
proprio Socrates obedeceu, elas absorvem os homens individuaimente, tanto que
eles passam a existir como o Um (acima de todos, gque compde-se de todos,
relacionando-se com cada parte, cada individuo de uma mesma forma). Para
Sécrates, o bem da sua pdlis sera a sua unidade, por conseguinte, © mal maior
seré aquele que a dilacerar e tornar multipla.®® Para Aristoteles, a pdlis é uma
pluralidade que, por meio da educacéo, deve ser conduzida a uma comunidade e
a uma unidade.*™® Com estas duas afirmacdes podemos deduzir que tanto um
quanto outro filésofo, estdo a discutir sobre a polémica guestdo da unidade da
cidade. As criticas que Aristoteles faz a Repdblica aparecem ja no livro 1l da
Politica, onde Aristételes esta a discutir a melhor forma de comunidade politica,
neste sentido, sua critica recai sobre a forma estabelecida na Repdblica.
Aristételes faz sua critica convergir para o ponto em que se procura saber se
todos os cidaddos devem ter “tudo em comum” ou “algumas coisas sim e outras

nao”.

%% Aquele que ensina, tal como aquele que dirige os destinos da cidade deve ser justo, em conseqiiéncia,
possuir o conhecimento da justica. O estadista on 0 governante tem o dever de tornar os cidaddos melhores.
“® Repiblica, 462 a-b.

1 ARISTOTELES, Politica. 11, 5, 1363 b 36-39.
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Aristoteles, partindo desta investigacdo, langa os olhos sobre a
‘comunidade de mulheres e filhos” proposta por Sdcrates, quando, no caso
especifico dos guardides, tendo em vista a importancia destes para a polis sera
criada uma comunidade de mulheres e filhos (da qual trataremos com mais
detalhes, mais & frente). Aristoteles além de alegar ser esta uma idéia
impraticavel, critica a mais completa unidade possivel para este sistema de
Sécrates, alegando que se a unificacao for além de cerfo ponto, ja ndo havera
cidade, pois a cidade é, por natureza, uma pluralidade. Diz ele que se a unificagéo
for demasiada a cidade serd o equivalente a uma familia e de familia a uma
individualidade, pois o individuo é mais uno que a familia e a familia mais uma que
a cidade. Porém, a unidade da pdlis da Republica, ndo se encontra no seu interior,
ela se projeta para fora, para o mundo da idéias e formas e o filésofo, que as
contempla, pode trazé-las, o mais préximo possivel para junto dos homens
(elucidando esta idéia podemos verificar no livro VIl da Republica, quando
Socrates expbe a alegoria da caverna — como que um elogio ao fildsofo e &
filosofia).

Para Aristételes, nenhum legislador deveria unificar a cidade, pois ela é ndo
€ constituida de pessoas homogéneas, mas sim, s@c os habitantes muito
diferentes entre si. Para ele, a unidade proposta por Sécrates acabaria por destruir
a cidade, sendo um grau menor de unidade preferivel a um maior. Diz ele que
mesmo supondo que para a comunidade fosse melhor ter um grau maior de
unidade, n&o estaria provadoe de forma alguma que tal unidade resuita do fato de
que todos os homens dizerem “minha’ e “ndo minha® ac mesmo tempo, o que,

segundo Socrates, € o sinal da perfeita unidade em uma cidade. Aristételes segue
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afirmando que a palavra “todos” € ambigua, pois cada individuo diz *minha” e “ndo
minha” ao mesmo tempo, talvez o resultado almejado por Socrates tenha sido de
certo modo obtido, quer dizer, cada homem chamara éada pessoa de “meu filho”,
e cada mulher “minha mulher”, isto se aplicando, inclusive aos seus bens e tudo
mais que lhe couber. Para Aristoteles isto causaria espécie porque esta néo seria
a maneira dos homens falarem acerca de suas mulheres e filhos em comum, eles
diriam “de todos”, e nd0o “meu” ou “‘minha’, © mesmo ocorreria com seus bens, que
seriam mencionados como pertencentes a todos, ndo separadamente, mas

coletivamente. Neste caso, também a palavra “todos” € ambigua, causa confuséo

r

na argumentac¢do, tanto quanto a palavra “ambos”, “impar” e “par’. Diz ele:

“Logo, em cerio sentido & admiravel que todos digam a mesma coisa
quando falam a mesma palavra — na verdade isto € impossivel, mas em
outro sentido istc ndo seria sinal de unanimidade. Mas a proposi¢do de
Sécrates ainda tem outra desvantagem; propriedade comum a maior
ndmero de donos recebe ateng@ic menor; o5 homens cuidam mais de
seus bens exclusivos, e menos dos que eles possuem em comum, ou
somente até onde vai a sua parte individual, pois além de outras razfes
eles pensam menos nos bens comuns no pressuposto de que alguém
mais esta pensando neles, do mesmo modo que nos servigos domésticos
um grande nimero de criados as vezes tem menos cuidado com os
deveres que um nimero menos. Acontece entdo na proposicio de

Socrates que cada cidaddo tem mil filhos, e estes ndo lhes pertencem
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individualmente, mas cada crianga ¢ filha de qualquer um, de tal forma

que todas olharo cada cidaddo com indiferenca.”"!

Seguem ainda muitas outras observagdes de Aristoteles sobre a sua ndo
concordancia com as idéias de Socrates. Contudo, na Republica ndo se encontra
uma exposicgo deste tipo de comunidade “para todos”, Sdcrates trata sim. de uma
comunidade especifica, voltada Unica e tdo somente para os guardides. Neste
momento € Aristoteles que recebe criticas contundentes, como por exemplo, a de
Proclus, no seu Exame das objegGes de Aristételes, no Il livro da Politica, contra a
Repdblica de Platdo’”, as quais seguiremos de perto. Segundo Proclus®™
Aristoteles comete criticas indevidas, e isto Procius procura demonstrar, dizendo
que possuir nada em comum € impossivel porque habitam a mesma cidade e toda
cidade é feita de pessoas que se associam umas as outras e assim se rednem. De
outra forma possuir todas as coisas em comum também é impossivel e cidados
tém privados, pelo menos seus corpos. Logo, fica claro que os cidadaos possuem
determinadas coisas em comum e outras néo.

Outra critica de Proclus a Aristoteles ¢ a de que segundo este, a
comunidade em todas as coisas & impossivel, o que também concorda com
Sécrates, definindo para cada cidaddo, na sua polis, uma so6 tarefa, para qual
naturalmente seria talhado, isto jé evidencia que todos nao participardo ativamente
de fodas as tarefas. Apenas as pessoas com as mesmas aptidées naturais

exercerdo as mesmas tarefas. Para Sécrates cidaddo e cidade sdo como um

1! ARISTOTELES, Politica. 11, 1, 1261 be 1262 a.

%2 Vide comentitio de PROCLUS: Commentaire sur la Republique. XVII Dissertagio: Exame das objecdes
de Aristoteles, no Il Livro da Politica, contra a Repiblica de Platdo. Paris: J. Vrin, 1970, p. 317-323.

%3 PROCLUS. Jdem, ibidem.
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mesmo corpo, assim, que haja comunidade no maior nimero de coisas. Mesmo
as partes sendo diferentes umas das outras, todas, porém, estéo unidas por em
prol de um mesmo objetivo, sendo gue uma depende da oufra, cada uma
recebendo da cutra o que lhe é necessario a vida e ao bem viver.

Sobre ao fato de Aristételes dizer que a cidade ser demasiadamente una
provocaria a sua destrui¢do, de novo Proclus refuta esta proposicéo e diz que ela
é ambigua, pois a cidade tem mais auto-suficiéncia e mais unidade que a familia e
esta mais que um individuo isolado. O uno de Aristoteles é uno matéria e para ele
a cidade tem menos unidade gue o individuo, porque ela tem necessidade de
muitos membros e, portanto, menos auto-suficiéncia e necessita de muito mais
coisas que o individuo, assim como o todo tem necessidade de mais coisas gque
uma das partes. Mas se tomarmos 0 uno n&o 0 uno matéria, mas uno causa final,
a cidade tem desta vez mais unidade e mais auto-suficiéncia gue o individuo
isclado, assim como o todo em relag@o & parte, uma vez gue o todo participa mais
do bem, porque a propria auto-suficiéncia é um elemento do bem. Logo, a cidade
deve ter mais auto-suficiéncia que o individuo isolado. Proclus afirma que ha
coincidéncia entre 0 uno e a prépria auto-suficiéncia. O bem é uno e o uno é ¢
bem. Neste caso o uno, o bem e o € o bem que unifica a cidade; logo, ele ndo
poderia destruir a cidade, entdo quanto mais unidade melhor e nesta cidade
voltada para o bem, ninguém visa o0 seu préprio bem, mas o bem da cidade inteira,
entdo, € em nome de cidade que cada um dira “minha” porque estima o bem
particular que corresponde ac mesmo da cidade. O pertence em comum & cidade
pertence tanto quanto a um sé homem que retém para o seu préprio bem apenas

aquilo que necessita para viver bem. Proclus analisando a idéia de comunidade de



117

mulheres e filhos, ainda vé como sendo um bem para a cidade porgue todos
teriam o mesmo cuidado com todos, uma vez gue todos séo fithos de todos, e
como tal deveriam ser tratados.

Porém, voltamos a frisar que Sécrates néo estende a comunidade de
mulheres a todos, ndo se aplica a todos os cidaddos e, conforme comentario de
Monique Canto-Sperber, talvez tenha passado despercebido de Aristoteles este
detalhe, que ent&o, se torna de maxima importancia para se compreender melhor
em que ambito Socrates situa os guardides, suas mulheres e filhos, além disso,
ela lembra que, tampouco Aristoteles indica que a unidade a pdlis da Republica é
fundada sob uma objetividade superior, a Forma do Bem.2'*

A guestao do uno e do mditiplo, que aparece constantemente nos dialogos
de Platdo, estabelece uma certa relagdo entre unidade e muitiplicidade, muito
criticada por Aristdteles e desde este, tradicionalmente, se constituiu em uma
critica constante. Segundo o ponto de vista de Aristételes, a relacdo entre uno e
mdltiplo € pensada na proposigdo de “uno sobre o mdltiplo”, conduzinde cada
conjunto de realidades diversas a unidade.

Ora, os gregos, assim como Sdcrates e Platdo, pensavam a realidade a
partir da constatacdo de as coisas serem. O fato, porém, de as coisas serem
representa o fato de elas serem algo, indo mais longe ainda, neste caso, o fato de
que elas s&o o que s&o, a pergunta proposta seria, entdo, de se saber no que
consiste o0 ser das coisas (que s&o). Seria o ser das coisas a idéia. Isto

corresponderia a teoria das idéias, esta teoria esta fundada na consciéncia de que

** CANTO-SPERBER, Monique. L’unité de I’Etat et les conditions du buheur pubtic. In.: Aristorle politigue.
PUF, 1993.
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as coisas sao algo e aquilo que as coisas sdo néo se confunde com elas mesmas,
enquanto tais coisas. Isto decorre do fato de haver diferenca entre as coisas que
s8o e aquilo que cada uma é. Esta diferenca ja é a relagdo entre c uno e 0
muitiplo, que encontramos em Platdo, onde a multiplicidade é a pluralidade das
coisas, em relacdo ao ser, 0 uno. Melhor dizendo, existe uma pluralidade de
modos para as coisas serem e isto decorre exatamente por serem (também) as
coisas uno, uma vez que 0 uno que as coisas sdo ja € uma multiplicidade. Logo,
esta formulacdo ndo corresponde aquela de “uno sobre o multiplo”, pois o uno
esta sempre no multiplo e o muitiplo sempre j@ no uno, constituindo, nesta
circularidade, uma identidade dialética entre o uno e o multipio. O esclarecimento
desta identidade, na sua possibilidade, no seu sentido e consequéncias, € que
constitui a especificidade da teoria das idéias.*'

Pautar-se pelo Bem®'® & o que faz o homem viver a vida conforme a justica
€ 0 que convém a cada governo, o0 que N&o seria, porém, a conveniéncia do mais
forte.?'” Sécrates ainda reafirma que o verdadeiro chefe néo nasceu para velar por
sua conveniéncia, mas por aquela dos seus suditos.?'® O que importa é que o
politico possa contemplar uma tal pdlis em /6gos e, a partir desta contemplagéo,
dar forma a praxis. $S6 um logos perfeito torna a pdfis a mais perfeita possivel.

Este /6gos ndo é uma simples especulacdo, um exercicio académico, mas é ela a

23 CF. comentédrio de MESQUITA, Antdnio Pedro: Reler Platdo — Ensaio sobre a teoria das idéias. Lisboa:
Imprensa Nacional-Casa da Moeda, 1993, p.11 - 12.

%6 A jdéia do Bem de Platdo ¢ a mais elevada na hierarquia da Formas. E ele o sol do mundo divino de
Formas ou Idéias, que ndo s6 langa luz sobre todos os outros membros, mas ¢ a fonte de sua existéncia.
(Republica, 509 a e s5). E a fonte ou causa de todo conhecimento e de toda verdade (Republica, 508 b-c)

47 Repitblica, 338 e ss.

218 pepiblica, 347 4
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mediacdo sem a qual esta ndo poderia instalar-se segundo toda a perfeicéo

politica.

a) A relacdo dos cidados com a pélis e entre si.

Na pdlis da Republica, diferentemente da pdlis grega, imperaria o saber
fitosdfico. Sécrates é muito criticado por Aristofanes, quando este diz que o filésofo
habitava, vivia na pdfis, mas parecia ndo se dar conta dela. A pblis ndo pode ser
apenas racional, ela tem que ter uma raiz irracional, existindo no poder gente rude
também, esta seria a idéia de Aristéfanes, que na sua obra As nuvens, mostra o
filosofo distante daguilo que no mundo acontece.

A relagdo que os cidaddos exercem entre si é o que deve garantir a
existéncia deles mesmos, enguanto a existéncia de cada um €, a0 mesmo tempo
a de todos; pois como aparece no livro |, os amigos devem praticar o bem entre si,
devendo cada qual restituir aos outros aquilo mesmo que tenha recebido, neste
caso, restitui-se 0 bem que se recebe.?' Isto seria agir com justica. Quanto a esta
philia que os cidaddos mantém entre si, salientamos que a nogGao de philfa,
enguanto amizade, o que corresponde a uma das duas acepgdes que aparecem
nos Didlogos de Platéo, quais sejam: (A) “amizade” (em se tratando de pessoas) e
(B) “acordo” (enquanto referéncia as coisas).? Destas duas, a primeira é muito

mais freqUente, visto que a encontramos em, pelo menos, cinco Dialogos. Assim,

2% Republica, 331 e e ss. ’
% Cf. PLATON, Ouevres Compiétes. Tomo XIV: Lexique. Par Edouard des Places. Paris: Les Belles Lettres,
1970, p. 539-540.
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embora a fradicdo tenha rotulado o Diadlogo Lysis como “da amizade”, néo
podemos refietir sobre esta tematica, tomando como referéncia apenas o referido
dialogo, pois, como veremos, 0 tema da “amizade” (philia) ou do “amor” (eros) é
recorrente em varios outros, notadamente, no Banguete e no Fedro, mas aparece
também no Alcibiades e mesmo na Replblica, e nas Leis, além de estar presente
em algumas Carfas, sobretudo, na Carfa VII. Desta maneira, uma reflex@o sobre o
problema philia em Platdo implica, antes de tudo, a necessidade de uma leitura do
conjunto destes didlogos. %'

Ao amigo deve-se fazer sempre o bem e nunca ¢ mal, ao inimigo deve-se
fazer o que the convém, que € o mal? Esta & uma discussdo gue Socrates
entabula com Polemarce ainda no livro 122, pois o fildsofo quer saber qual seria a
posicédo do homem justo. Afinal, ele deveria fazer bem ao amigo e mal ao inimigo?
Mas os homens n&o podem se enganar e considerar justo, exatamente ©
injusto??® Claro que o justo deve sempre fazer o bem porque ele & bom, nesta

aitura da discuss&o completa Sécrates a Polemarco:

! A problematica da philia pode ser analisada a partir de quatro linhas de desenvolvimento: 1 ~ A do eros,
tal como exposta, sobretudo, no Banguete ¢ no Fedro, 2 — A que aparece condensada na noglo de psiché,
entendida como saporte da ligacio entre inteligivel e sensivel, que se estende praticamente 4 totalidade dos
Didlogos, 3 — A que expressa o vinculo que une as Formas is suas instincias, assumindo aspectos distintos
nas obras em que a teoria das Formas ¢ abordada. Em todas estas, a Forma do bem desempenha a fungio
regnladora que o Lysis lhe confere; 4 — Aquela que, estranha 4 Forma do bem, refere-se & philia politike,
considerada o sentimento que estabelece a unifio e a concordia entre todos os cidadios. Esta recebe
passageira, porém, continuada atencio na Republica (351 d; 386 a; 442 c-d, 576 a) e nas Leis (640 d; 693 c-g;
708 c; 759 b; 840 d-e, 861 e ~ 862 c). Cf. SANTOS, José Trindade. Philia no Lysis. In: Eros ¢ philia na
cultura grega. Actas do Coldéquio, realizado em Lisboa, 1995, p. 151 — 168.

2 Repiiblica, 332 ae ss, 334 be ss.

223 Republica, 335 a e ss.
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- ‘Logo, 0 Polemarco, fazer mal ndo € acdo do homem justo,
quer seja a um amigo, quer a qualquer outra pessoa, mas, pelo contrario,
€ a agéo de um homem justo.

- Parece-me inteiramente verdade o que dizes, 6 Socrates.

- Portanto, se alguém disser que a justica consiste em restituir a
cada um aquilo que Ihe é devido, e com isso quiser significar que o
homem justo deve fazer mal aos inimigos, e bem aos amigos ~ quem
assim falar nao € sabio, porquanto néo a disse a verdade. Efetivamente,

em caso algum nos pareceu que fosse justo fazer mal a alguém.”

A justica € o maior bem para a pdlis, mas é tal a dificuldade que se tem
‘para defendé-la (perante aqueles que julgam ser mais facil agir injustamente que
justamente, somado a que para o justo ndo haveria promessas de prémio nesta
vida, segundo a voz corrente), que mesmo ele, Socrates, tambémn se declara

‘impotente” (pov ddvatos ewal), para defendé-la;

- "Ora a verdade é que n@o me pareceis persuadidos - persuadidos —
deduzo-o do vosso carater em geral, pois, pelas vossas palavras e si, eu
ficaria a desconfiar de vos, mais me sinto embaragado com o que hei de
fazer. Pois ndo tenho maneira de defender a justica. Parece-me que sou
incapaz. E a prova disso é que ndo aceitastes as palavras com as quais
eu supunha demonstrar a Trasimaco que a justica € melhor do que a
injustica. E, por outro lado, ndo posso deixar de a defender. Com efeito,
tenho receio que seja impiedade que, atacando-se a justica na minha

presenca, eu ndo a defenda, nem lhe acuda enquanto puder respirar e for
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capaz de falar. O melhor, portanto, é socorré-la dentro dos limites da

minha capacidade.”?**

b) O guardido e a comunidade de mulheres.

O que Socrates prescreve para os guardides e suas mulheres, como
aparece no livro V, da Reptblica,”® é um tema bastante polémico que aparece,
apenas em uma peguena passagem, quando se descreve a vida dos guardides
(as figuras mais importantes da cidade, pois deles é que depende a seguranca da
mesma). A pretensao é que as mulheres, assim como as criangas, sejam comuns
a todos (os guardides, insistimos), para que estes nada possam ter. Nenhum bem
eles poderia ter, inclusive, mutheres e fithos. O importante é que o guardido, nao
tendo posse alguma, vele por fudo aquilo que pertence a coletividade, isto
compreende que, ao mesmo tempo em que esteja zelando pelo bem da cidade,
estara cuidando de si proprio.Voltamos a dizer, o importante € que o guardiao
nada tenha de seu e que todo guardido possa usar as palavras ‘meu” e “ndo meu’
para as mesmas coisas, havendo entéo, a partilha de sensacgbes/emogbes, entre
eles. Isto provocaria a destruigdo da familia e da propriedade (na esfera dos
guardides), tudo isto tem em vista a unidade desta cidade e, para o filésofo, tudo

que puder torna-la una é um bem e deve ser buscado.

24 Repriblica, 368 b—.
22 Republica, 457 ¢-d.
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Cada qual, como um, volta-se para o todo, o coletivo e é do coletivo que a
emana o poder que a cidade tem. Cada um dando o melhor de si estara
propiciando o Bem para todos. Seria como se houvesse um pacto entre eles.
Podemos ainda dizer que esta unidade é decomposta sob a forma de caréncia,
uma vez, que como ja foi dito, todos tém que suprir suas necessidade, que nao
s&0 poucas e precisam desta uni&o entre eles. Isto, porém, acaba por constituir
naquilo mesmo que muitos consideram ser uma grande polémica: a igualdade de
desiguais, nesta pdlis. Mas ha que se entender que nesta construcéo, cada qual
aceitaria, deveria aceitar de bom grado, aquilo que a sua pdiis Ihe determina e a
categoria que ela lhe confere 2

O que o filésofo pretende, definitivamente, é que o homem participe em um
grau maximo (possivel) da justica, No Gorgias, >’ esta 14 que a justica é a
mediagéo de todo ¢ bem acessivel ao homem. A preocupacao do filésofo é que
cada qual, dando ¢ melhor de si, agindo com justica, voltando-se para a sua polis,
volte-se para si mesmo, e isto ndo seria diferente com o guardido. Nao pensar
unicamente em si e sim em todos também é o que se espera do guardigo. A pdlis
deveria ser come um todo s6 — como, por exemplo, quando ferimos um dedo e o
corpo todo sente a dor, como um todo que sofre por uma s6 parte atingida, assim,
diz Socrates, deveria ser a cidade, a felicidade do cidadao é a felicidade de todos

os cidadaos, assim como a felicidade da cidade é a felicidade de cada cidadao,

Ouira critica que se poderia fazer aqui, se olharmos com os nossos olhos modernos, excessivamente
rmosos & criticos, € quanto 4 perda da t3o propalada individualidade ¢ liberdade, que atinge mais de perto os

ir Gorg:as 468 ¢, 481 b.



124

guardadas as devidas proporgdes. Nesta cidade da Repdblica, ninguém visa o seu
proprio bem, mas sim, a um bem Unico, aquele da cidade inteira.?®

A Republica seria uma licdo para os jovens contendores de Socrates, neste
instante, observando-se o que seria uma cidade justa, utilizando-se de todo o
radicalismo. E possivel realizar esta cidade sim, ousamos dizer, mas no plano da
racionalidade. ”®

Socrates, talvez j& imaginando a critica que viria a esta sua comunidade,
estda muito cauteloso neste momento e demora a expor suas idéias a esse
respeito. Porém, esta € uma idéia que comega a esbogar-se no livro IV, ao tratar
dos guardides, quando Polemarco e Adimanto pressionam Soécrates para que ele
explique melhor esta comunidade. E, porém, no livro V que ele vai tratar enfim,
deste assunto, quando Sécrates fazia, entdo, uma comparagéo entre os cées de
guarda e suas fémeas, que fazem tudo em comum (vigilancia, caca e tudo mais),

reconhecendo, porém, que elas s&o mais débeis e menos fortes que os machos e,

= Quer dizer, neste sentido, podemos pontuar aqui, chamando a atengio para uma provocacdo que
acompanha estas situacdes, de que esta cidade visa se apropriar também do corpo dos seus cidadios,
justamente dos homens, que ndo tém nada de si, a nfo ser seu corpo, a sua natureza. Neste sentido, os desejos
do corpo - o prazer, devem vir de encontro aos interesses do governo. O objetivo desta Repiiblica seria entéo,
o de acabar com duas grandes propriedades humanas: 1 - A propriedade privada; 2- A propriedade privada do
desejo do homem. Tudo isto corroboraria para que o bem maior, para todos, possa existir. Ndo € a toa que
muitos dizem ser ¢sta uma cidade feliz, porém, de homens infelizes, nio acreditando ser possivel fazer
cidaddos felizes nestas circunstincias.

22 £ no livo V, da Reprblica, que encontramos este assunto quando o filésofo trata do que € comum entre
amigos. Esta comunidade surge muito rapidamente no didlogo ¢ muitos especialistas costumam chamar
atenciio e discutir a sua precedéncia. Fla pode ser relacionando a uma outra criada por Aristéfanes, como
aparece em sua comédia: Assembléia de mulheres. Nesta comédia também aparece uma comunidade de
mulheres, que, revoltadas com a situagio, tomam o poder e instauram um novo sistema de governo.
Aristéfanes descreve comt humor a sua comunidade de mulheres, mulheres estas, que a0 tomar o poder
estabelecem algumas regras curiosas, principalmente para aquela época. Vejamos: 1 - distribuico da riqueza
entre os cidaddos; 2 - a familia € abolida, criando-se uma comunidade de mulheres ¢ criangas; 3 - as mulheres
1ém a supremacia sobre os homens {este item ndo tem correspondéncia com a ideia do filésofo). E sabido que
Aristéfanes costuma criticar muito o filésofo e para isto utilizava de uma fina ironia.
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para utiliza-los indistintamente, para os mesmos servigos, deve-se dar tanto .a um
como a outro a mesma criagéio e educaggo. Isto também, diz ele, se aplicaria as
mulheres. As mulheres caberia, inclusive, a educacéo da a arte da guerra, outra
novidade instigante que é lancada na Republica, mesmo ja tendo dito que o
trabalho das mulheres tendo em vista que elas sdo naturalmente mais débeis que
os homens Mas a pergunta é “Sera possivel que a mulher nédo seja
completamente diferente do homem por natureza?”.®® Se nesta cidade ha a
preocupacdo de que cada qual execute a sua tarefa especifica, de acordo com a
sua natureza. Entdo, poderiam as mulheres efetuar os mesmos servicos que os
homens? A resposta a isto € que de fato homens e mulheres tém natureza
distinta, mas tanto os guardides quanto suas mulheres, devem desempenhar as
mesmas funcdes.®' De acordo com Sécrates “nao haveria na administracéo da
cidade nenhuma ocupac&o propria da mulher, enquanto mulher, nem do homem,
enquanto homem, mas as qualidades naturais estdo distribuidas entre eles de
modo semelhante em ambos os seres e a mulher participam de todas as
atividades, de acordo com a sua natureza, e o homem também, conquanto em
todas elas a mulher seja mais débil que o homem.”2 A mulher poderia exercer
atividades “masculinas® como medicina, exercicios fisicos e milicia, o saber, e ser
ainda uma mulher guardia. Havendo no homem quanto na mulher para guardar a
cidade (é a mesma para ambos), embora a mulher tenha uma aptidao diferente,
mais fraca. S&o, portanto, dentre estas mulheres (as mais aptas), que se

escolherdo aquelas para ajudar a guardar a cidade, juntamente como esses

20 Repiblica, 453 b.
> Repiblica, 454 e.
22 Repiiblica, 454 d-e.
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homens, os guardides. E aqui que se inicia entdo, esta comunidade especifica.
Para ambos deverda haver uma mesma preparagéo/educacdo aprimorada e
adequada para'o exercicio das suas fungbes.

As mulheres fardo todos os trabalhos que competem aos guardibes, sem
fazer outra coisa, porém, fardo trabalhos mais leves que os homens. Havera leis
para legislar esta comum-unidade (homens e mulheres), “estas mulheres todas
serdo comuns a todos esses homens, e nenhum coabitara em particuiar com
nenhum deles; e por sua vez os filhos serdo comuns, e nem ©s pais saberdo quem
sdo seus filhos, nem os filhos os pais”.” N&o devendo haver, portanto, discuss&o
_sobre o que deveria ser especificamente de cada um — que é meu. Ninguém tera
nem mais, nem menos que o cutro. Lembra Sécrates que isto provocara grande
discusséo e, fazendo castelos no ar, como ele diz, ele se diverte em descobrir
como realizar este sonho, buscando em principio, saber quais as vantagens desta
comunidade e o que ela traria de bom, tanio para a cidade como para 0s
guardides.

Nas Leis Platdo volta a lembrar-se do provérbio de que “Tudo deve ser
comum entre amigos”, questionando se isto, de fato, ira se realizar um dia, quando
entdo, ocorreria o banimento da propriedade privada. Volta a lembrar, no entanto,
da dificuldade da realizacdo desta idéia.®* Os guardides e suas mulheres terdo
“casamentos sagrados”, eles se encontrardo o maior numero de vezes possivel
para unirem-se com o fim de procriagdo, isto ocorreria em festas instituidas,

havendo um controle de matrimbnios de acordo com 0 desejo dos governantes,

B3 Repriblica, 457 ¢-d.
24 Leis, 739 c.
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para gue a cidade n&o se torne nem maior, nem menor. Por outro lado, os outros
cidad&os também se encontrardo com mulheres (equivalentes em grau), para se
unirem, privilegiando-se, no entanto, a descendéncia dos guardides, assim como
se faz com a criagdo dos animais.

Podemos admitir, no entanto, que o mais limitado, ou melhor, aquele que
maior peso sofrera de radicalismo, nesta cidade, sera o guardido. E a ele que
caberia a “pior parte” no quadro de deveres, dada a importancia do cargo que
exerce. Seus encargos sdo por demais pesados. Ele teria que ser: filésofo,
aguerrido, forte, obediente, responsavel, totaimente voltado para a sua cidade,
n&o podendo exercer qualquer outra profiss&o e sequer ter bens. Para defender a
polis, este cidad&o tem uma educagéo especial, pois é na instrucéo dos guardites
que se assegura o destino da cidade. Para eles, existe até mesmo uma faixa de
idade recomendével para a procriagéo e os seu filhos, assim como as mulheres
com quem estabelecem relagdes, ndo s&o seus, néo lhes pertencem, sdo da polis.
Todos §éo, portanto, pais e filhos de todos. Antdnio Freire diz que nao se trata de
promiscuidade e sim de um cuidado e o governo é quem destinara a mulher ao
guerreiro, ndo sendo licito ao guardido escolher mulher propria, 0 que se se tem
como objetivo € que esta unido traga bons resultados para a pélis. 2 O intuito que
a escolha para a uni&o entre eles seja distinta entre aqueles, os meihores, com
muiheres equivalentes, de mesma qualidade, quer dizer que com isto apura-se
ainda mais o corpo destes cidadaos, entdo, mesmo o matriménio entre eles serg
determinado, tendo em vista o maior bem para a pdlis inclusive, pensando-se no

nimero ideal de homens, tendo-se em conta as doencas, as guerras e outras

#* FREIRE, Anténio. Op. cit., p. 395-396.
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perdas semelhantes. Apenas teriam maior liberdade para se unirem as mulheres
aqueles jovens valentes no combate, que tivessem mostrado seu valor, trazendo
para a pdfis um maior numero de filhos de igual quéllidacie.z‘”6 Podemos, entéo,
verificar que ndo é por prazer que se unem, alids, esta ndo € uma comunidade de
prazer, os guardides tém que cumprir, com mais rigor 0 que determina a lei e que
toda a comunidade espera deles.”’

Os cuidados s&o desdobrados quando os filhos nascem, tomando-se como
regra que todos os filhos fossem irmaos e irmas, independente dos seus pais. Isto
e reafiirmado no Timeu, quando se determina também medidas
comunizantes:*Quanto aos casamentos e aos filhos, determinamos que tudo se
realizasse em comum para todos. Tomamos as medidas necessarias, para que
ninguém pudesse reconhecer como seu o filho gue dele nascesse, e assim todos
se considarassem descendentes da mesma estirpe, tratando por irmaos e irmés
todos os que nasceram mais cedo, e como filhos e netos todos os que nascessem
mais tarde.”™®
Porém, mesmo apés esta dura descricdo da vida privada do guardi&o,

Adimanto ja havia exortado Sécrates de que estes homens ndo poderiam ser

felizes™®, uma vez que eles ndo usufruem qualgquer bem da sua parte, como 0s

6 Repiblica, 459 d —e, 460 a—b.

BT Repiblica, 462 b,

28 Timeu, 18 d. :

2 Talvez a vida dos guardides, essa vida de pobreza e de trabalho, vida desprovida de luxo e de qualquer
ambicio pessoal, parece sem atrativo a0s jovens que rodeiam Socrates. Os guardides, com efeito, nio
dominam a cidade, servem-na, pois a parte, mesmo a parte mais nobre, permanece sempre subordinada ao
todo. Eles renunciam em proveito do poder, da honra, em proweito do respeito e do afeto dos seus
concidadios, em proveito da amizade dos seus pares. Assim_ eles renunciam nio a bens, os quais no podem
sequer pretender ter, mas, renunciam a coisas de pouco valor, indignas deles. Ao fazer isto afirmam sua
propria superioridade. A objegdo de Adimanto ndo tem, portando, nenhum valor. Sem divida que 0 homem
“normal” ou “médio” ndo aceitard nunca a existéncia asceética dos guardides. Mas Platio nunica pretenden
impor-lhes esta norma, os guardiSes nio sdo compostos de homens “médios”. Pelo contririo, eles sfo nma
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outros gue tém bens, comparando os guardides a assalariados que simplesmente
est&o instalados na pdiis, mas n&o fazem mais nada a n&o ser vigiar.2® A resposta
de Socrates € a de que eles n&o tém nenhum saldrio, mas mesmo assim nio se
surpreenderia se estes homens fossem felizes assim mesmo, pois nesta pdiis
justa, pretende-se que nela esteja também a felicidade, mas ndo uma felicidade
particular, apenas dos guardides, mas a pdlis inteira. Ele toma a pdlis como um
todo e ndo em partes, seria necessario que todos desta pdlis fossem felizes
também e da mesma forma.** Para ele, cada qual exercendo a sua fungdo da
melhor forma possivel, a cidade sé podera ser feliz. Para Sécrates, os guardides
seriam sim muito felizes, pois, o objetivo é o de estabelecer para eles o grau de
felicidade que Ihes cabe, por participagZo, da péiis inteira, pois quanto mais ela for
feliz, mais os guardites o serfio, assim como toda a populacdo.?®

A ‘“doutrina” de Sdcrates referente ao comunismo mereceu ja, na
Antigtiidade, severa critica de Aristételes, o qual afirmou que mais valia ser primo
do que filho de Platéo, inclusive dizendo que é melhor para uma crianga ser
sobrinho certo de alguém do que filho nas circunstancias descritas por Sdcrates.
Ademais, diz ele, seria impossivel evitar que umas pessoas considerassem outras
os correspondentes a seus irmaos, ou pais, maes reais, pois haveria logicamente
semelhanca entre aquéies pais e aqueles filhos e por suposigdio poderiam saber

quem s&0.*® Pondera ainda Aristételes, que seria dificil evitar atos nefandos

elite, uma elite cnidadosamente selecionada, educada e formada. Quanto aos outros, tanto melhor se 3 vida
dos guardiGes ndo tem atrativos para eles, pois assim ter-lhes-do respeito e nio terdo i mve_]a Cf. comentario de
KOYRE, Alexandre. Op. cit. ., p. 103,104,

2% Repiiblica, 419 a.

24! pepriblica, 420 a e ss.

42 pepublica, 421 bec.

22 ARISTOTELES, Politica, 1262.
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contra pais, mées e consanguiineos préximos por ndo se tratarem de parentes.
Eles tenderiam a acontecer com mais fregliéncia quando as pessoas nao
conhecessem seus parentes do que guando os conhecessem.

Socrates coﬁdena tanto a propriedade de terras, casas ou dinheiro, pois
para ele ela & a origem do despotismo uma vez associada ao exercicio do poder
politico, principalmente quando concretizado na faculdade de guardar/defender. O
homem é sujeito & corrupgo, por isto se impde o bem como norma e a cada um
aquilo que lhe compete. E a natureza do homem que o determina e esta
determinacdo é uma limitaggo.**

Ao governo caberia a educacdo das criancas, os futuros cidadados, e
principalmente daqueles futuros guardiées, que viriam, um dia, guardar a cidade e
se tornar, os melhores dentre os melhores e assifn podendo chegar a chefe do
governo. Para ele, aquele que tivesse, naturalmente, nobres qualidades como:
superioridade, amabilidade no trato com os oufros, boa membria, facilidade de
aprender, sendo amigo da verdade e da justica, agindo com coragem e
temperanca, contando ainda com a aprimorada educacgio seria 0 melhor chefe da
cidade. A ideia do filésofo como chefe do governo seria para escapar dos
governos dos governos entdo a época do fildsofo, como ele diz: “nenhum dos
atuais sistemas de governo é merecedor do carater de um filésofo”.2® A educacao

da cidade tem papel de maxima importancia, nesta direcdo Koyré comenta que:

44 A injustica ¢ uma doenca do individuo, quando exerce a injustica é ele que a sofre, quer seja agente ou
iente. '
5 Repiiblica, 497 b,
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“Para que a cidade seja una, é preciso que a educaglo seja una
igualmente. Para que ela seja justa e virtuosa, é precise que os principios
de virtude e de justica sejam inculcados, e isso desde a mais tenra idade,
em todos os seus filhos. Nada & mais perigoso que deixd-los ao
abandono, como acontece com demasiada freqliéncia. E Platdo faz-nos
uma critica violenta da educagéo ateniense, que ndo s6 — como bem o
sabemos — n&o Ihes inculca a virtude como até os perverte, ao ensinar-

Ihes a mentira, o embuste, a crueldade.™*

Aos cidad&os, porém, dar-se-4 muito (também para poder exigir-se mais
deles). Para os guardides, além da educacdo bésica, havera tanto a prepara¢ao
para a guerra quanto para serem os methores, segundo as suas naturezas, para o
servico do governo, preparagéo que duraré a vida toda; havendo selec¢ao rigorosa
para escolher o melhor dentre os melhores, escolhendo-se ainda dentre estes, os
guardibes verdadeiros, aqueles que, dotados de alma de elite, amam o saber e
s&0 capazes de aprender. Estes sdo submetidos a constantes provas para mostrar
seu valor e assim irem se encaminhando para os mais altos cargos na polis. Mais
tarde, os melhores dentre os melhores seréc os verdadeiros chefes, os reis
fildsofos né cidade da Republica.

Para o filésofo, seriam os guardides que viveriam uma vida de maior bem-
aventuranga, e eles gozam da felicidade que advém da vitdria que alcangcam com
a salvag@o da cidade, do reconhecimento disto, das honrarias que teriam, tanto
vivos quanio mortos, além de contarem com a garantia da alimentacéo e abrigo,

assim como todas as coisas necessarias 3 vida. Seriam eles felizes, teriam a vida

*° KOYRE, Alexandre. Op. cit., p. 94.
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mais bela e melhor, seriam felizes, exatamente fazendo aquilo que lhes cabe
fazer, seria, pois, uma vida diferente daquela das outras duas classes: lavradores
e artifices.

Sao trés os grupos que compdem a pédlis de Platdo: o dos governantes, o
dos guardides e o do povo (lavradores, artifices etc.). O guardido, como ja vimos,
tem por misséo velar pela pdélis, € um guerreiro sempre pronto a defendé-la.
Porém, uma sociedade assim dividida, onde os guerreiros representem papel de
suma importancia nao constitui nenhuma novidade, mas a classe dos guerreiros,
como aparece na Republica se insurge como diferenciada do que se via e havia
na Grécia ao tempo do fildsofo. Estes guardifes, no entanto, {ém um cuidado
especial, sdo educados intelectualmente e militarmente, sendo neles inculcados
os valores morais, para que eles possam ser os melhores representantes da polis,
assim como seus defensores. Sera dentre eles, os melhores, entre os melhores,
os filésofos-guardides, que podera surgir o rei-fildsofo que, pelo exercicio de sua

funcdo, sofrera uma série de restrigbes:

- “Em primeiro lugar, nenhum possuira quaisquer bens
proprios, a ndo ser coisas de primeira necessidade; em seguida, nenhum
tera habitacdo ou depdsito algum, em que n&o possa entrar quem quiser.

~Quanto a viveres, de que necessitarem atletas guerreiros sbbrios e
corajosos, ser-lhe-&8o fixados pelos outros cidados, como salario da sua
vigiléncia, em quantidade tai que n&o lhes sobre nem lhes falte para um
ano. As suas refeicbes serdo em comum, e em comunidade viverao,

como soldados em campanha.
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- Quanto ao ouro e a prata, dar-se-lhes-a que os tém
sempre e na sua alma, divinos e de procedéncia divina, e para nada
carecem do humano, e que seria impiedade poluir aquele que ia
possuem, misturando-o0 com a pertenga dos mortais, por quanto ja muitos
crimes impios se produziram por causa da moeda do vuigo, ao passc que
a deles é pura. Mas unicamente a eles, dentre os habitantes da cidade,
ndo & licito manusear e tocar em ouro e prata, nem ir para debaixo do
mesmo teto onde os haja, nem traze-los consigo, nem beber por tagas de
prata ou ouro; e assim se salvardo, a si e & cidade. Porém, se possuirem
terras proprias, habitagbes e dinheiro, serdo administradores dos seus
bens e lavradores, em lugar de guardibes, volver-se-30 em déspotas
inimigos dos outros cidaddos, em vez de aliados, passardo toda a vida a
odiar e a ser odiados, a preparar conspiragGes e a ser objeto delas, muito
mais receosos dos inimigos intemos do que dos extemnos, e a precipitar-

se, eles e 0 resto da cidade, para a beira da ruina.”

Como podemos ver, o que ressalta desta passagem é que:
a) O guardido ndo poséui quaisquer bens;
'b) O néo possuir bens, permite ac guardio a disponibilidade de
velar pela pdiis;
¢) Ao guardi&o n&o é licito sequer, tocar em metais preciosos:
d) A polis é que formece aos guardies o necessério para
viverem.
Neste caso fica claro que os guardides voltam-se, nica e exclusivamente

para o cumprimento de suas fungdes, como, alids, todos os cidaddos devem agir,

%7 Repuiblica, 416 d~417 b.
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e o fato de eles ndo possuirem bens moéveis ou imdveis é para permitir que nao
sejam desviados dos seus deveres.

Resta saber se havia antecedentes para que o filésofo possa ter se
espelhado para trég:ar 0 perfii dos guardides. Segundo Coulanges, o cidadao
estava, em todas as coisas, submetido sem reserva alguma a cidade, pertencia-
the inteiramente. Havia uma relac&o intrinseca entre religifio e Estado. Nada havia
no homem de independente, continua Coulanges, o corpo pertencia ao Estado e
estava voltado a sua defesa, assim como a sua fortuna, que estava sempre &
disposicéo do Estado para o caso desta necessitar de recursos para qualquer
coisa. O Estado considerava o corpo e a alma de cada cidaddo como sua
propriedade, tirando deles ¢ melhor proveito. Quando se tratava do interesse da
cidade, nenhuma garantia se oferecia & vida do homem.?® Sécrates, porém,
tratava da “liberdade” acomodada a physis, esta liberdade deveria estar no interior
de cada um.

Aristételes volta-se contra esta idéia de propriedade comufn como’ aparece
na Republica. Para ele, havia ai uma desvantagem, a propriedade comum a maior
namero de donos recebe sua critica porque “(...)os homens cuidam mais de seus

bens exclusivos, € menos dos que eles possuem em comum, ou somente até

% Ainda de acordo com COULANGES, Fustel, “E erro singular entre todos os erros humanos, acreditar-se
que nas cidades antigas o homem gozava de liberdade. O homem ndo tinha sequer a mais leve idéia do que
esta fosse. Ele nio se julgava capaz de direitos, em face da cidade e dos seus deuses. (...)O sistema de governo
tomon varios nomes, sendo uma vez monarguia, outra aristocracia, ou ainda democracia, mas com nenhuma
destas revolucbes o homem ganhou a sua verdadeira liberdade, a liberdade individual Ter direitos politicos,
poder votar e nomear magistrados, ser arconte, a isto se chamou liberdade; mas o homem, no fundo ndo foi
mais que um escravo do Estado. Os antiges, sobretudo os gregos, exageravam muito sobre a importincia ¢ os
direitos da sociedade, e isto, sem divida aiguma, devido ao cardter sagrado e religioso de que a sociedade
originariamente se revestin.” Op. cit, p. 236-240.
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onde vai a sua parte individual, pois além de outras razdes eles pensam menos
nos bens comuns no pressuposto de que alguém mais estd pensando neles.”?®
Cumpre, porém, notar que os principios comunisticos que na Republica
aparecem, se aplicam somente ao corpo que compunha a elite, dos guardides e
ndc se aplicavam aos demais. Alids, pouco aparece nesta pdlis, comentarios
sobre os trabalhadores, apenas que devem cuidar de seus oficios, da melhor
forma possivel, porém, o filésofo n&o os desprestigia, pois esta pélis é a polis do

esforco e do trabalho (érgon).

¢) O papel do filosofo e o rei-filésofo.

Jean Brun diz que para Platdo, a cidade deveré ser a guardid da
transparéncia e digamos, sua encarnacdo de uma correspondéncia entre o
cidadao e a sua cidade, pois se os individuos que a compbem sdo valentes, o
Estado também o é, e assim sucessivamente, uma vez gue as virtudes e 0s
defeitos que os individuos pdem no Estado sdo-lhes restituidos por ele, de modo
que se o Estado & sabio os individuos s&o sdbios; se os Estados s&o aquilo que
os individuos fazem deles, inversamente os individuos s3o também aquilo os
Estados fazem deles. A cidade é, portanto, a protetora dos individuos contra a

propria individualidade, a cidade deve ser a salvagéo terrestre do homem, por isso

2 ARISTOTELES, Politica. 1262 a.
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86 o filésofo podera presidir a sua organizagéo, s6 nessa condi¢éo é que a cidade
falard aos homens a linguagem da justica de que eles Ihe serdo devedores.™®

Mas os “fildsofos ndo s&o honrados nas cidades”®’

e seria surpreendente
se o fossem, diz Socrates, fazendo analogia com a relagdo que existe entre o
doente e 0o médico: sendo forgoso que o doente procure o meédico guando ndo se
sinta bem, assim como todo aquele que precisa ser dirigido se dirige a quem
possa governa-lo, porém, caso de marinheiros com o piloto, estes n&o se dirigem
aos marinheiros pedindo para comanda-los, assim como nem os sabios vao as
portas dos ricos, pois n&o seria o comandante gue suplica aos suditos para que

consintam em ser comandados. Sécrates aqui se refere aos chefes politicos de

sua época, qualificados de intteis e de pessoas que falam no ar.

- “Por estes motivos e nestas condigbes, ndo €& facil, por
conseguinte, que a melhor das ocupacbes seja apreciada por agueles
que exercem atividades opostas a ela. Mas a acusacdo maior e mais
violenta que fazem a filosofia é de longe a que lhe vem através dos que
afirmam dedicar-se a estes estudos, e acerca dos quais declaras
(Adimanto) que o detrator da filosofia proclama que é perversa a maioria

dos que a ela se dedicam, e que os mais equilibrados sdo uns intteis.”>

A partir daqui segue-se um elogio a filosofia, que ndo tem culpa da critica

que se faz aqueles que dizem pratica-la. O filésofo e o papel da sabedoria na polfs

2 BRUN, Jean. Op. cit,. p. 153/154.

B Repiiblica, 489 a € ss.

252 Talvez aqui esteja uma referéncia 2 critica jocosa que Aristofanes fazia ao filésofo, como se pode ver enn:
As Nuvens.

53 Republica, 489 c-d.
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seria o de afastar das trevas, das sombras, da ignoréncia, os outros homens,
companheiros, e leva-los rumo a luz da razéo e do entendimento da esséncia das
coisas, 0 que parece ser trabalho de grande envergadura que o filésofo deve
aceitar, tendo em vista o bem da coletividade e da pélis que se esta a criar - a
poiis justa.®™ O fildésofo tem um papel preponderante na pdlis da Republica, sendo
ele (o melhor dos melhores dentre eles), o governo ideal para tentar trazer para o
mundc dos homens o bem que habita para além dela mesma. Na Carta Vil >

Plat&o lembra a dificuldade de transmitir aquilo que se sabe:

“Sobre essas coisas [i. €; as maiores] ndo existe um texto para mim
escrito nem existird jamais. De nenhuma maneira o conhecimento dessas
coisas & comunicavel como 0s outros conhecimentos, mas, depois de
muitas discussdes sobre elas e depois de uma comunidade de vida,
subitamente, como luz que se acende de uma faisca, ele nasce na aima
e alimenta-se de si mesmo.(...)ndo hé perigo de alguém esquega essas
coisas, uma vez que tenham sido bem impressas na aima. Pois que se

reduzem a proposigdes extremamente breves.”

Sécrates, como sabemos, no entanto, trata de assuntos bastante
sofisticados e elevados, utilizando-se, para isto, de um recurso de linguagem que

€ o mito. Alias, na Repiblica, vemos a utilizac@o, assim como em outras obras de

54 Ainda que Socrates tenha dito que ele “de nada sabia”, o legado moral que encontramos na Repiblica
torna-se grandioso, quando pensamos no verdadeiro papel do filésofo e da filosofia. Ele, Socrates, como
filésofo, apenas buscava pautar sua vida pelas normas que gostaria que 0s outros homens também seguissem,
impingindo-lhes regras rigidas para viverem. Seria ele o cidaddo ideal para governar a sua pofis que estd a
construir na Repriblica.

5 Carta VII, 341 a, 344 ¢,
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Platdo, de variados recursos de linguagem: didlogos propriamente d‘ztds,
discursos, demonstracbes matematicas, mitos, alegorias etc. Com isto ele parece
querer demonstrar que a linguagem filoséfica € necessariamente varia,
inevitavelmente muitipla. E que a filosofia precisa empregar diversas linguagens
para poder ftratar adequadamente os diferentes objetos, respeitando a
peculiaridade de cada um.

E no livio Vi, da Republica, que Sécrates trata de definir (preparando
terreno para a idéia do rei-filésofo), 0 que vem a ser o préprio filosofo. S&os os
filésofos, diz ele: amantes do saber, saber este que possa revelar-lhes algo
daquela esséncia que existe sempre e que ndo se desvirtua por ag&o da geragéo
e da corrupgdo. Sao eles, os fildésofos, amantes da esséncia na sua totalidade, e
nao deixam escapar de bom grado nenhuma de suas partes, seja maior ou menor,
ou muito preciosa ou destituida de valor. Sera ele, o filésofo, avesso a mentira,
pregara a verdade (que buscard incessantemente), devera gostar de aprender e
ser dotado de memoaria tera ainda que ter entre outras qualidades, a coragem, a
generosidade, necessarias para que possam tanto sair da escuriddo da.ignorancia
. e retornar para juntos dos companheiros, impulsionando-os para, juntos voltar a
luz onde as coisas possam ser vistas em sua plehitude, COIMO No ¢aso da alegoria
da caverna.

O filésofo nao & aquele que agrada as multiddes, procedendo de acordo ou
conforme o seu gosto para agradé-los e disto tirar proveito, como Socrates critica
os sofistas, que assim agem. O filésofo teria uma disposi¢8o natural para lutar
pelo ser e n&o se deteria em cada um dos aspectos particulares que existem na

aparéncia, ele prossegue seu caminho rumo ao “alto”, a “luz’, sem desfalecer nem
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desistir. E depois de aproximar-se e de unir-se ao verdadeiro ser, e de ter dado a
luz a raz&o e a verdade, podera alcancar o saber e viver e alimentar-se de
verdade e assim cessar 0 seu sofrimento. Este homem seria aquele que poderia
vir a ser um homem “perfeito”, alias, o filosofo contempla as perfeicbes. Porém, diz
Sdcrates, s&0 poucos estes que podemos chamar de fildsofos, pois assim como o
famoso diz acerca do belo (que ele é dificil), a filosofia também é. Sao muitos, no
entanto, que escolhem o caminho ou o mundo das éombras, das aparéncias e,
dos prazeres. Os filésofos, contudo, como tém um espirito indomavel e “superior”,
contemplam a totalidade do tempo e a totalidade do ser, mas ainda assim, nao
s&o eles honrados pela maioria, que os tém como intteis. Mas, de nada adianta
aquele que tem olhos e a capacidade de vis&o, e esta esteja presente na cor e nas
coisas, se ndo houver a luz — € a luz que nos faz ver da maneira mais perfeita
possivel.

E, ainda, no livro Vi, que ha esta interessante imagem, por sinal muito
presente (e necessaria) — a da visdo. Vis&o que pode ser enganosa, gue pode
iludir; tanto pode ser cegada pelo fogo, como ofuscada pela claridade do sol. O sol
é o filho do Bem, que o Bem gerou a sua semelhanga. Assim, a alma, quando se
fixa num objeto iluminado pela verdade e pelo ser, compreende-o, conhece-o e
parece inteligente. Porém, quando se fixa num objeto ao qual se misturam as
trevas, o que nasce e morre, s6 sabe ter opinides, vé mal, alterando o seu parecer
de alto a baixo, e parece nio ter inteligéncia. Sécrates estabelece relacao entre os
cegos e aqueles que s&o privados do conhecimento do todo, do ser. Nao podemos
nos esquecer de salientar que para o filésofo, a alma viu antes de se encarnar.

Ou, no pior dos casos, s6 entreviu algumas verdades, e sua visdo pré-empirica
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determinaréd sua capacidade, neste mundo, de lembranga, e, portanio, de
sabedoria. No entanto, o papel da filosofia € de rigor para com o saber e o fildsofo
acaba por ceder e descer ao mundo das aparéncias para governar a cidade, ele,
que preferiria ficar éo lado das coisas e para além do mundo das aparéncias.

Alias, se a filosofia & como Sécrates a define, de fato ela cumpre seu papel
quandc se espraia junto aos outros, companheiros, aprisionados, juntos, no
mundo das sombras, como podemos ver na magnifica alegoria da caverna.
Oswaldo Porchat diz que “Afilosofia distingue e propde-se ensinar-nos a distinguir
entre verdade e falsidade, conhecimento e crenca, ser e aparéncia, sujeito e
objeto, representacdo e representado, além de muitas ouiras definicbes. O ser
humano parece ser um amante eterno da verdade, ele, de fato, nunca a descobre,
mas n&o se cansa jamais de persegui-la.”*® Isto serve muito bem para definir o
filbsofo e aquilo que ele persegue incansaveimente. Talvez caiba aqui uma
descrigéo de Sécrates, segundo Cicero, que teria dite que Sécrates teria feito “a
filosofia descer do céu a terra.” Mas é no livro VIl que aparece a descrigéo visual
mais impressionante do filésofo junto aos outros homens. Trata-se da “alegoria da
caverna’.

Esta alegoria explicita bem a subida, digamos assim, a ascens&o ao mundo
superior, e a visdo do que 14 se encontra, como a ascensdo da alma ao mundo
inteligivel, dita por Sécrates, entendendo que, no limite do cognoscivel € se a
vista, a custo, a idéia do Bem e, uma vez avistada, compreende-se que ela é para

todos a causa de quanto ha de justo e belo, e que no mundo visivel, foi ela que

2% pORCHAT, Oswaldo. Sobre o que aparece. In: Discurso (19), Sio Paulo: Revista de Filosofia, USP, 1992,
p. 84-85.
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criou a luz, da qual é senhora, e que, no mundo inteligivel, é ela a senhora da
verdade e da inteligéncia, e que é preciso vé-a, para se ser sensato, tanto na vida
particular, quanto publica. Logo, é dificil para aquele que desce das coisas divinas
as humanas, forcando-se a ter contato com as trevas onde o gque aparece sdo
sombras do justo, ou que se supde ser a propria justica — pois sdo simplesmente
imagens de sombras.” Sécrates salienta que aqueles homens aprisionados s&o
semelhantes a nés e n&o podemos deixar de lembrar de que ainda hoje (também)
se aplica a nds, melhor dizendo, aqueles prisioneiros sdo semelhantes a nés.

A alma deve voltar-se para a verdade, deve ser capaz de contemplar a
parte mais brilhante do ser que é o Bem e aquele que alcangou o nivel superior,
de la ndo deseja mais sair, descer novamente para junto dos outros prisioneiros,
seus antigos companheiros, que ainda se encontram neste mundo de sombras e
imagens fabricadas, com que tentam engana-los. Tampouco este .que saiu da
caverna desejaria partilhar o mundo das imagerié que la existem e teimam em
permanecer, enganando e fraudando a verdade, partithando dos seus trabalhos e
honrarias, sejam eles modestos ou elevados.®™® O filésofo nao aspira o poder
politico, dirigem-se para o poder exatamente aqueles que s3o enamorados dele e
por ele se deixam corromper.

No Sofista encontramos as definicdes para a arte mimética, aquela que
produz imagens e imitacdes. Temos, de um lado, a copia e de outro o simulacro:
mesmo ndo sendo nossa intengdo aqui de tratar mais detalhadamente deste

assunto, apenas lembramos que, segundo o Estrangeiro, no Sofista, ha duas

27 Republica, 517 d-¢.
8 Republica, 519 d.
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partes na arte da producdo. uma divina e outra humana. Na caverna o0s
prisioneiros véem, ouvem e sentem as imagens projetadas e 0os sons produzidos,
com o intuito de engana-los. Na caverna estdo aqueles que véem somente
imagens aparentes, mas para eles elas tém estatuto de verdade e delas, destas
imagens, eles ndo podem escapar porque desde sempre la estiveram e para
sempre ficardo se alguém nao for retira-los de 14.%° A trajetéria da inteligéncia é ir
do mais ilusdrio ao mais real, do mais obscuro para ¢ mais luminoso, sendo as
Idéias, elas proprias, iluminadas pela fonte de toda luz: 0 Bem. Sair da caverna &
dificil, nela estamos todos nds, pois é do nosso mundo que Socrates parece estar
falando, vivemos nds também, como agueles prisioneiros, em um mundo artificial,
feito de fatos que sequer conhecemos e do qual s percebemos a aparéncia, a
sombra, ou aquilo que tem a “aparéncia de realidade”, mas este mundo, contudo,
para quem o habita desde sempre, se apresenta como confortavel e verdadeiro e,
aquele eu la esta, acaba ignorando até mesmo que esta acorrentado; portanto,
tendo que ser arrastado a forga, para fora deste mundo de sombras, pois dele n&o
guer sair.

Geneviéve Droz lembra muito bem que, uma vez tendo ascendido a
luminosidade, deve-se voltar para baixo, pois os outros continuam 14, vivendo na
ignorancia e na mentira. Seria como se nao se tivesse o direito de conservar sé

para si um bem, tdo penosamente conquistado, como se a aquisi¢&o de um saber

29 Este ¢ 0 mais célebre dos mitos de Platiio, discute-se até mesmo se de fato seria um mito ou uma “alegoria”
- uma vez que seu significado € explicitado amplamente, como se “vissemos” de fato ¢ desenrolar, quadro a
quadro, imagem apds imagem dos fatos ali contados; pouco teria sobrado para se fazer uma interpretagiio.
Mas pouco importa s mito ou alegoria, pois ainda assim, as imagens sfo belas e ainda continuam explicitas,
o suficiente para mostrar a passagem da ignordncia ao conhecimento, o que, de forma alguma parece ser facil
e rapida. A trajetdria da inteligéncia € ir do mais ilusério ao mais real, do mais obscuro para o mais luminoso,
sendo as [déias, elas préoprias, iluminadas pela fonte de toda luz: o Bem.
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até ent&o desconhecido tivesse um verdadeiro sentido a nao ser quando difundido
e partithado com os outros (como se isto é que fornecesse uma garantia de que
aquilo que junto se partilha, independentemente do que seja, seja verdade}. Ela
ainda vé nesta alegoria um cardter pedagdgico, com o qual fica dificil nao
concordar.®® José Américo Motta Pessanha diz que o prisioneiro desta caverna é
prisioneiro de uma retérica de imagens que se impde e coage pela monotonia e
pela monologia do discurso, que, desde sempre aparecendo como Unico, propbe-
se com a naturalidade do que existe-ai, como real. E apés a conversao do olhar,
quando a libertacdo se processa com a descoberta do engodo e com a apreensio
de uma variedade libertadora, quer das formas de linguagem correspondentes aos
diversos objetos apreendides nas sucessivas etapas do itinerario da sombra a luz,
inicia-se uma dialética de imagens, que, no seio da multiplicidade, propicia a
progressiva cura/iluminacdo da alma, enquanto constrdi a ascese rumo ao Belo,
a0 Bem*' Toda a alma procuraria o Bem e por ele faria qualquer coisa,
adivinhando-lhe o valor, embora ficando na incerteza e sendo incapaz de aprender
ao certo 0 que &, fica nas trevas. Para Sécrates “os fildsofos sdo aqueles que séo
Capazes de atingir aguilo se mantém sempre do mesmo modo, e aqueles que nao
s&0, mas se perdem no que é multiplo e variavel, ndo sao fildsofos.”*

Os fildésofos, que s&o avessos & mentira, buscargo e pregaréo a verdade,
da qual amantes/amigos, assim como da sabedoria, que por sua vez, n&o combina

com a mentira. Eles cuidam do prazer da alma, unicamente. “Concordemos (diz

0 DROZ, Genevitve. Op. cit,, p. 80.

%! PESSANHA, José Américo Motta. O sono e a vigilia. In: Tempo ¢ Histéria, Sio Paulo: Companhia das
Letras ¢ Secretaria Municipal da Cultura, 1992, p. 35/36.

2 Republica, 484 b.



144

Sécrates), relativamente a natureza dos filésofos, em que estdo sempre
apaixcnados pelo saber que possa revelar-lhes algo, daquela esséncia que existe
sempre, e que ndo se desvirtua por agéo da geracédo e da corrupgéo” (Tovto pdv
&1 1®v @ihoodewv gloeov népt buokoydoSw fpiv 8u padvpatds ye del
tpdoy & &v abroig Smiol éxelwng 1iig odolug tiig del olong xat pn
mhavepdvng bnd yevéoewe xol @Sopdc.)®™ Porém, curicsamente encontramos
na Republica, uma passagem em que Socrates diz que se a alguém compete
mentir, € aos chefes da cidade, por causa dos inimigos ou dos cidadéos, para
beneficio da cidade, o que ele instaura é a controversa “boa mentira’, aquela que
tem causa nobre.?*

Seguindo esta descrigéo do fildsofo, que diferentemente dos sofistas, vive
em prol da filosofia unicamente, dela néo tirando nenhum lucro material como 0s
sofistas fazem (ainda que Sécrates ndo reconheca o papel que os sofistas faziam
- muitos deles, de também trazer um conhecimento aos habitantes das cidades,
fazendo o papel de “professores” itinerantes).

O fildsofo, aquele de Sécrates, visa 0 bem e através dele pretende moldar a
melhor pélis, que “copiaria” do mundo das Idéias e Formas. Seria esta pdlis um
simulacro, uma copia daquela outra melhor e mais bela, que sé pode realizar-se
na alma deste auténtico filésofo. Para governa-la, Socrates determina alguém que
tivesse entdo, estreita relagdo com o mundo das idéias, neste caso é o fildsofo
que deve comandar a cidade, como rei-filésofo. A primeira e mais importante

funcéo do rei-filésofo & a de fundador e legislador da pdlis. Para Popper, é clara a

263 Republica, 485 b.
26 Repriblica, 389 b-c.
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razéo de necessitar de um filésofo para esta tarefa. Se o estado deve ser estavel,
devera entd0 ser uma copia verdadeira da divina Forma ou Idéia do Estado. Mas
$6 um filésofo plenamente proficiente na mais elevada das ciéncias, a dialética,
serd capaz de ver e copiar o Original celeste (Vide descrigio Rep. 474 ¢-502).%%
Na pdlis ideal, o filésofo verdadeiro é aquele que, por contemplacido do
divino e convivéncia com este, sente-se impelido por uma necessidade premente,
a reger a cidade, buscando torna-la a melhor possivel, tentando ser o mais perto
possivel daquela oufra que vislumbra/contempla, além do mundo dos homens.
Para Sécrates aguele que tem uma alma ma governa e dirige mal e aquele que

tem uma alma boa governa bem:

- “A alma tem uma funcio, que ndo pode ser desempenhada
por toda e qualquer coisa que exista, que é a seguinte: superintender,
govemnar, deliberar e todos os demais atos da mesma espécie. Sera justo
atribuir essas fungdes a qualquer outra coisa que ndo seja a alma, ou
deveremos dizer que sfo especificas deia?

- A alma, e a nenhuma outra coisa.

1

Logo, diremos também que existe uma virtude na alma?

- Di-lo-emos.

- Entéo, 6 Trasimaco, a alma algum dia desempenhara bem as
susa fungdes, se for privada da sua virtude prépria, ou é impossivel?

- E impossivel.

- Logo. é forgoso que quem tem uma alma ma govemne e dirija

mal, e quem tem uma boa, faga tudo isso bem.***®

%3 Cf. POPPER, Karl R. Op. cit., p. 160-161.
% Republica, 353 d-e.
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Ora, para Socrates, aquele que pode governar a cidade é exatamente este,
cuja alma é boa, é ele que traz, interiorizadas dentro de si, as qualidades excelsas
para efetivar um bom governo. Com a idéia do rei-filésofo temos a multiplicidade
dos homens tendendo para o um — o bem comum e com isto eles vao superando
as suas diferencas individuais, tendo em vista o bem da prépria pdlis, do bom
governo e o quinh@o que cabe a cada qual da felicidade e do bem viver. Para
Sécrates, somente guando os filosofos reinarem nas cidades ou gquando os reis
soberanos fildsofos auténticos consigam unir a filosofia ao poder politico, fazendo
com que elas coincidam uma com a outra, s6 entdo haveria trégua para os males
que afligem a cidade e o género humano.? Tal é o poder do filésofo e da filosofia
nesta descricdo que nos faz pensar e acreditar que, sob esta odtica, seria sim, 0
filosofo descrito por Sécrates o melhor governo para esta cidade. 28 N&o se pode
perder de vista, no entanto, que projeto € um /6gos, e, neste caso, ele articula-se a
partir do ser, de cada ente, como participante do bem. ]

No pensamento ético-politico que encontramos na Republica, ndo ha
antagonismo de nenhuma natureza entre os cidad@os e a sua cidade, uma vez
gue os principios racionais que regem as condutas humanas possuem 0 mesmo
fundamento das leis que devem governar a cidade. Se pela via do raciocinio, a
filosofia conduz a contemplagdo da verdade, pelo caminho da aglo deve

transformar a existéncia do homem e reconduzi-lo no sentido de sua humanidade.

“57 Repriblica. 473 d. )

2% Cf. comentario de MOSSE, o movimento que levou ao nascimento de tiranias em grande parte do mundo
grego (entre séc. VII ¢ fins do séc. IV), parece estar associado a reparticio desigual da propriedade fundiaria,
e 0 demos, em que 3 maior parte desses tiranos se apoiava, era, sobrefudo, em um demos rural. Alias, diz ela,
ndo ¢ por acaso que os 1edricos (finais do séc. V), elaboraram projetos de cidades ideais se preocuparam
sobretudo com o probiema de orgamizagio da chora € com a reparticio das terras. {Cf. comentdrio de
MOSSE, Clande: O Homem ¢ a Economia. In: O homem grego. Lisboa: Editorial Presenga, 1994, p. 30).
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CONCLUSAO

Parece que o que encontramos na Repdblica seria o esbogo de um regime
autoritario. No enténto, se nos libertarmos dos nossos padrdes de individualismo
moderno e pensarmos tudo isso a partir da pdlis grega, compreenderemos (ainda
que nd@o aceitemos), em parte, a absoluta soberania da pélis sobre os cidadaos,
como esta na Repdblica. Concordamos com Flaceliére, que diz que a cidade
antige € um fim em si mesmo e que seus membros ndo gozam de grande
liberdade, sendo totalitiria como é. No entanto, este totalitarismo que ndo era
totalmente afastado da cidade real, lembra ainda que a vida individual na pdfis
imaginaria da Repdblica era limitada para fodos, independentemente de pertencer
a este ou aquele nivel na comunidade; ainda que se saiba que na Atenas
democratica, vivia-se um periodo de profunda mudanca a época de Socrates e,
sem ddvida, durante os séculos V e IV, ocorria uma aceleracdoc do
desenvolvimento da nogéo do individuo.

Quanto a felicidade, Popper® lembra gue o filosofo estava atento ao fato
de ter que encontrar uma saida para as causas da infelicidade social de sua
época, QUe estava arraigada nas mudancas e dissensdes sociais, fazendo o

méximo para combaté-las, tentando encontrar, a partir dai, o caminho para a

2% Cf. comentério de POPPER, Karl R. Popper: Ao discutir o totalitarismo de Platdo, Popper diz que 2
doutrina politica de Platdo, a despeito de certas similaridades, claramente se distingue do totalitarismo
moderno em razdo desses alvos, a felicidade dos cidaddos € o reino da justica. Apesar dos argumentos de
criticos contrarios a estas doutrinas, Popper acredita que o programa politico de Platio, longe de ser
superiormente moral 2o totalitarismo, identifica-se fundamentalmente com ele. Ele cré que as objegfes contra
este ponto de vista se baseiam num preconceito enraizado ¢ antige em favor de um Platdio idealizado. Nio se
pode duvidar, no entanto de que Platio fosse, fundamentalmente, humanitario.Op. cit,, V. 2, p. 100/101.
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reconquista da felicidade para seus cidaddos, objetivando trazer normas de
conduta para a vida justa, para o bem viver.

A pdlis da Republica € um exercicio da racionalidade e do radicalismo para
atingir um modelo de pafis. Ndo importa para o filésofo, que este mundo (modelo),
nao venha a existir, desde que, ou 0 mais importante: que este homem para quem
Socrates dita as normas morais e politicas, venha a ser justo, 0 mais possivel
(para um homem), se comportando dentro dos parametros da justica, como foi
apresentado em todo este trabalho. Ele quer que a idéia da justica seja reguladora
do comportamento dos homens — que 0 homem tenha este modelo de pdlis dentro
de si, incrustado em sua alma. A alma socratica é de uma unidade e simplicidade
absolutas e, uma vez que ela é a sede das virtudes, a Unica coisa que ela aspira é
o bem. Para Sobcrates, ao desenhar, em /6gos, uma pdlis feliz, ele toma a
felicidade como objetivo para a cidade inteira, para todas as partes que a
compdem, pois, cada qual fazendo aquilo para gqual é naturalmente talhado, ele se
realiza, faz porque gosta, o trabalho néo pesa, fica, entao, é feliz. Ha uma estreita
relagéo entre o uno e o multiplo e ao privilegiar o fodo, quer dizer o coletivo, a
cidade inteira, o individuo também recebe sua parte. A felicidade é objeto de
Sécrates, deéde que a felicidade habite a alma da cidade, assim como alma dos
cidadaos que nela vivem. Cada grupo de pessoas que compde a cidade participa
da felicidade conforme a natureza do grupo ao qual pertence.?® Mas, para ele, 0s
mais felizes seriam os guardides, que inclusive, lembramos mais uma vez, seriam
0s mais exigidos nesta pdlis. Eles nada poderiam ter de seus: bens, familia, isto &,

mulher e filhos, no entanto, os guardides seriam bem quistos por todos e todas as

¥ Republica, 421 b,
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suas necessidades basicas seriam responsabilidade da coletividade, isto &, a pélig
seria responsavel por seu sustento e em froca eles cuidariam com desvelo da
seguranca do lugar, velando para que nada de mal pudesse acontecer a polis. O
cuidado e o respeito que os guardides teriam dos outros cidaddos mostra o guanto
uns dependem dos outros. Eles seriam tratados como heréis e Socrates chega a
dizer que eles seriam os mais felizes na polis, uma vez que seu maior objetivo
seria velar pela polis e seus habitantes, a quem dedicam amor desmesurado.

A critica, porém, ndo poupa o tratamento dado aos guardibes, alegando que
como eles nada teriam de seus, ndo teriam entéo, liberdade, nem familia, alias,
pode-se pensar, entdo, que eles seriam a causa da destruicdo da familia e, mais
ainda, do fim da propriedade privada e do fim das paixées do homem, dos seus
desejos, digamos assim, individualizados, seriam eles, concorda grande parte dos
criticos, os mais infelizes desta cidade, e ndo os mais felizes como apregoava
Socrates. Porém, os guardifes ja se sentiriam recompensados, alegava Socrates,
exercendo a nobre fungdo que lhes cabe, sendo preparados e educados com
esmero para o exercicio, da melhor forma possivel, de suas atividades. Dos
filosofos-guardides é que sairia o melhor dos melhores, aquele que poderia
governar a pdlis, indicando o caminho para trazer o maior bem para os cidadéos e,
por conseguinte, para a pélis.%""

Sécrates lembra que para esta pdiis, fundada em logos, existir, teria que ser

encontrada uma maneira de concretiza-la, buscando saber dos defeitos

! E a alma do Homem o protétipo do Estado platénico diz JAEGER a finalidade do filésofo & pér em relevo
a esséncia ¢ a fungio da justica na alma do Homem, Visto que a justica existe tanto na alma do individuo
como no conjunto do Estado, € evidente que neste quadro muito maior, ainda que mais distante, se podera ler
a esséncia da justica em sinais mais vultuosos ¢ mais claros, por assim dizer, que na alma do homem
individual (Republica, 368 e.). (Cf. JAEGER, Werner Wilhelm. Op. cit., p. 523).
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encontrados nas pdleis de sua época. E a partir dai que aparece a discuss&o
acerca dos reis-fildsofos, aqueles mais capazes dentre os capazes, gue unissem o
poder politico a filosofia. Seriam estes, os reis-filésofos, os Unicos que poderiam
realizar esta pofis. A maior dificuldade seria, no entanto, a de que os verdadeiros
filosofos quisessem tornar-se reis. Eles relutariam em abandonar a vida que
levam, de contemplagdo da idéias, e, ainda que soubessem que somente eles
poderiam governar com justica, através de uma constituicdo perfeita, aceita pelos
cidaddos, s6 com muito custo aceitariam governar, e aceitariam tendo em vista o
bem maior da pdiis inteira. Também esta idéia: do rei-filbésofo, muitos criticos véem
com reluténcia, alegando de novo, um totalitarismo (ainda que da filosofia e do
fildsofo), sem defesa.

Todavia é nas Lefs que se lancard um modeio de governo, onde o filésofo
adentraria em particularidades e detalhamentos, necesséarias, a uma pofis
realizével no campo do possivel, inclusive, como esta no livro V, o legislador deve
buscar detalhar ac maximo, pensando em todos os detalhes que caracterizam
uma cidade, ndo devendo ter receio em descer &s mintcias para organizar a polfis
(uma vez que se quer construir um mundo para os homens viverem da melhor
forma possivel). E também nas Leis que vemos a descrigio de uma legislagéo que
“poderia” ser aplicada a alguma pdlis existente naquela época. Portanto, nas Leis,
diferentemente da Republica, as pbleis que aparecem séo passiveis de realizagéo,
guando o fildsofo elabora regras minuciosas para um cidadao existente.

Na Republica, a pdlis € apenas um dever ser, pois & indiferente para o
filosofo, seu fundador, a sua realizago (ainda que ele tenha, em principio,

desejado que este lugar pudesse de fato existir); mas nas Leis n&o é isto que
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vemos, a elaboraggo do perfil da pdlis ndo s6 aparece como necessaria, mas
como possive! de ser realizada, n&o se contentando mais o fil6sofo (muito mais
experiente e ja entrado nos anos), com sua pdlis fundada em I6gos, pode-se
deduzir. Na Republica, a verdadeira péiis é a “pdiis interior”, que nao esta fora,
mas denfro do homem, ndo importa que ela venha a existir, talvez ela ndo exista
em parte alguma da terra, talvez haja um modelo no céu, para guem quiser
contemplé-la e fundar uma para si mesmo.?? Bastaria, contudo, o cidadao ser
justo, utilizando a justa medida, trazendo a pdlis como modelo e objetivo, dentro
dele mesmo.

“Eu creio, diz Alexandre Kojéve *™ que a atualidade de Platdo advém do
fato de convencer quem Ié e entende este diglogo, porém, a dificuldade mora
exatamente em outro fato, o de que o ndmero de pessoas que léem Platio é
limitado, e o ndmero que o entende é ainda mais limitado. A Repdblica é,
realmente, uma obra prazerosa de ler e, mesmo pessoas gue nao tenham o
cultivo da filosofia nela encontram subsidios suficientes para refletirem sobre suas
vidas e sobre a possibilidade de conhecer ou buscar conhecer mais sobre eles
mesmos, da mesma forma como sobre os outros homens, co-habitantes desta
polis maior, que congraga a humanidade inteira.”

Para Socrates, a diferenca entre os cegos e aqueles que s&o privados do
conhecimento de todo o ser e que n&o tém na alma nenhum modelo claro, nem

sao capazes de othar, como pintores, para a verdade absoluta, tomando-a sempre

2 Repuiblica, 392 b.
# Cf. CRAIG, Leon Harold. In: The war lover — a study of Plato’s Republic, Toronto: Canadian Cataloguing
in Publication, 1994, p. XI.
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como ponto de referéncia, contemplando-a, com o maior rigor possivel, para so
entao promulgar leis.?™

Parece cfaro que o filésofo, ao ver 0 mundo a sua volta, inserido que estava
na problematica de sua época, criticava acidamente o comportamento dos
governos e cidaddos que caminhavam para uma decadéncia descrita longamente
pelos historiadores. Ao nos determos sobre esta especifica obra néo deixamos,
portanto, de estabelecer relagbes entre a Grécia e aguela outra que o filésofo
gostaria que fosse possivel existir. Pensar a Grécia antiga € pensar sobre nos
mesmos e ainda ela nos traz os mesmos questionamentos, afinal ainda somos o0s
mesmos a buscar um mundo onde seja possivel viver o “bem-viver” 2

Um dos mais apaixonados pelo estudo da Grécia antiga, Jean-Pierre
Vernant, faz uma defesa incontestavel da necessidade de se estudar este mundo
que, mesmo & distancia, continua a nos seduzir e direcionar o foco de
preocupagdes modernas, buscando, quicd, respondé-las e entendé-las, a luz
deste passado que nos persegue e encanta. O que ele diz (1o acertadamente), ja

nos serve para concluir este trabalho, fazendo nossa voz a voz de Vernant:

“Ao refletir sobre a Antigilidade, estava me interrogando sobre nés
mesmo, questionava nosso mundo. Se a Grécia constitui um ponto de
partida de nossa ciéncia, de nossa filosofia, de nossa forma de pensar,
se inventou a razdo, a politica, a democracia, no seniido em que as

eniendemos, em suma, deu a cultura ocidental alguns de seus tragos

24 Republica, 484 c-d

Esta pdlis da Republica vai servir também de modelo para que outros também criem suas poleis e a
literatura e a filosofia, entfio, vo prestar-se prontamente a isto.
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mais marcantes; procurar, como eu fiz, explicar historicamente o que €
chamado de “milagre grego”, descobrir 0 porqué e como, é tentar situar
nossa propria origem no lugar ihe cabe no curso da histéria humana, em
vez de fazer dela um absoluto, uma revelagdo ao mesmo tempo universal
e misteriosa. Essa tarefa cientifica nos forga a tomar distancia frente a
nds mesmos, a nos ofharmos com o mesmo distanciamento, a mesma
objetividade que teriamos com outro e, assim, a entender melhor o que
somos, em nossas particularidades relativamente a outras civilizagbes
com, € claro, nossos sucessos, nossas grandezas, mas também nossos

fracassos e nossos limites, ™’

¥ VERNANT, Jean-Pierre. Entre Mito e Politica, Op. cit., p. 53.
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