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“Visto que todos nés aspiramos a ser felizes
{evdaipoveg), e que obviamente atingimos esse estado
mediante o uso das coisas, e de um uso correto, e que é
o saber que proporciona a retiddo e o éxito, entdo
parece-me que € necessario que todo o homem se
prepare, de todos os modos, para ser o mais sabio
possivel, ndo achas?”

(Eutidemo, 282a)

“(...) mas deve-se saber sempre escolher o modelo
intermédio dessas tais vidas, evitando o excesso de
ambos os lados, quer nesta vida, até onde for possivel,
quer em todas as que vierem depois. E assim que o
homem alcanca a maior felicidade {ev8awovéotatoc)”.

(A Republica, 619a-b)

“A partir desse momento, cada um de nés se esforcara
por demonstrar qual é o estado e a disposicdo da alma
capaz de proporcionar vida feliz (Biog £0Saipwv) aos
homens”.

(Filebo, 11d)
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RESUMO

Desejar a “felicidade” (evdapovia), “ser feliz’ (evdonpoveiv) e “mulgar
alguém  feliz”  (ed8awovilewy) expressam  disposicdes  desiderativas
compartilhadas pelos homens em todos os momentos de sua existéncia.
Platdo, ciente do desejo humano por uma vida feliz, aborda, através de seus
vérios personagens, condicdes distintas consideradas paradigmas de
felicidade: bem-estar fisico ou psiquico, prazer, reconhecimento social,
riqueza, sabedoria, etc. Dentre as condicdes consideradas boas, a sabedoria e
0 prazer constituem um eixo polarizador, ocupando lugar de destaque nos
dialogos, sendo relacionadas, ora em contraposicdo, ora em justaposicio.

Nos escritos platdnicos, a problematica da felicidade pode ser
encontrada em duas vertentes: a primeira evoca ora o tempo imemorial, ora o
tempo presente, e ainda o &mbito do pés-morte ou de um expectavel que
envolve a recriacdo poética do mito; a segunda trata das modalidades
distintas da felicidade. Na primeira abordagem, a discussio sobre a felicidade
pode ser encontrada tanto nas narrativas hesiédicas referentes ao reinado de
Cronos, quanto naquelas relativas aos dominios de Zeus, ou ainda nas
expectativas de uma continuidade da vida da psyché, sobretudo segundo
alguns relatos concernentes as possiveis esperancas do justo no Hades. Na
segunda abordagem, as modalidades de felicidade podem aparecer
contrapostas, nos planos do sensivel e do inteligivel para, afinal, aparecerem
justapostas em um determinado plano intermediario: entre o sensivel na

eikacla e mna niomg e o inteligivel na Sidvoww e na  vénow.
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RESUME

Souhaiter le “bonheur” (eddowovia), “étre heureux” {evdaoveiv) et
‘juger quelgquum heureux” (e03mpovilewv), expriment des dispositions
désidératives partagées par lés hommes dans tous les moments de leurs
existences. Platon, connaissant le désir de I’ étre humain d’ une vie heureuse,
réflechit, a4 partir de ses personnages, sur 1é& différentes conditions,
considerées comme paradigmes du bonheur: bien-étre psychique ou
physique, plaisir, reconnaissance sociale, richesse, sagesse, etc. Parmi ces
conditions, la sagesse et le plaisir mises en rapport soit en opposition, soit en
juxtaposition, consituent un axe polarisant, prenant une place privilegiée
dans les dialogues.

Dans les écrits platoniciens, la problématique du bonheur peut étre
située dans deux voies: la premiére évoque, soit un temps immémorial, soit le
temps présent et encore les champs de I’ au-deld ou d’ une attente qui
implique la récréation poétique du mythe; la deuxiéme concerne les
différentes modalités du bonheur. Dans la premiére, la refléxion sur le
bonheur peut-étre trouvée soit dans les anciennes narratives hesiodiques,
sur le royaumme de Chornos, soit dans celles relatives aux domaines de
Zeus, ou encore dans les attentes d'une continuité de la vie de la psyché,
surtout selon quelques récits concernant les espoirs du juste dans le Hades.
Dans la seconde, les modalités de bonheur peuvent apparaitre opposées,
dans les plans du sensible et de l'intelligible, pour étre, enfin, juxtaposées
dans un plan intermédiaire: entre le sensible eikacia chez la niong et chez

riotg; et I intelligible chez &wdvowa et chez vimorg.
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INTRODUCAO

Em seus didlogos Platdo recorreu constantemente 4 misica para
flustrar algum aspecto da agio humana, principalmente nos conhecimentos
relacionados 4 forma como o homem deveria conduzir a sua vida para viver
melhor, seja no ambito exigido pela sociedade, seja no divino.

Se tomassemos a analogia da musica e a transportassemos 4 obra de
Platdo, poderiamos dizer que ele, compariavel a um musico de palavras,
concatenava vAarios temas para obter um conhecimento plausivel-
harmonioso, ou seja, significativo. No entanto, nem sempre a sua forma
peculiar de dialogar torna-se compreensivel num primeiro momento, posto
que a prépria via de acesso ao conhecimento, se ndo fosse percorrida com
persisténcia e atencéo, transformar-se-ia num empecilho & compreenséo dos
temas tratados. Esse problema poderia ocorrer com um miisico se ele nao
conhecesse 0s tons especificos dos acordes musicais e quais os que poderiam
ou ndo ser relacionados para se chegar 4 harmonia desejada. Da mesma
forma, o musico de palavras precisaria conhecer previamente o valor das
mesmas para usa-las corretamente e evitar, com isso, as ambigiiidades que
impediriam © acessc ao conhecimento,

Dentre os didlogos que abordaram a forma como o homem vive e como
deveria viver para ser considerado virtuoso ou vicioso, foi geralmente a
misica que Platdo recorreu para delinear como seria a alma de um homem
que albergasse em seu interior o bem ou o mal. Em linhas gerais, se as suas
acdes fossem compativeis com a harmonia ou a desarmonia de sua alma, ele
poderia ser considerado, respectivamente, um homem virtuoso ou vicioso,
principalmente no que se referia as virtudes da prudéncia e da justica. O
problema salientado pelo filosofo foi que nem sempre o homem revelava
aquilo que albergava em sua alma, deixando entrever, por meio da asticia,
uma outra coisa que, aos olhos dos outros, pareceria virtude. Por isso,

recomendava que se procurasse uma forma nio apenas de fazer com que os
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homens revelassem o seu interior, mas ainda que desvelassem o que
realmente pensavam, posto que 08 seus erros ou enganos poderiam ocorrer
também por desconhecimento da forma como se deveria viver para ser
virtuoso e feliz.

A associacéo entre a virtude e a alma foi realcada pelos autores desde
os primérdios da literatura grega. Gradualmente, essa associacdo passou a
incluir também a discussfo sobre os bens que conduziriam a um viver
melhor, sobretudo os bens ligados & alma como meio para uma vida feliz. Em
Platdo, as relagdes virtude-alma, virtude-bem e virtude-felicidade sio
encontradas em quase todos os seus dialogos, principalmente quando
contrapbem pontos de vista ndo apenas diferentes, mas, sobretudo, opostos
sobre os méveis que conduziriam o homem a virtude ou ao vicio. Nesses
didlogos, Platdo, por meio de seus interlocutores, abordou diversos angulos
dos relacionamentos humanos e de suas implicacbes ao bem estar fisico,
psiquico e psiquico-social, seja num futuro préximo ou longinquo, seja numa
expectativa de prolongamento da alma no ambito do pés-morte.

Entre os gregos, o desejo universal de felicidade impulsionou uma série
de discussbes sobre a forma de como o homem poderia viver e ser feliz, sem
ultrapassar os limites que o separavam do divino. A oposicdo entre as
felicidades divina ¢ humana repousava, sobretudo, no campo de atuacéo de
cada um: aos deuses caberia uma “bem-aventuranca® (naxopia) duradoura,
compativel com a sua imortalidade; aos mortais as “felicidades” {63Boc,
ebtoyia e sbdawovio) conforme a sua vida outorgada ou conquistada. A
hipétese da imortalidade da alma estenderia essa felicidade a uma vida sem
a vestimenta corporal para aqueles que, em vida, realizaram agodes
eminentemente boas, tanto conforme os preceitos humanos quanto divinos.

Alguns autores poderiam, num primeiro momento, objetar que Platido
nao estava preocupado especificamente com o problema da felicidade, mas
ndo poderiam ignorar que Platio palmilhou esse tema em quase todos os
seus didlogos, sendo, inclusive, objeto de discussdes e contestagdes entre

varias posicdes defendidas como pretensa ou presumivelmente virtuosas.
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Uma das razdes da referida objecéo seria o fecundo interesse que Aristételes,
Oos estdicos e os epicuristas dedicaram ao tema da felicidade e, mais
precisamente, a4 €b3owpovia. No entanto, o fato de Platio nao dedicar uma
obra especifica 3 felicidade ndo significaria que esse tema n#o lhe fosse
relevante, uma vez que abordou esse tema em seus dngulos politico-moral,
social, epistemolégico e ontoiégico. A constatacdo disso seria a sua
recorréncia, em quase todos os seus didlogos, seja para descrever um tipo de
vida considerado pela maioria dos homens como feliz, seja para destacar a
forma de pensar e agir de um pequeno grupo que consideraria a sua escolha
de vida como a melhor, mesmo diante das adversidades do cotidiano.

A diversidade de abordagens sobre o tipo de vida e os meios que
poderiam conduzir os homens 4 almejada felicidade perpassou os varios
aspectos culturais, politicos, religiosos e filoséficos, incluindo os amalgamas
e variacbes desses aspectos, conforme os interesses, as habilidades
discursivas e as capacidades dos interlocutores escolhidos por Platio em
seus dialogos. As vezes, a discussio de um tema relacionado ao modo como o
homem grego vivia e como deveria viver emergia de uma maneira abrupta ou
sutil de posicionamentos contrarios aos adotados costumeiramente na péiis.
Outras vezes, ¢ foco da discussfo repousava sobre um modo de vida
considerado benéfico sob o ponte do prestigio sociai, embora prejudicial sob
o anguio do que as tradicoes religiosas prescreviam como benéfico para a
aima no pés-morte; sfo consideradas inclusive as diferencas entre o que
veiculava a religiosidade oficial e os ritos de iniciacéo observados no Orfismo
e Pitagorismo. Em todas essas discussdes, o tema do bem se impés como
ponto de confluéncia sobre o que cada interiocutor considerava como
vantajoso ou nao-vaniajoso aos seus interesses individuais e/jou sociais.
Dessa forma, as divergéncias entre proposicdes distintas de bem implicavam
necessariamente posicGes morais, amorais e imorais que, nio sendo
consensuais ou concordantes, foram argumentadas como legitimas pelos
respectivos defensores frente aos contendedores. Desarticular ou desmontar

as faldcias defendidas veemente e pautadas na inversdo de principios aceitos
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ou pré-estabelecidos ndo seria um empreendimento que, de imediato,
demonstrasse a sua procedéncia ou improcedéncia, considerando-se que
muitos argumentos nfo poderiam ser desarticulados por meio apenas do que
se presumiria ser certo ou errado, hom ou mau, mas que exigiriam
abordagens outras que descortinassem primeiro as ambigiiidades encobertas
e inexploradas que impediam o avanco da discussio. Muitas dessas
controvérsias ou polémicas se interrompiam sem nenhum resultado
satisfatério ou concreto, justificando a classificagio de alguns dialogos como
aporéticos. Mas talvez a intengdo do Sécrates platdnico, em muitos desses
didlogos, n&o fosse propriamente ao convencimento dos seus interlocutores,
nem a apresentacdo de uma definicio acabada dos temas em discusséo,
sendo assim, o filésofo visaria principalmente o desvelamento dos principios
encobertos das teses em contraposi¢do e as suas justificativas mais ou
menos plausiveis, possibilitando ac ouvinte ou ao futuro leitor as condicdes
para uma avaliacio propria dos passos argumentativos.

Abordar o probiema da felicidade nos dialogos platdnicos pressupde
considerar as varias dimensbes em que a vida do homem poderia ser
retratada como boa, seja no ambito resgatavel pela meméria ou concebivel
pelo imaginario, seja num tempo histérico ou presente em que as decises
foram ou s&@o tomadas, ou mesmo numa projecdo para um além em que se
pressupde a continuacdo da vida da alma. Essas trés esferas poderiam ser
denominadas conforme as divindades que as presidiriam: no reino primordial
o deus Cronos, no subseqiiente, o deus Zeus e no dominio do expectavel, o
deus Hades. Nos didlogos, essas esferas, principalmente as de Cronos e
Hades foram representadas através de narrativas antigas concernentes as
condicdes de vida dos homens nos tempos primevos, ainda préximos aos
deuses, ou seja, numa vida celestial isenta de sofrimentos.

A felicidade num tempo mitico, desfrutada no reinado de Cronos,
decorreria geralmente das narrativas veiculadas ou pela tradicdo ou mesmo
forjadas pelo légos filosdfico, tal como aquelas encontradas no Protdgoras
{320-322d}, no Gérgias {(523a-524aj, no Fedro (246a-257c), no Politico (270d-
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272d), n’A Republica (372a-d) e n'As Leis (713a-714a). Nesses dialogos
encontramos a caracterizacio de como poderia ter sido a vida na aurora dos
tempos, quando a tradicdo apregoava que os homens teriam vivido préximos
ao divino, usufruindo de uma felicidade que, por alguma raziaoc ou acdo
nefasta, perderam.

Conforme os relatos constantes na Teogonia, a divindade que sucedeu
Cronos foi o seu filho Zeus. O reino de Zeus constituiria o periodo ordenade
pela natureza aos seres vivos em geral, incluindo os humanos, com todas as
suas disposicdes e capacidades para vivenciar éxitos e padecimentos.

Platdo, para caracterizar uma possivel existéneia apés a morte,
recorreu também Aas narrativas antigas sobre o dominio presidido pelo deus
Hades. A referéncia ao reino de Hades pode ser encontrada nos mitos
escatologicos dos seguintes dialogos: Gorgias (523a-527¢), Fédon {107d-114c¢)
e A Republica (614a-621d). Independentemente das objecdes que a maioria
dos autores possam fazer a essas narrativas, considerando-as, ora como
artificios de Platio para sair de situagdes discursivas intrincadas construidas
no processo dialogal, ora como resquicios ou recriacées de alguns aspectos
das tradicdes imemoriais, reconstituindo-as como hipéteses entre o plausivel
€ o verossimel; serdo justamente essas narrativas, destinadas a discussao da
possibilidade de uma sobrevida da alma no além, que utilizaremos como
suportes para compreender os aspectos positivos e negativos da vida
humana. Focalizaremos, sobretudo, a expectativa de uma vida feliz, ou no
reino de Hades ou mesmo préxima a divindade, quando a alma humana se
libertaria, entfo, do ciclo das transmigracdes e alcancaria o estado préoximo
aos bem-aventurados.

Essas narrativas, como apelos e interpolacdes morais, evocariam
recompensas ou puni¢cdes de uma realidade incégnita e inacessivel, mas
quase sempre presente nas especulagoes ou apreensdes dos seres humanos
0s quais, em sua larga maioria, apenas se limitariam a simular a virtude ou
a dissimular o que efetivamente pensavam e faziam ora no Ambito privado

ora ou publico. Um dos principais aspectos abordados no Gérgias sobre o
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julgamento das almas enfatizava justamente a necessidade de evitar tanto
erros de julgamento em decorréncia de uma aparéncia que mascararia a
realidade das coisas, como a utilizacdo de falsas testemunhas ou
depoimentos inveridicos perante os juizes das esferas divinais. Julgar as
almas despidas do seu préprioc corpo e dos seus acessorios sociais
significaria visualizar tudo aquilo que nelas foi impresso, no decorrer de sua
existéncia, tanto pela bondade como pela maldade. E, diferentemente do que
teria ocorrido no tempo de Cronos, os deuses decidiram ocultar dos homens o
momento de sua morte, evitando, assim, que acdes benfazejas fossem
realizadas visando, sobretudo, ac julgamento iminente dos seus atos. Esse
recurso levaria os homens a se tornarem mais virtuosos durante toda a sua
existéncia, sem descurar de uma felicidade duradoura em prol de uma
satisfac@o imediata e transitoria.

Por meio do mito de Er n’A Republica, Platio enfatizaria a questio da
liberdade da alma humana em conduzir a sua vida terrena
independentemente de intervencgdes deificas, contrapondo-se implicitamente
a tradicBo de que caberia somente aos deuses outorgar o destino aos
homens, os quais usufruiriam apenas do quinhio de felicidade que lhes fosse
destinado pelas divindades. Havia ainda uma tradicio que pregava uma
pretensa felicidade somente apés a morte. Platio expbe essas diversas
concepcles sem se deixar levar exclusivamente por nenhuma delas, pois,
mesmo abordando uma espécie de sorteio de vidas, como faz n’A Republica,
ou o julgamento das almas no Gérgias, ele nio deixa de destacar o poder
deliberativo dos homens no processo de conducdo de suas vidas. Platdo nio
estd imune ao pessimismo veiculado pela tradicdo de que, em vida, os
homens teriam somente dificuldades e sofrimentos, mas contrapbe a isso o
poder humano de lutar contra um destino instituide ou supostamente pré-
determinado por meio de uma educacio certa, que cultivasse, acima de tudo,
a virtude. A sua concepcao de felicidade pressuporia nio ignorar os males
inerentes a4 vida humana nem torna-los obsticulos Intransponiveis a

felicidade, uma vez que procura ressaltar no préprio homem aquilo que ele
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possui de melhor, algo que possibilitasse, de alguma forma, liberti-lo da
cadeia de males que impedisse a almejada felicidade.

Se o homem fosse determinado por alguma forca inelutavel, nao
haveria razdo de ser para os seus esforgos diarios em atingir os seus
objetivos, mesmo que estes parecessem aos outros inalcancaveis. O dilema
humano entre a sua condicédo de sujeicio as possiveis determinacdes divinas
e entre a sua consciéncia das possibilidades de abrandar as amarras do
destino, incentivaram os homens as mais diversas acdes, ora praticando
agbes nobilitantes e piedosas, ora descurando das injuncdes morais, mesmo
admitindo penalidades provaveis.

A busca de um critério que delimitasse uma acdo considerada boa
imptilsicnou alguns pensadores a investigar se a busca da felicidade estaria,
ou ndo, relacionada a uma acfo virtuosa. Essa presumida associacdo entre
bem-felicidade e virtude-felicidade direcionaria o foco das investigacdes para
uma questdo especifica do agir humano: ser feliz pressuporia agir somente de
forma virtuosa ou seria possivel ser feliz independentemente do que
socialmente fosse considerado bem moral?

Se a questio repousasse tic somente na motivaciio inerente ao homem
de buscar uma felicidade imediata, a resposta seria outra, pois ndo entraria
nos desdobramentos do que os homens considerassem um bem nem se esse
bem estaria, ou nio, conforme a moralidade instituida ou almejada. A
compreensiao de como se processariam as relacdes entre a busca da
felicidade por todos os homens e aquilo que eles consideravam como moral
levou a formac8o de dois grupos distintos de pensadores que investigaram
esse problema: para uns, a busca da felicidade seria a condic@o e a fonte de
moralidade, enquanto outros negariam tal relacio, concebendo essa busca
como incondicionada, livre por toda e qualquer motivacio moral, inclusive a
felicidade.

Todavia, a procura de normas que delimitassem a boa agdo no ambito
moral se defronta com uma questio crucial, ou seja, a de que a virtude nem

sempre seria compativel com a felicidade. A literatura grega, principalmente
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a tragica, é fértil de exemplos em que a personagem central se defronta com
um dilema: tritlhar 0o caminho de seus impulsos e realizar aquilo que
intensamente deseja ou percorrer uma via dificil em que se exigiria dela uma
série de sacrificios que pederiam, ou ndo, vir a ser recompensados na sua
existéncia. Entre uma tritha ardua, sem a possibilidade de bem-estar
imediato, e uma estrada acessivel a uma felicidade momentanea, o péndulo
da decisdo quase sempre tenderia & segunda alternativa em detrimento da
primeira, desprovida de atrativos imediatos. Por se tratar de personagens
centrais, considerados paradigmas de atitudes e comportamentos que
deveriam ser observados ou evitados, seja em todas ou em algumas
situagdes, as consegiiéncias dos atos considerados desmedidos e irrefletidos
s@o ressaltadas com cores fortes, para mostrar que essas aches seriam
contrarias ao moralmente prescrito ou recomendavel. Dessa forma, observa-
se que a contenc¢ao de uma impulsio poderia acarretar uma acfo virtuosa,
ainda que em detrimento de vantagens imediatas sempre confundidas por
alguns como meios vantajosos ou portadores de bem estar ou provedores de
felicidade. A pretensio a felicidade, associada a4 moralidade, nem sempre
garantiria o agir de acordo com os preceitos morais, € a meta presumida
poderia resultar no seu contrario; por outro lado, haveria os amorais ou
imorais sustentando e tentande justificar que a moral ou a virtude seriam
obstaculos & felicidade. Esse quadro ilustra o interesse de Platio pela forma
como o homem de seu tempo agia e como deveria agir, bem como as
contradi¢bes inerentes ao homem e aos padrdes instituidos pela sociedade
relacionados ao que considerava uma boa vida.

Monique Canto-Sperber, ao investigar o que o que significa “ser feliz”,
nos fornece a seguinte explicacio: “é um bem propriamente humano, que s6 é
concebivel em funcdo de recursos propriamente humanos e sé tem sentido na

escala da vida humanda”.! O primeiro aspecto a considerar é a delimitacio da

! CANTQO-SPERBER, Monique. Diciondrio de ética e fllosefia moral, p. 613.



felicidade a um aspecto da vida em que a agic humana depende
exclusivamente dos recursos disponiveis ao seu alcance, sem nenhuma
relagao direta ou indireta com a intervencdo divina. Essa explicacdo
contemplaria uma cultura em que os aspectos culturais, sociais e politicos
estivessem diametralmente opostos &4 sua religiosidade, nfio uma que
apresentasse uma certa inter-relacio e que influenciasse a sua concepcao do
pensar e do agir humano.

No caso dos gregos antigos, em que a variedade terminolégica para
caracterizar um aspecto da vida visaria inicialmente as especificactes de
suas diferencas e sutilezas, bem como de suas possiveis aproximacdes, essa
explicacdo ndo privilegiaria todos os aspectos envolvidos nas relacbes do
homem com divino e do homem com os outros homens. Algumas dessas
diferencas e sutilezas podem ser observadas na caracterizacio e
especificacio de uma vida feliz. O termo eddmpovia que, em principio, se
poderia traduzir como felicidude extensiva ac ambitc humano, apresenta
algumas variantes aplicaveis também ao divino que dificultam a sua
compreensio isolada do contexto em que fol utilizado. Também o termo
pokapia, geralmente relacionado & bem-aventuranca das divindades, também,
em situacdes excepcionais, pode ser aplicado aos humanos. Platio, em seus
dialogos, utilizou a profusio terminolégica disponivel para investigar as
condicbes, possibilidades e efeitos de uma vida feliz, ora explicitando os seus
respectivos significados, ora aproximando ou diferenciando os sentidos
costumeiramente utilizados pelos autores. Assim, para compreender como os
termos referentes a felicidade humana foram empregados, entendidos e
defendidos nas proposicdes dos interlocutores platénicos, dividimes o
trabalho em trés partes, cada uma composta de dois a trés capitulos.

A Primeira Parte, denominada de A concepctio grega de felicidade, foi
subdividida em dois capitulos: o Primeiro constitui um esbogo seméntico dos
vocabulos com o©s quais 0s gregos caracterizavam e diferenciavam as
situacbes, as atitudes e as possibilidades de uma vida feliz, seja como

concessao divina, seja como pratica de agdes boas e virtuosas; o Segundo
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contextualiza os didlogos em que os termos referentes a felicidade humana -
evdaugovia, evtuyiae Oifo; — sdo empregados pelos interiocutores para
expressar posicionamentos diferentes ou contraditérios acerca das condicdes,
aspectos e obstaculos de uma vida feliz. O Eutidemo (278e} expoe a pretensao
universal dos homens por uma vida feliz e os bens que descreveriam e
conduziriam ao seu usufruto. O Fédon, por sua vez, apresenta duas
modalidades de felicidade: uma reservada aos que aplicaram as virtudes da
prudéncia e da justica nos diversos setores da vida social; outra destinada
aos filésofos que conseguiram purificar sua alma de todas as solicitacées
fisicas, sendo, por isso, recompensados com uma felicidade proxima as
deidades. O Timeu (68e-6%a} aduz a trés tipos de felicidade divina: a da
divindade que existe sempre, a da alma do mundo e das divindades
celestiais. Oferece também a possibilidade de uma parte da aima humana
atuar como aima-daimon responsavel por uma vida feliz.

A Segunda Farte, intitulada O fio de Ariadne: a finjfelicidade do homem
justo n’A Repubiica, € dedicada totaimente a esse didlogo. N’A Republica,? sio
examinados aspectos, concepcoes e modalidades de felicidade assinalados e
desenvolvidos em alguns didlogos anteriores, principaimente os efeitos que
uma vida justa ou injusta poderiam exercer tanto no ambito da vida social
como no ambito do poés-morte. Para efeitos didatices, a Segunda Parte foi
subdividida em trés capitulos, sendo o Primeiro — Trasimaco e a sbdopovia do
{finjjusto — dedicado aos problemas propostos por Trasimaco, que considerava
o tirano um pretenso paradigma de felicidade dos eminentemente injustos,
contrapondo-se a concepgao defendida por Sécrates de que o justo por meio
da virtude seria mais feliz do que o Injusto. O Segundo Capitulo — O quinhdo

de cada um na hierarquia da €bdawovio ~ aborda as condicBes de acesso do

2 Autores ¢omo Franco Trabalioni € Nickolas Pappas defendem 4 hipdicse de que o
proviema da eboidade do justo 6u d6 lijusio seria o lema propilsor dus investigaches
enconiradas f'A Repubica. CIH PAPPAS, Nickolds. A Républica de FluiGo, pp. 60-87;

IR A TR

TRABATTONI, Franco. Grulidude & escriia em Platto, p. 94.
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justo as modalidades que propiciariam o conhecimento do bem e da
felicidade: o sensivel e o inteligivel. Num primeiro momento, contrapostas
essas modalidades pela aco dos intermediarios, poderiam ser gradualmente
justapostas pela persisténcia e atengéo dos que granjeassem o conhecimento
do bem. O Terceiro Capitulo — A cardacao dos fios que tecem o légos sobre a
felicidade no Hades — retoma as implicagdes de um governo injusto, nos
moldes de Trasimaco, e destaca as vantagens do conhecimento filoséfico
tanto na ordenacéo da pdlis como no destino das almas no reino de Hades.
Para adentrar na esfera no expectavel, Platio recorreu a uma narrativa
mitica para conjeturar qual seria o destino tanto daqueles que, em vida,
foram justos e que esperavam recompensas no Hades, como o daqueles que
foram injustos e que poderiam ser penalizados pelas suas injusticas.

A Terceira Parte, denominada A triplice possibilidade de uma vida feliz
no Filebo, foi subdividida em dois capitulos. No Primeiro - A disputa dos
candidatos a vida feliz: prazer e sabedoria —, a reivindicacio do prazer e da
sabedoria como condutores de uma vida feliz levou ac exame de suas funcoes
a partir das classificacdes do bem encontradas em outros didlogos: Eutidemo,
Gérgias, A Republica, Filebo e As Leis. Esse capitulo aborda os géneros
observados na realidade, sua atuacio, combinacio e influéncia na elucidacéao
dos prazeres fisicos. O Segundo Capitulo ~ No encalce dos prazeres e das
opinides que conduzem a falsidade na alma - enfoca a complexa classificacdo
dos prazeres e dos conhecimentos relacionados tanto ao ambito fisico ou
psiquico, quanto a dimensdo transitoria ou permanente. Esse capitulo
relaciona também as implicacdes de uma vida mista com o sentido proposto
no Banqguete € n’A Republica de uma vida mediana entre dois extremos:
estabelecendo uma possivel ligacdo entre os bens encontrados no “vestibuio

da casa do bem” com o bem supremo.



PRIMEIRA PARTE
A CONCEPCAO GREGA DE FELICIDADE

A felicidade € um desses temas atraentes que, ao mesmo tempo em que
enseja interesse e desejo de compreensio, também suscita diividas e receios
diversos devido ao seu aspecto polimorfo, multifocal, deleitavel e complexo.
Geralmente € evitado por alguns pensadores e pesquisadores, que preferem
investigar um tema constativel empiricamente a adentrar numa esfera
fronteirica entre o idilico, o0 real e o expectavel. Além disso, € considerada e
pensada de diferentes formas pelos homens: por uns como concesséo divina
€, por outros, recompensa resultante de uma vida ponderada e justa. Mesmo
que a felicidade seja concebida como um estado momentineo de satisfacio
pessoal ou como emocéo fruto da posse de algo, ainda assim € almejada por
todos. Esse desejo latente de buscar sentido 4 vida humana, para além da
mera satisfac@o fisica, constitui um dos mais antigos empreendimentos
humanos, expresso em suas diversas manifestacées de comunicacdo. Mesmo
nos tracos rupestres, encontramos as primeiras manifestagbes desse desejo
humano de expressar alge almejado e procurado por ele, desde a seguranca
pessoal e familiar até o reconhecimento do grupo por seus feitos.

O anseio humano pela felicidade suscita uma série de questdes, que
vao desde a projecio de pensamentos, sentimentos e acbes a uma lembranca
agradavel e boa. No meio termo entre a lembranca de um bem e a projecéo de
um futuro melhor, encontramos o presente com seus conflitos e perspectivas.
Conilitos, porque as a¢bes presentes visam um futuro melhor, seja prazeroso
efou tranqiiilo; e perspectivas, porque se espera que tudo ocorra como o
esperado, ou o mais proximo possivel, visando a negacdo do sofrimento e a
busca da tdo almejada felicidade, seja no presente, num futuro préximo ou
distante, seja numa outra existéncia. Isso porque, para alguns homens, € os

gregos nio fugiram A& regra, a questio da morte € as suas implicacdes
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também faziam parte de suas discussdes e reflexdes, constando, inclusive,
em quase toda a sua literatura, desde Homero até o periodo helénico.

No caso especifico dos gregos antigos, a compreenséo da forma como
pensavam ou agiam s6 pode ser feita, ou pelo que eles nos legaram em sua
vasta literatura, ou pelo que os outros povos comentaram sobre as suas
realizagGes. Isso néio constitui um empreendimento facil, tanto pela distancia
que nos separa, quanto pelas particularidades de sua cultura, como a lingua,
a religifo, a politica € a filosofia,

Compreender como alguém vive em sociedade, como se relaciona com
os outros homens, conciliando interesses, desejos e projetos diferentes,
perpassa dois aspectos da vida humana: a heranca cultural expressa por
uma lingua comum, e os “modelos” de conduta instituidos pelo grupo para
resolver os seus problemas. Mesmo que esses “modelos” sejam
posteriormente criticados por outros, siio lembrados pela majoria como
norteadores de toda uma forma de pensar e agir legados pelos seus
antepassados. E, no meio entre os ensinamentos da tradicio e os
acontecimentos conflitantes da realidade, a lingua funciona como
catalisadora dessas diversas concepcgbes. Sendo assim, a linguagem escrita
torna-se uma forte aliada para aqueles que desejam compreender como os
antigos pensavam, mesmo que para isso seja necessario depreender
informacdes apenas insinuadas nos textos que chegaram até nés.

Depreender toda uma forma de pensar dentro do rico legado grego
constitui uma espécie de “arqueologia comportamental’”, que considera,
principalmente, as concepcbes de que tudo tende para um fim e que o
homem pode, de alguma forma, ser feliz. O consenso quanto a essa pretensa
felicidade depara-se, em primeiro lugar, com o tipo de bem que conduz a ela
e, em segundo, com a delimitagdo de que tipo de felicidade os homens
poderiam usufruir, seja em vida ou apés a morte. Para transpor esses
obstaculos, faz-se necessario percorrer o pensamento dos primeiros gregos e
verificar ¢ processo de constituicio do que concebiam como certe ou errado,

bom ou mau.
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CAPITULO I: OS PRIMEIROS GREGOS E A REGRA DO MHAEN
"ATAN

As primeiras nogdes da moral grega e a forma como os antigos

concebiam a condicAo humana podem ser depreendidas a partir dos textos
escritos dos poetas epopéicos, liricos e tragicos. Desde Homero até a tragédia,
um dos principais aspectos da poesia grega consiste na concepcio de que o
destino do homem se acha inteiramente submetido a acio dos deuses.
Contrapostos aos anseios humanos, estariam os invisiveis fios do destino
tecidos pelas Moiras, consideradas as responsaveis pela distribuicdo aos
homens de tudo o que poderia Thes acontecer de bom ou mau. Entretanto,
desde os primeiros escritos, também percebemos uma ténue tentativa dos -
homens de conduzirem o seu préprio destino ou por meio da intervencéo de
outros deuses ou como resultado de suas agdes refletidas ou piedosas.
Segundo Joseph Souilhé,® parece haver um certo consenso entre os
primeiros poetas quanto aos limites impostos aoc homem por uma lei
irrevogavel, que ora se identifica com algumas divindades como Zeus e as
Moiras, ora se sobrepde a eles, uma vez que encontramos na Odisséia (33-
34}, Zeus dizer aos outros deuses que os homens os acusavam de Ihes enviar
os “males” (xaxd), esquecendo-se que também eles estavam sujeitos as
determinacdes das Moiras. Além disso, acrescenta que os mortais esqueciam
que eram eles os responsaveis pelos seus sofrimentos ao desobedecerem as
determinacdes divinas. Cita como exemplo Egisto, que, mesmo depois dos
prévios avisos do deus Hermes para que nfo se unisse 4 mulher do rei
Agamémnon, nem permitisse que ela matasse o seu esposo pois, com isso,
uma terrivel vinganca poderia sobrevir sobre eles, nio deu crédito aos bons

conselhos da divindade e realizou os seus nefandos empreendimentos.

3 SOUILHE, .J. La notien platenicienne d'intermédiaire dans la philosophie des dialogues, pp.
9-19.
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Essa lei irrevogavel que destinava aos mortais o quinhdo de cada um,
se estendia as divindades, uma vez que também elas estavam sujeitas as
restrices e penalidades cabiveis aos transgressores das leis impostas pelas
Moiras. Essas deidades puniam todo aquele que cometesse um ato
considerado excessivo, que tentasse, de alguma forma, se subtrair as suas
determinacbes. Um exemplo de transgressio divina ¢ encontrado nos
Trabalhos e os Dias {42-105), quando o poeta menciona que o titd Prometeu
foi punido por ter subtraido aos deuses o fogo e té-lo legado aos homens,
mesmo contra as determinacdes expressas de Zeus. E os mortais, por
aceitarem algo que inicialmente ndo lhes pertencia, também foram punidos
com uma série de vicissitudes, visto que também transgrediram a norma
divina. Conforme essa lei, ninguém ultrapassava impunemente os limites
assinalados a cada um, seja mortal ou imortal. No caso dos homens, todo e
qualquer excesso poderia sobrevir sobre eles a inveja das divindades, que
procurariam imediatamente manter os mortais nos limites impostos a eles.
Aqueles que desrespeitassem essa regra seriam considerado vfpiotai, ou seja,
Opostos aos que reverenciavam os deuses e, portanto, injustos para com as
divindades. Sobre os “fpiotai recairia toda sorte de sofrimentos, desde a
privacdo da razdo até a perda de entes queridos como pais, irmaos, fithos,
conjuges e bens materiais. Além disso, a tradicio enumerava para esses
transgressores uma série de sofrimentos que poderia se estender ao Hades.

Para Souilhé, a primeira nocfio de sabedoria grega referente ac bom
agir do homem pode ser depreendida da expressio “nada de muite” ou “nada
de excesso” {undév dyav).* Essa expressfo, presente desde Tedgnis e Pindaro,
constitui uma espécie de méxima a que os homens poderiam recorrer para
evitar, por um lado, os sofrimentos impostos pelas divindades as suas
transgressdes e, por outro, as formas de agir adequadas para desfrutar de

uma boa vida, seja perante os homens, seja perante as divindades. Eesa boa

* Em TEOGNIS a expresséo pode ser encontrada, em 333, ¢ em PINDARO no fragmento 235.



vida ou felicidade seria o resultado da forma como os homens conduziriam a
sua vida, mediando os dois polos: “liberdade” (¢xevBepia) e observancia aos
limites instituidos pelas divindades. E justamente essa formula pndév dyav
que constitui um liame comum entre os primeiros escritores que abordaram,
de alguma forma, o pensar, o fazer e ¢ agir considerado como bom e,
portanto, socialmente aceitavel. Gradualmente, os escriteres recorreram a
cutros termos para enfatizar esse sentido de uma acfo considerada mediana
entre dois opostos € que passaria a constituir um vecabularic propriamente
moral. Esses termos, que podem ser considerados como sindnimos, sio:
©ecog, HETprog ou 10 pétpov. Todas essas palavras sugerem um caminho
imtermedidrio a ser trilhado por aquele que desejasse realizar os seus
projetos de vida sem contrariar as determinacdes sociais e religiosas. Esse
caminho, que conduziria a um agir moderado diante de alternativas
excludentes, pressuporia a nocéo de ordem em ambos os planos, divino e
humano. O seu oposto, a desordem, seria justamente aquilo que a tradicio
concebia como fonte dos males humanos e divinos em decorréncia do
excesso ou da omissio em suas agdes.

Da nogao de undév dyav podemos deduzir que, para os primeiros gregos,
a concepcio de felicidade estava relacionada primeiramente ao ato de
guardar a medida, sendo considerado feliz aquele que, por meio da virtude,
fosse moderado e justo em todos os seus empreendimentos, ou seja, amigo
da divindade. Nesse sentido, as designaces de péoog, péipiog ou 1 pétpov
destinavam-se principalmente aqueles que fossem sensatos e que
observassem o0 undév dyav como algo benéfico a eles, em oposicdo aos
maleficios decorrentes do descomedimento, fruto do excesso. Justamente por
esse procedimentec mediano ser concebido como “bem” {dyeBéc), podemos
compreender, com isso, o seu estreito vinculo com a nocio de “prudéncia;
moderagGo” {cwopocvvn). Essa estreita relagdo entre o bem € a prudéncia
perdurard com poucas alteragbes em quase todos 0s escritos posteriores
relacionados 4 discussd@o sobre o que possibilitaria uma boa vida e o que

provocaria os sofrimentos.
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Segundo Bruno Snell, é raro que a reflex@o moral apareca como o tema
principal na poesia arcaica, sendo a sua presenca constatada somente
algumas vezes, dificultando, com isso, o acompanhamento de um padréo
moral dos antigos a partir de Homero em diante.5 Mesmo assim, s&@o nesses
trechos que encontramos as primeiras referéncias & forma como os gregos
arcaicos agiam socialmente e quais os parametros de conduta que utilizavam
para resolver os seus conflitos e impasses. Para Snell, a primeira incitacio a
virtude na literatura grega pode ser observada na IHada {207-214), quando
Agamémnon e Aquiles entram em contenta pelo espdlic de guerra destinado
aos guerreiros que desempenharam de forma satisfatéria as suas fungoes no
campo de batalha. Aquiles, ao ser privado do prémio que por merecimento
lhe cabia, desafia a autoridade e a justica de Agamémnon como comandante
real das fileiras combatentes em Tréia. O guerreiro, mesmo reivindicando um
direito respaldado pela sua supremacia no campo de batalha, € admoestado

pela deusa Atena a nfo se deixar levar pelas suas emocbes:

“Para acalmar-te o furor, tGo somente, ora vim do alto Olimpo:

casc me atendas, enviada por Hera, de bragcoes musdto alves

que, por igual, a ambos preza € des dois, cuidadosa, se SCUPA.

Vamas, refreia tua célera, deixa em repousc essa espada.

Mas, quanto o queiras, com termos violentos ¢ cobre de mpIrias.

Oru te digo com toda a clareza ¢ que vai realizar-se:

Prémios trés veges mais belos viras a aleancar muito em bBreve,

por esse insulto de agora. Contém-te, portante, e ochedece” 6

Snell salienta que, ja na Antighiidade, essa passagem foi considerada

pelos intérpretes de Homero como o primeiro registro de uma exortacéo
divina 4 moderagdo nos atos humanos. Pelo que se pode depreender das
palavras da deusa, a sua admoestagdo nio constitui uma ponderacéao
comportamental entre quem estd certo ou errado € as razdes de cada um,
mas uma triplice promessa de recompensa superior aquela que originou a
contenda, caso o her6i escolhesse ouvir e obedecer as suas palavras. No

entanto, mesmo que a exortacio da deusa ao guerreiro venha acompanhada

° SNELL, Bruno. Incitagcao 4 virtude: um breve capitulo da ética grega, pp. 211-246,
® HOMERO. ffada, [, 207-214. Traducie Carlos Alberto Nunes.
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de um beneficio superior ao que originou a contenda, a decisdo pelo
arrefecimento de uma emocéo e pelo abandono de uma reivindicacdo ainda
cabia exclusivamente a Aquiles. A admoestacdo da deusa nio é dada de
forma impositiva, uma vez que ela parece deixar a critério de Aquiles a
deciséo de “refrear” ou nio as suas emocdes. Na fala da deusa se percebe
explicitamente a necessidade do arrefecimento de uma emogio que impediria
que uma dificuldade fosse resolvida a contento tanto dos homens como das
deidades.

Percebemos, também, que mesmo se Aquiles tivesse obedecido 4 deusa
com propdsitos eminentemente utilitaristas, ainda assim permaneceria a
ambigiiidade do homem em poder ou ndo decidir as suas acbes, uma vez que
a presenca de uma divindade nas contentas humanas revela a importancia
que os primeiros gregos dedicavam Aas suas tradicbes. A possibilidade do
homem como agente responsavel pelas suas préprias acdes pode ser
depreendida pelas alternativas concedidas a Aquiles de realizar o seu
propésito de retaliacAo 4 injustica sofrida ou de abdicar em prol de um
beneficio maior concedido pelas divindades. Se Aquiles realizasse o seu
intento sob a égide da ira, ele transgrediria uma norma de conduta baseada
nos preceitos divinos. Conforme essa regra, tudo o que fosse realizado de
forma excessiva, mesmo numa situacio de guerra, incorreria no julgamento
dos homens e dos deuses. Aquiles poderia ser penalizado pelos membros do
seu grupo, primeiro, pela desobediéncia as decisdes do comandante real,
segundo, pela morte de um rei que prometera diante dos homens e dos
deuses proteger contra os seus inimigos.

Essas reflexdes sobre o agir humano em situacbes extremas e o seu
poder de conciliacdo ilustram, por um lado, um cédigc de conduta
estimulado a seguir e, por outro, um procedimento considerado negativo com
o predominio de uma emogio que romperia os limites humanos e os igualaria
as feras. Os homens nio poderiam agir de qualquer forma porque
dispunham de ideais considerados excelentes e bons. Snell ressalta que na

época arcaica os termos “exceléncia; virtude® (dpeth) e “bem” (dyaBbéc) se
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referiam primeiramente 4 esfera do 1til, uma vez que, quando Homero
designa um homem como “hom” ressalta, sobretudo, a sua eficiéncia na
realizacdo de um empreendimento, ou seja, a sua acdo como um elemento
atil ao grupo. O termo abrangeria tanto a exceléncia humana no
cumprimento de uma agéo como a eficiéncia de um instrumento qualquer.

Em Homero, a nogio de dpeti designava a eficiéncia propria do nobre
na execugdo de sua funcgdo social que lhe impulsionava ao éxito e & busca
pelas glorias nos seus feitos. S&o0 justamente essas honras que elevam o
nobre acima dos seus companheiros, que o tornam lembrado por todos,
valorizando com isso n&o apenas a sua pessoa, mas também o seu local de
origem. Nao cumprir bem a sua funcdo de nobre significava nao ser honrado,
ou seja, cair no esquecimento social. Esse receio faz com que o homem
busque sempre essas honras, mesmo que isso represente um perigo & sua
vida. Gradualmente, esses dois termos -~ dpeth e dyabéc - passam a ser
utilizados com uma significacdo politico-moral especifica ao comportamento
humano considerado eminentemente virtuoso € bom do ponto de vista social
e religioso.

Bruno Snell também enfatiza que, como ndo havia na época arcaica a
nogo de felicidade ligada ao estado interior do homem, como ocorreria
posteriormente, os termos correntes 4 época — SABoc e £08aiuev ~ denotavam
primeiramente uma situa¢do que ndo dependia necessariamente do homem.
Os termos 6iBog e ebdoipwv caracterizavam a situacdo humana, distinta da
divina, denominada pelo adjetivo pdxap. Somente posteriormente surge o
vocabulo sbdtuyfic para exprimir também um legado divino aos homens. Para
um leitor que desconhece as miltiplas particularidades da lingua grega, ao
encontrar uma tradugdo com o termo “felicidade”, ndo imagina a existéncia
desses quatro termos, nem as suas varias significacbes, isso porque
geralmente a traducdo “felicidade® congrega uma série de aspectos
considerados como bons, tais como: beneficio divino, bom nascimento no

sentido social, satde fisica e mental, inteligéncia, posse de belas coisas e
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riquezas, sucesso nos relacionamentos amorosos, eéxito profissional,
realizacéo de projetos sociais, politicos e econdémicos.

Segundo Festugiére,” o substantivo sddmyuovia ndo aparece na lliada e
na Odisséia, sendo raro inclusive em Pindaro, que prefere a palavra &\Boc.
Para os primeiros gregos, um homem “feliz” (§iPiog) seria aquele que nao
estivesse limitado pela escassez de recursos. O vocabulo §ABoc, presente
desde Homero, denota uma felicidade material, uma prosperidade desfrutada
pelos homens, distinta da “riqueza” expressa pelos termos doevoc ou mhodroc.
Enquanto os dois Gltimos termos se referem particularmente & abundancia
de bens ou riqueza, o primeiro denota o estado de quem possui essa riqueza,
sendo a sua investidura uma espécie de concessdo divina aos homens. E
apesar de s0daiuwv também indicar uma condescendéncia divina, a um
tempo liga-se e opde-se a OiBoc: liga-se quando os recursos materiais
constituem os bens concedidos por um “daimon” (uipev), e opde-se quando
esses bens nao sdo somente pecuniarios, mas extensivos a todos os aspectos
da vida humana. Sendo a fonte de SAProc externa ao homem, a sua duracéo
dependeria também do tempo disposto pela divindade benevolente.8

Acerca da felicidade humana, registra-se ainda o verbo shruyée,
freqiiente em Her6doto, Tucidides e nos tragicos para designar a condicdo de
“ser feliz, ser bem sucedido” com relagio a alguém ou a alguma coisa. Desse
verbo deriva o substantive edtuxic, formado por £d e tiyn, que significa
“sucesso, bou sorte, felicidade”, por oposic&o a drvyie. De um modo geral, o
adjetivo edruyfic expressava uma felicidade externa, ligada como 6ifwoc a
posse de bens fortuitos, enquanto o adjetivo £idainmv passou gradualmente a
ser associado aos bens da alma, que nio dependeriam necessariamente da

posse de bens materiais.

7 FESTUGIERE. Contemplatior. et vie contemplative selon Platon, pp. 268-288.

¥ No Edipo Rei, 1282, o arauto, ao narrar o infeliz desfecho do suicidio de Jocasta e o ato de
Edipo de vazar os proprios olhos, diz que o antigo dkpoc fora veraz, mas, que depois disso,
sobrara somente choro, vergonha e tristeza. Cf: CHANTRAINE. Dictionnaire étymologique de
la langue greeque, p. 791, e BAILLY. Dictionnaire grec frangdis, p. 1366.
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A “bem-aventuranca ou felicidade divina®, oposta a dos mortais, foi
designada por meioc das formas udxap, paxdprog e paxapic. Em Homero, além
desse sentido primeiro, encontra-se um segundo, relacionado aos homens e
as cidades que foram favorecidos por algum nume. O primeiro sentido
inerente 4 condicdo divina, geralmente aparece no plural, enquanto o
segundo faz referéncia explicita a uma concessio divina aos homens e as
cidades que passam a desfrutar de uma condicio privilegiada comparavel, no
ambito mortal, aquela atribuida aos imortais. Por ser uma concessio divina
aos homens, a duracéo desse tipo de feiicidade estaria condicionada por dois
tempos: um pela propria condicdo humana como ser mortal, e outro pela
disposicéo divina que poderia a qualquer momento retirar o seu beneficio.

No plural também se registra a utilizacdo de pdxap, HoKapLog para
designar o local destinados aos heréis que em vida foram amados pelos
deuses e recompensados pelos seus feitos com uma existéncia comparavel &
divina. Esse local, enfatizado pelos poetas, tragicos e filésofos foi denominade
de “Ilhas dos Bem-Aventurados” (Maxdpev vico).?

N’A Republica (354a), os termos uoxapiog e e0daipmv estio associados
como se fossem sindnimos, porém o prosseguimento da argumentacio
privilegia apenas o segundo, reaparecendo o primeiro somente em 358a, para
situar o mais belo bem, aquele estimado por si mesmo e pelas suas
consequeéncias. A ligacdo dos dois termos deve-se ao sentido fraco de
uoxaplog, que compara a vida daqueles que foram poupados de algumas
vicissitudes e que, devido a isso, poderiam ser considerados como “divinos”.
Também no Banquete {gaxdprog xai £ddaipmv, 139d) esses dois adjetivos sao
inicialmente conectados para enfatizar a felicidade humana, mas o
desdobramento do didlogo privilegia o termo eddoiuwv para caracterizar a
felicidade mortal.

® Os autores que fazem referéncia as “Ihas dos Bem-Aventurados® sio: HESIODO, Os
trabalhos e os dias, 167-172; HERODOTO, Histéria, 1, 26; PLATAG, Gérgias, 523a-b; Fédon,
115d; Banguete, 180b; A Republica, 519¢, 5614d.
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Mesmo n&o sendo usual a utilizacdio do termo sidoovio para
caracterizar a felicidade dos seres imortais, em algumas situacBes
excepcionais Platdo estende o vocabulo e0douovic 4 bem-aventuranca dos
deuses. Os didlogos em que se percebe uma forma intercambisvel entre os
sentidos de evdapovia e pakapio sdo: Banquete (ndviog edv s0daipwv, 195a-7;
a-8), Fedro {uoxdprog Oedg, 247a-6; bedv yévog ebdawdvev, 247a-7) e Timeu
{e0datucv Bede, 34b).10

1. Eddaipmv, ddopovia e eddaipoveiv

Como a sddowpovia € considerada, ao lado da dpeti, um dos conceitos-
chave da ética grega, geralmente alguns autores relacionam os dois termos
como se fossem sindnimos, enquanto outros os distinguem, tentando
salientar uma possivel supremacia de um sobre o outro. Esse termo constitui
um fértil campo de estudo, pois foi utilizado pelos poetas, pelos primeiros
pensadores, pelos tragicos e, no periodo classico, adquiriu uma conotacdo
eminentemente filosdfica. E um termo rico em significados e, ao mesmo
tempo, complexo, uma vez que envolve tanto o aspecto emocional do homem
quanto o seu patriménio cultural, religioso, politico e econdmico.

O vocabulo eddoipwv, formado pelo advérbio b e pelo substantivo
Soipwv, indica o estado de quem possui ao seu lado uma divindade favoravel
que lhe possibilita usufruir de uma boa vida, oposto a xaxodaijwv € Svedaipev.
Esse termo nido possui etimologia precisa, mas é concebido como
eminentemente grego. Liddel-Scott atribui como provavel raiz, o verbo dcie:
“dividir, repartir’. Festugiére o concebe como originario dos verbos
daiouat, daivopy, que partilham uma significacdo comum de “dividir, repartir e
distribuir’. Também o substantivo 3aic, contido na expressio homérica 3aic
€ion, para caracterizar a refeicio dos iguais, parece assinalar uma origem

favoravel dos 3aipoveg como distribuidores dos bens humanos. Embora

* A especificidade dos termos edbmuovia & paxapia s6 pode ser percebida dentro do contexto
em que sac utilizados nos didlogos platénicos, tais como Banquete, Fedro € Timeu.
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Chantraine confirme esse aspecto benéfico, salienta que no vocabulario
cretense ja aparece o seu aspecto negativo de “espirito maligno”, responsavel
pelos infortinios humanos.

De e03atpmv registram-se duas formas verbais: £08awoveiv, que significa
“ter éxito, ser bem sucedido, ser feliz’, e eddopovilew, “ulgar ou proclamar
feliz’. Devido & atuacio favoravel do Saipwv, liga-se necessariamente a éyoBéc.
Segundo Bailly, em principio o eb3uijwv pode ser ligado a difoc e paxaplog e
distinto de ebtuyic. No entanto, a ligacdo com poxdpiog restringe-se apenas ao
sentido derivado extenso acs homens, visto que, no sentido primeiro, essa
denominacéo exclui a humanidade. Além disso, alguns autores, como Platio,
para marcar a oposicio de £idcitwv, recorrem a $6iiog em vez de xaxodaipev.
Essa substituicdo justificaria, por um lado, uma infelicidade diferente,
decorrente de um esforgo excessivo e, por outro, excluiria um 3cipaeyv
maléfico, que impediria uma mudanca de situacio mdependente do
homem.11

A s0dapovia, condicdo de felicidade decorrente de um Suipov protetor
parece estar relacionada inicialmente a uma idéia religiosa, de uma bea
distribuicdo concedida pelas divindades aos homens — especialmente aos
dpiotol —, as cidades e as regides. Porém, paulatinamente, parece adquirir
uma conotacio nao-religiosa. A forma alongada é registrada pela primeira vez
na literatura grega em Safo, denotando o beneficio de um Sabuwmv.12
Entretanto, o seu estatuto como adjetivo ja consta nas obras de Hesiodo, que

especifica a sua origem e as suas fungbes. Segundo o poeta, essas divindades

" Somente em rarissimos trechos dos didlogos platénicos se observa o uso do vocabulo
xoxoduijov para caracterizar a infelicidade humana. No Ménon & utilizado duas vezes sempre
associado com d0hog: o primeiro na afirmaciio de que os “miserdveis® (@hog) sio “infelizes”
{xaxodaiuwv, 78a'3); € o segundo numa questdo se haveria alguém que desejasse ser
“miserdvel’ (GBlog) e “infeliz” (xaxodainew, 78a-5). No Banquete esse termo é utilizado por
Apolodoro para reiterar a sua condicio antes de conhecer Sécrates: o homem “mais infeliz"
(@Bhdrepog, 173a) e “miserdvel (xaxoddigov, 173d).

12 SAFO, fr. 100: & ndotrog dvewd apetds oby doivng mépokog- 4§ & oudotépav xplog eddopoviay
&xet dxpov. A informacdo de que Safo foi a primeira a utilizar o termo eddoupovia foi fornecida
por M. Heinze na obra Der eudaemonismus in der griechischen philosophie, 1883. In:
Enciclopédia luso-brasieira de filosofia, pp. 358-360.
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originaram-se dos homens que viviam anteriormente na idade do ouro e que
foram posteriormente transformados por Zeus em Saipoveg, espécie de
protetores dos mortais, para vigiarem as suas decisdes e, em alguns casos,
distribuirem riquezas.l® Esses Saipove; vagariam pela terra e seriam
percebidos apenas por suas acdes. E também, em Hesiodo, que podemos
compreender a identificacio que alguns autores fazem entre os Joipovec € as
Moiras. Na Teogonia, Hesiodo nos diz que as Moiras eram filhas da Noite, que
possuiam a funcéo de distribuir entre os mortais “os haveres de bem e maP.
Depaois, Hesiodo estende as fungbes de Kloto, Laquesis e Atropos também aos
imortais, sendo as responsaveis diretas pela punicio das transgressbes
divinas e humanas.14

Além dos poetas, os tragicos desempenharam um importante papel na
preservacio € transmissio das concepgdes relacionadas ao divino e a sua
inter-relacdo com os homens, seja na forma de concessdo de beneficios, seja
na forma de punicdes pelas suas transgressbes. Todavia, 0 que
aparentemente deveria ser uma fonte de elucidacio dos termos sidaipov,
ebtoxfic € SiBwog, transforma-se num emaranhado de significacbes devido a
estreita relacdo que esses termos possuiam nos primérdios do pensamento
grego e que foram preservados na literatura poética e tragica. O consenso
entre esses autores parece se limitar & concepcio de que a felicidade
duradoura n&o deveria ser estimada em vida, visto estar condicionada a
benevoléncia divina e & fugacidade da vida humana. £ sobre esses dois
aspectos que parece incidir a expectativa humana de uma féﬁcidade nao
apenas depois da morte, mas também no decorrer de sua existéncia corporal.
O problema repousa justamente na forma como os autores representaram
esse tipo de felicidade, posto que alguns autores parecem privilegiar os
termos ebtvyia € 6APoc, em detrimento da eddoovia, destinada apés a morte.

13 HESIODO. Os trabalhos e os dias, versos 120-126. No Cratilo, 397e-398a, Platio cita essa
passagem para explicar a Hermérgenes a origem do termo “daimones”.
14+ HESIODO. Teogonic: a origem dos deuses, versos 215-222.
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Euripides retrata bem o uso desses trés termos na peca Medéia, quando o
Mensageiro, apés contar como morrera Creonte e sua filha, lamenta a triste

condicdo humana diante das vicissitudes da vida.
“As coisas dos mortais, nao € agora a primeira vez que as tenho por
uma sombra, nem sinto temor de dizer que agueles dentre os
homens que tém fama de sabios e de artificiosos nos seus
discursos, esses mesmos merecem ¢ maior dos castigos. Dos
mortais, nao hG um sé homem que seja feliz (evdaipov). Pode, se
sobrevier a prosperidade [ 3fog), ser um mais bem sucedido
fevToxéctepoy) do que 0 outro, mas feliz febdaipmy), ndo € nenhum?.15
O trecho acima nio apenas ressalta o sentido religioso de ebdaipwmv,
como o opde a ebtuxfic e a SAfiog. No entanto, mesmo que um homem seja
favorecido mais do que o outro no sentido de edtuyia, nada garante a sua
duracao. Euripides reitera esse aspecto nas Troianas quando expbe: “Permite
os favores da sorte (evtvyeiv), ndo estimes nenhuma felicidade {evdarpovia)
antes da morte” 16
Séfocles, mesmo compartilhando com Euripides da impossibilidade de
uma felicidade antes da morte, prefere no Edipo rei o termo homérico SAfrog
para caracterizar uma felicidade supostamente duradoura. O Corifeu, depois
de exaltar as faganhas e as desditas de Edipo, tece o seguinte comentério
acerca dos mortais: “(...] até o dia de fatal de cerrarmos os olhos ndo devemos
dizer que um mortal foi feliz (6ABilewv) de verduade antes dele cruzar as
fronteiras da vida inconstante sem jamais ter provado o sabor de gqualquer
sofrimento”.}” Entretanto, Séfocles nem sempre é fiel a0 mesmo termo, pOSto
que recorre também a eddaipwv para esbogar nio apenas a possibilidade da
felicidade, mas ainda a forma como o homem deveria proceder para

conseguir esse beneficio. Nas palavras de encerramento da Antigona, o Coro

15 EURIPIDES. Medeia, versos 1223-1230. Traducio Maria Helena da Rocha Pereira.

18 Ihidem. As Troianas, versos 509-310. Cf Electra, 454ss e Heraclidas, 865. A concepgio de
que os homens nfo deveriam esperar esse tipo de felicidade também pode ser enconirada
nes seguintes autores: HERODOTO, 1, 30ss, ESQUILO, Agamémnon, 928ss e SOFOCLES,
Edipo rei, 1528ss.

17 SOFOCLES. Edipo rei, versos 1525-1530.
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enfatiza a necessidade da prudéncia para que o homem fosse feliz,

principaimente no que se relacionava ao divino.
“Para ser feliz ebdaoviaj, bom-senso {1 ¢poveiy) é mais que tudo.
Com 0s deuses nao seja impio ninguém.
Dos insclentes palavras infladas
Fagam a pena dos grandes castigos;
A ser sensatos os anos the ensinaran’ .18
Num primeiro momento, essas palavras parecem contrariar o que ©
Coro havia proferido nos versos 583-586 acerca da felicidade humana ligada
a4 agdo de um 3daiuwv favoravel que seria responsavel por uma vida sem
sofrimentos e castigos divinos, mas temos que lembrar que os termos Soipev
e toxn, bem como os seus derivados, fazem parte de um grupo semdéntico
complexo, que permeia o humano e o divino, sendo, ora responsavel pelos
sofrimentos humanos, ora pela sua felicidade. Devido a essa estreita relacio
com o divino e a falta de delimitacfio especifica do seu campo de atuacio, os
autores geraimente congregaram em suas obras as diversas concepges
existentes ou ainda optaram por uma delas, sem discutirem ou nio sua
especificidade. Por isso, quando encontramos o termo ebdaovia nas paiavras
do Coro, constatamos o exercicio de Séfocies da ambivaléncia desses termos
e do seu reconhecimento de que os deuses poderiam de uma certa forma
interferir nos assuntos humanos, seja de forma benéfica ou nio.
“Feliz (edBaipwv) quem passa a vida
sem provar o desgragd.
Aqueles o quem os deuses
as casas abalaram,
nfio ha mal que thes fuite;
desliza sobre a raca®. 3¢
A complexidade religiosa dos gregos acrescida da forma como foram
abordadas pelos poetas e tragicos, dificuita tanto a compreensfio do
problema da felicidade humana, quanto da sua gradual insercio no

pensamento dos primeiros pensadores. Mesmo assim, podemos constatar

i Jhidem. Aniigona, versos 1349-1353. Traducio Maria Helena da Rocha Pereirs.
19 thidem. Antigona, versos 583-586.
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que aiguns pensadores ou preferiram manter siléncio sobre o assunto ou o
abordaram de forma indireta, ainda muito préxima da tradicdo dos seus
antepassados. Qutros ainda resolveram que nio poderiam se esquivar de
compreender até que ponto o divino interferia no destino dos homens. Com
isso, procuraram uma resposta plausivel 4s questdes: £ possivel a felicidade
humana? Se possivel como o homem pode aicanca-1a? A felicidade 6 pode
ser encontrada apés a morte ou é possivel uma felicidade terrena? Quais os
lugares apregoados peia tradicfio a felicidade humana?

Heréclito de Efeso parece ser o primeiro pensador a tentar romper a
ambigliidade existente entre as invisiveis forcas do divino e o anseio humano
por decidir o seu proprio destino. Essa leitura pode ser depreendida a partir
do fragmento 119 — ffog avBpate daipwv —, em que o termo Sciuwv parece
denotar uma significacio diferente da convencional, a saber, do Ambito
religioso. A primeira dificuidade encontrada na tentativa de compreensao do
fragmento repousa na delimitacao de quem ¢é o sujeito da frase, uma vez que
apresenta dois nominativos: fiog e BJoipmv. Considerando essa dupia
possibilidade, o fragmento pode ser traduzido das seguintes formas: o éthos
do homem {¢j o daimon”, “o daimon {&j para o homem o éthos’, ou ainda “o
daimon {é} o éthos do homem”.

Como o fragmento explicita que o homem é o local de atuagdo ou do
#Bo; ou do doimwv, uma alternativa possivel de compreensio seria a
especificacdo do que é eminentemente humano. G Satumv conforme a tradicao
poderia ou nédo atuar de forma benéfica, nio sendo necessariamente
associado ao humano. Diferentemente de #foc que, conforme o seu sentido
primeiro de *moradd” e os sentidos derivados de “costumes, cardter”, parece
relacionar o homem como morada dos seus proprios “costumes, cardter’. Se o
#og for considerado como algo inerente ao homem que o leva ao cuitivo de
atitudes formadoras de costumes, a decisio pela conducio das coisas
relacionadas ao seu carater caberia ao préprio homem. Pensado dessa forma,
o daipwv nio seria pensado somente como uma divindade externa ao homem,

mas induziria a possibilidade do homem possuir dentro de sua alma um
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elemento de conducdo comparavel ao poder dos “daimones”. De qualquer
forma, mesmo diante das dificuldades de leitura do fragmento, ele suscita
controvérsias quanto aos sentidos dos seus termos e impulsiona inimeras
reflexbes sobre a relacio do divino com o humano.

Demdécrito de Abdera parece corroborar o sentido proposto por
Heraclito, quando especifica o lugar de atuacao dos “daimones” e relaciona
esse lugar com a “felicidade”. Essa informacio da moral de Demaocrito, é
enconirada em Estobeu - nepi 10D #APixod £idovg The drhovodias —, que também
indica Platdo como participe da mesma concepcao. Sobre esse assunto,
Estobeu assim se expressa: “Demécritc e Platdo Juntamente colocam a
felicidade (ev8owovia) na alma. Escreveu ele desse modo: a felicdade e a
infelicidade ndo convivem nos rebanhos, nem em ouros, mas a alma {é}
morada do “daimon” (8aiyev); ele chama bom animo também a boa situacdo e
a harmonia, a simetria e a ataraxia; mas permanece ele para fora/longe da
distingao e da decisao dos prazeres; e isso ¢ para os homens o mais belo € o
mais proveitoso” 20

As informacées acima legadas por Estobeu sobre Demécrito realcam
aspectos relevantes & compreensio da felicidade e especificam o que poderia
ou ndo conduzir o homem a uma vida feliz. Conforme Estobeu, tanto
Demderito como Platdo compartilhavam a concepcao de que a shdawovia
tinha como ponto irradiador a alma. A referéncia de que Demdcrito havia
registrado a alma como a morada do “daimon”, suscita a inferéncia de que o
agente responsavel pela felicidade (g08auiovia) sé poderia ser a atuacdo de um
“bom daimor”, e pela infelicidade {xaxoBenpovia), a atuaciio de um “mau
daimor?”. Conforme essa inferéncia, se habitasse na alma um “bom daimon®

que atuasse de forma benevolente, 0 homem poderia ser considerado feliz;

%0 Democriti fragrenta. In: Fragmenta philosophorum graccorum, p. 340 (170 e 17 1
Anudrpriog xat TTdney xoivide év 1 woxh oiv edSaoviay 1ifevial. Téypade 32 & pdv ofrog "EdSmuovin
yoriic kel xaxodapovin ovk &v Booxfiuac oixéel, 008 év xpuod, wuxh & olxnriplov atpoves v 88
edBopiny xai edeotd xal appoviny, Evuperpiny e xal darapaliny xadsl ovvictasBar § admiv & 109
Sopropet kol g Siaxpiceng v fidovdv Kal TodT sival 18 KEAMGTOV KAl cuougopdratoy avlpdmorc.
(Traducio prépria).
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mas se residisse um “mau daimon” que concedesse somente maleficios, o
homem devido aos seus sofrimentos, seria considerado infeliz. Esse “daimon”
por residir no interior do homem possuiria caracteristicas semelhantes e
dessemelhantes as atribuidas pela tradicAo grega: semelhantes por serem
considerados como agentes de beneficios, e dessemelhantes por nfo serem
frutos de concessGes externas aos homens, mas resultado de uma acio
inerente ao homem que poderia levd-lo ou a felicidade ou a infelicidade.
Dessa forma, podemos perceber uma concepcio diferenciada que
gradualmente se afasta de uma concepgio eminentemente religiosa.

Devido ao seu importante papel na conducéio de uma vida feliz ou néo,
esse “daimon” poderia ser concebido como uma analogia do que o homem
possuia de divino: uma alma imortal conduzindo um corpo mortal e
susceptivel 4s mudancas naturais e sociais. Desse modo, o homem
comparativamente & atuacdo de um “daimon”, possuiria os elementos
necessarios & busca de uma “harmonia” (Gpuovio) e “simetria” Euppetpia),
primeiro entre a alma e o corpo, depoeis entre a alma e o seu meio social. Para
que o homem pudesse obter essa harmonia interior e exterior, ele precisaria
se desvencilhar daquelas concepgdes que associavam a felicidade a posse de
bens materiais como os “rebanhos” (Béoxnua) e o “ouro” (ypuodc), simbolos
tradicionais de poder. Outra coisa da qual o homem precisaria se afastar
seriam os prazeres, adotando como principio de conduta a pratica de acbes
retas ¢ moderadas. Essa informacao da filosofia moral de Demécrito pode ser
encontrada no fragmento 40, que diz o seguinte: “nem com os corpos, nem
com as riquezas os homens seriam felizes, mas a retiddo e a prudéncia”.?}

Platdo, em seus didlogos, também recorre 4 atuacdo dos “daimones”
para examinar a forma como eles atuavam entre os homens e como
influenciavam no processo de obtencéo dos bens relacionados a um bem-agir

€ a uma boa vida. No entanto, o filosofo nem sempre se contenta em expor o

# Otre odpaoct obe ypfpact eddapdeoud dvBpamar, AN dploctivn kai mouBposivn. (Traducho
propria)l.
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que a tradicdo transmite, 3s vezes adapta os sentidos 4 sua prépria
concepcao, resultando com isso, numa aparente celeuma de significacdes
que precisam ser distinguidas em seus respectivos contextos. E assim que
encontramos nos dialogos platdnicos uma série de dificuldades no que se
refere 4 atuagdo dos “daimones”: primeiro, a especificacdo do seu lugar de
atuacéo, se no interior ou no exterior do homem; segundo, a possibilidade do
homem se tornar o seu préprio “daimon” e terceiro, a relacio entre a atuacéo
do divino e a felicidade humana.

Um dos didlogos platdnicos em que os dois primeiros aspectos sdo
encontrados € o Cratilo, quando Sécrates expde a explicacdo de Hesiodo
acerca das qualidades atribuidas aos “daimones™ “bons” (gabioil),
responsaveis pelo desvio dos males {Ghefixaxol) e protetores dos mortais
(pvraxeg OGvnrv davOpdmmv). Essas qualidades concedidas pelos deuses
constituiriam a natureza primeira dos “daimones” como seres detentores de
um poder benéfico aos homens. Além dessa significacio, Sécrates também
faz referéncia a uma outra em que 0s homens poderiam ascender a condico
de “daimones”, desde que, durante a sua existéncia, fossem eminentemente
“bons e belos”. Conforme essa tradicdo, Socrates relaciona esses homens —
“bons e belos” — com os homens aureos pertencentes & raca de ouro que
Hesiodo contrapbe aos da raca de ferro, que de alguma forma perderam a
sua condicdo benfazeja. Os homens “bons e belos® que recorressem em vida
ao conhecimento necessario a4 conducio do bem-pensar e do bem-agir, a
saber, do “pensamento; inteligéncia® (¢pévnoic), poderiam ser transformados

em “daimones”, agentes responsaveis pela sua prépria protecéo.22

22 PLATAQ. Cratilo, 397¢-398¢. Também em varios didlogos encontramos o termo no vocativo
para designar uma forma de tratamento, ou para elogiar alguém, ou s;.mplesmcnte ironizar a
sua pretcnsa sabedoria em um determinado assunto. Segundo Liddel Scott, essa é uma das
primeiras formas que aparecem em Homero para designar primeiro os chefes ou cidadaos,
depois os estrangeiros. | nesse sentido que Platdo denomina tanto os seus concidadaos,
quanto os estrangeiros. Cf: Eutidemo, 291a-3, Lagues, 199d-4, Crifon, 44b-5, Cratilo, 415a-
1, Hipias Maior, 293d-6, Teeteto, 172¢-3, 177b-4, 180b-8, O Politice, 277d-1, Gorgza.s 489d-
1, 513a-3, 317b-2, Banquete, 223a-1, Fedro, 235¢-5, 268a-5, A Repiiblica 1, 3444-6, V 450c¢-
6, VI1 522b-3, IX 573¢-7, Filebo, 12¢-3, As Leis IV, 7054-3, XI1, 965¢-5.
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O Timeu (89e-90a) € outro didlogo em que Platdo salienta a forma como
os homens poderiam se transformar em daimones. Neste didlogo, a referéncia
aos movimentos especificos da alma tripartida e a recomendacéo de que cada
uma delas deveria conservar entre si a devida proporcéo {ooupétpua), conduz a
inferéncia de que a parte da alma destinada ao comando foi concedida aos
homens sob a forma de um “daimon” {3aipmv). Se por acaso essa parte da
alma se entregasse a satisfacio dos “apetites” {Embuyia) ou se dedicasse as
“rivalidades” {;nhoveixia), gradualmente enfraqueceria a sua parte imortal,
tornando-se semelhante a tudo o que é mortal. Mas, se por outro lado essa
parte da alma fosse fortalecida com tudo aquilo que se relacionasse a ela, a
saber, com o que é imortal e divino, poderia tornar a vida humana feliz. Os
meios indicados para que a parte divina ou alma-daimon realizasse o seu
movimento proprio, ¢ conduzisse dessa forma o seu detentor i felicidade
{evdoyiovia) seriam o “amor a4 sabedorid’ {huhopdbein) e o “pensamento
verdadeiro” {GAnbéc opovnorc). Somente exercitando a parte divina de sua alma
com “pensamentos imortais e divinos” {¢poveiv &Bévote xat feia), o homem
poderia alcancar, por meio do conhecimento, tudo aquilo de bom que a sua
alma-daimon poderia The conceder, a saber, a felicidade humana aparentada
com a divina, posto que participava de sua imortalidade dentro dos limites do
que € possivel & humanidade. Com isso, 0 homem disporia de um duplo
movimento em busca de uma vida melhor: os movimentos inerentes as almas
imortal e mortal como fonte de vida e os movimentos atuantes dessas almas
sobre os movimentos fisiologicos. O comando de todos esses movimentos
caberia & alma-daimon, desde que ndo se deixasse levar pelas paixdes e
exigéncias contrarias ao que é divino.

No Cratilo {398b-c}, é justamente a referéncia ao acompanhamento de
um “daimor” benfazejo e protetor que conduz a possibilidade do homem se
transformar no seu préprio “daimon”. No dialogo, isso ocorre quando
Socrates relaciona o nome dos Saipovec aos Sofuovec, ou seja, aqueles que
deteriam um conhecimento sensato capaz de proteger os homens de todos os

males e sofrimentos. Essa relacio que, aparentemente, tem o objetivo de
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equacionar o conhecimento com a virtude atribui uma funcio aos homens,
sem especificar claramente como isso poderia se realizar, deixando em
suspense a questdo como a virtude poderia conduzir os homens a uma vida
melhor. A ambigliidade suscitada pelo argumento pode ser expressa da
seguinte forma: se por um lado é a prudéncia que possibilita a manifestacao
de um “daimon” benéfico, por outro lado é a atuacdo desse “daimon” que faz
com que o homem seja prudente e bom, resultando, com 1880, numa estreita
relacdo entre o conhecimento e a virtude, entre a virtude e a felicidade por
meio da inter-relacdo entre os termos daimon-bem, daimon-prudéncia,
daimon-virtude e daimon-felicidade.

Nos didlogos em que Platdo aborda a questdo da felicidade humana,
associando a atuacdo de um “daimon” com um “bom daimon” responsavel por
uma vida “feliz” (edSaipwv), observamos que essa felicidade geralmente é
concebida como o resultado de um processo em que o homem, por meio de
atitudes tanto exaltadas quanto virtuosas, gradativamente conquista o
privilégio de ser denominado de “bom e belo”, tanto no ambito humano como
divino. Dessa forma, se por um lado ha uma tradicdo representada por
Hesiodo que apregoa a atuagio de um “daimon” benéfico como responsavel
por uma vida boa e feliz, por outro, ha também uma tradicdo que exalta o
homem & pratica da virtude, sobretudo da justiga e da prudéncia, como meio
de acesso a uma vida feliz, sem confrontar diretamente os preceitos humanos
e divinos.

N'A Republica sBo encontradas duas referéncias explicitas a4 forma
como deveriam ser recompensados os homens virtuosos que, em vida,
empreenderam todos os seus esforcos para tornar a sua cidade melhor: a
primeira, com relacdo a coragem no enfrentamento dos inimigos nos campos
de batalha {468b-469b), ¢ a segunda com relacho aos governantes que
recorreram 4 filosofia para tornar, na medida do possivel, toda a cidade feliz
{540a-541a). Aos homens valorosos, que numa atitude de bravura,
entregaram a sua vida em prol do bem-estar da cidade, seriam instituidos

beneficios semelhantes aos herdis de Homero € aos homens da raca de ouro
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de Hesiodo, sendo erigidos a esses homens, homenagens finebres como se
fossem “daimones” (Soipoveg, 469b). E aos governante-filésofos qiie souberam
abdicar dos seus interesses pessoais em beneficio da cidade, seriam
destinados varios beneficios, dentre eles o de habitarem as “Thas dos Bem-
Aventurados” (Maxdpav wvnooi, 540b) na condicdo de homens “felizes”
{eddaipoveg, 540c) e “divinos”. E, em alguns casos, quando fosse autorizado
pela pitonisa de Delfos, seriam instituidos cultos na qualidade de “daimones”
{daipovec, 450c).

No Banquete, a explicagio da natureza de Eros como divindade que
preside as uniBes amorosas ressalta a sua condicdo como o “mais feliz”
(eddaiuovéctatog, 195a), o “mais belo® e o “melhor” dos deuses. Esses trés
atributos exaltados no discurso de Agatio sdo contrapostos na exposicdo do
discurso de Diotima, que Sécrates ouvira sobre Eros. Conforme as palavras
dessa sacerdotisa, Eros néo poderia ser nem “belo”, nem “bom”, devido a sua
condicdo intermediaria entre os deuses e os mortais. Sobre a especificidade
da condi¢io de Eros, Diotima esclarece que ele é: *Um grande Daimon (Acipev
uéyac), 6 Sécrates; e com efeito, tudo o que é génio (Soiuav) estd entre um deus
(Boc) e um mortal (Bvn16c)”.22 Dessa forma, Eros néo sendo propriamente um
deus e um mortal, ndo poderia ser qualificado de “mais feliz’, “belc” e
“melhor”, nem entre os deuses, nem entre os homens, mas também nio
estaria excluido desses atributos devido a sua condicdo intermediaria entre
os dois. Como intermediério entre o imortal e o mortal, ele poderia usufruir
transitoriamente das duas condicdes, justificando dessa forma a sua funcao
de intérprete entre as solicita¢des humanas e os conhecimentos divinos.

Como os deuses e os homens sdo concebidos pela tradicio como
pertencentes a universos diferentes, conforme Diotima caberia a Eros

estabelecer alguma forma de comunicacdo entre eles. Como um grande

¥ Banguete, 202d-e. Traduc@o José Cavalcante de Souza. Essa mesma hierarqguia €
encontrada n'A Republica (392a-5), quando Platdo especifica a forma como os homens
deveriam falar acerca dos deuses, dos “daimones”, dos herdis e das coisas do Hades.



“daimor’”, Eros deteria a funcéo de: “interpretar e transmitir aos deuses ¢ que
vem dos homens, € aos homens o que vem dos deuses, de uns as stiplicas e vs
sacrificios, e de outros as ordens e as recompensas pelos sacrificios; e como
esta no meio de ambos ele os completa, de modo que o todo Sfica ligado todo ele
a si mesmo” (202e). Por meic de Eros nem os homens ascenderiam i
condicio de deuses, nem os imortais se confundiriam com os montais, mas
poderiam atuar de uma forma que nio negassem as suas respectivas
naturezas. Essa atribuicdo de Eros no plano divino é similar a funcao
atribuida aos sacerdotes e sacerdotisas no plano humano como intérpretes
das mensagens enigmaticas transmitidas aos homens por alguma divindade.
No Fédon, a expressdo “como dizem” (i Aéyetar, 107d) faz referéncia a
uma tradicdo que, apesar de ndo ser especificada, exerce alguma influéncia
sobre a forma como os homens concebem os “daimones’. Conforme essa
tradicéo, os “daimones” exerceriam as funcdes de acompanhar cada homem
durante a sua vida e, apds a sua morte, de orientar o seu percurso até o
lugar onde cada alma seria julgada. Essas almas, ao chegarem ao Hades,
conservariam os beneficios ou os prejuizos que a “educacdo” e a “formacao”
exerceram sobre as suas vidas no que ser refere a pratica da virtude e do
vicio. Da forma como cada alma havia conduzido a sua vida dependeria o seu
relacionamento amigavel ou nio com o seu “daimon” no Hades. Se, em vida,
essas almas conduziram de forma “bem ordenada; prudente” {(kdouiog) e
“sabid” {ppovipoc) as suas vidas, elas acompanhariam obediente o seu
“daimor”, mas as que se deixaram levar pelos impulsos das “puixdes”
{gmbummal) e nAo desejavam abandonar os beneficios fisicos, nao
acompanhavam de boa vontade o seu guia, sendo necessério o recurso da
forca sobre essas almas renitentes.24
' A Reptblica também expde a concepcdo dos “daimones” como guiss

das almas no Hades. O tema surge no decorrer da narrativa sobre Er, o

%% Fédon, 107¢-108b. Cf: 113d.
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Armeénio, que apdés retornar, dez dias depois, do mundo dos mortos,
denomina o lugar onde as almas sfio julgadas de “divino” {romog Barudviov,
614c). Nesse lugar, Laquesis, filha da Necessidade, diz as almas o seguinte:
“Almas efémeras, vai comecar outro periodo portador da morte para a raca
humana. Ndo é um génio que vos escolherd, mas vés qgue escolhereis o
génio”.2> Conforine as palavras da deusa, os homens seriam os proprios
responsaveis pelos paradigmas de vidas que escolheriam, bem como a
escolha de um “daimon” encarregado por acompanha-los no decorrer de sua
existéncia. Na narrativa, o poder de escolha das almas parece pressupor que
seria inerente ao homem alguma forma de decisdo pelos desdobramentos de
sua vida, independente da atuacdo divina. Logo apés a escolha dos modelos
disponiveis de vida, as almas apresentavam comportamentos diferentes
acerca das vidas que levariam, pois enquanto algumas consideravam os
beneficios futuros as suas almas, mesmo na condicdo de artifices e
camponeses, outras lamentavam as seducdes que as suas almas poderiam
incorrer na condicéo de tiranos. Tanto numa condicido de vida humilde como
numa opulenta, essas almas ndo estariam abandonadas, pois teriam a
companhia invisivel do “daimor”, escolhido por elas com a funcao de:
“guardar a sua vida e fazer cumprir o que escolhera” 25

A concepcdo dos “daimones” como guia dos homens, que aparece nos
dois dialogos — Fédon e A Republica ~, contribui para as seguintes deducdes:
{a) se todos os homens possuissem um “daimon”, isso implicaria uma
multiplicidade compativel a0 nimero de almas, o que tornaria possivel o
processo de escolha; (b) que esses “daimones” nio poderiam interferir nas
decisdes tomadas pelo homem no decorrer de sua vida, mas orientariam apés
a morte, uma vez que conheciam todos os meandros de chegada e saida do

Hades; {c¢) que os “daimones” seriam responsaveis pelo cumprimento do

2 A Republica, X, 617d-e: Woyai &ofunpot, dpyd dhing peniddon Bvitod yévoug Bavampdpov, Oy
g daipov MiGetal, ddX uels Satuova atphioecte.

% Jbidemn, X, 620d-8: éxeinv Féxdown ov Edeto daipove whtov $ldaxa Evuméusew 109 Blov xoi
AROEANPWIY TV dipeSivtav.
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destino escolhido por cada alma, mas ndo poderiam altera-lo ou interrompé-
lo; {d) que os “daimones”, apesar de atuarem em conjunto com os deuses,
estariam sob os designios dessas divindades.

Considerando que os “dafmones”, como intermediarios entre os deuses
e os homens, se comunicavam por meio do conhecimento oracular dos
adivinhos e profetas, resta saber como situar o “poder divino; génio® (1
Sawéviov) de Socrates, tal como aparece na Apologia, Eutidemo, Banguete,
Fedro, A Republica, etc. Em principio, o “poder divino; génio” de Sécrates nio
se diferencia da concepcao tradicional de “daimon”, uma vez que constitui
uma divindade intermediaria que transmite aos homens os oraculos divinos,
beneficiando, dessa forma, os mortais com o seu poder de comunicacdo com
o divino. Mas, 0 que em principio constitui uma alegacio favoravel a
religiosidade de Sodcrates, € utilizado pelos seus acusadores como uma
admissdo publica de sua impiedade frente as tradicdes adotadas pelos
gregos.

Em sua defesa no tribunal ateniense, Socrates expde como esse “poder
divino; génio” atuou nos momentos decisivos de sua vida, inclusive em sua
decisdo em nio participar efetivamente da politica, a ndo ser em casos
excepcionais, quando era convocado pela cidade. Conta que esse “poder
divino; génio” se manifestou desde a sua infincia, atuando como uma voz
que se produzia unicamente para desvia-lo de algumas agdes, nunca para
incitd-lo a fazer uma coisa que nio desejasse. £ também em nome dessa
“inspirac@o que me vem de um deus ou de um génio (1 dawéviov, 31d), que
Socrates justifica a sua presenga no tribunal, uma vez que nao recebeu
nenhuma adverténcia contraria nem & sua ida ao tribunal nem ao tipo de
defesa utilizado por ele {40a-b). Sécrates, considerando a presenca constante
do “poder divino; génio” nos momentos decisivos de sua vida, sempre
atuando de forma benéfica, infere que o siléncio do seu “poder divino; génio”
nas circunstancias que conduziram & sua condenacdoc nio poderia significar

um mal, mas alguma forma de beneficio.
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Conforme a concepcéo religiosa dos gregos, acreditar nos “daimones”
como arautos divinos significava acreditar nos deuses e na sua atuacio
sobre os homens. Baseado nessa concepcio, Sécrates tenta respaldar a sua
piedade perante os seus acusadores, uma vez gque apresenta como
argumento de defesa a sua existéncia como cidaddo cumpridor dos deveres
da cidade, inclusive os religiosos. Na opinido dos acusadores e de alguns
juizes, o problema ndo residiria propriamente na sua credibilidade nos
deuses gregos, mas numa concepcio diferenciada que poderia colocar os
homens e os deuses num mesmo plano. Em sua defesa, Sécrates nio ignora
o poder das palavras em distorcer as coisas, induzindo a toda sorte de
entendimentos, inclusive o apresentado ao tribunal de sua impiedade
perante os deuses. Ciente das miiltiplas possibilidades de entendimentos que
as palavras dos seus acusadores poderiam exercer sobre os juizes e da
impossibilidade de desarticulacio de todos esses [des)entendimentos,
Socrates concentra a sua defesa na relacdo entre o “poder divino; génio” e os
beneficios ético-politicos obtidos no decorrer de sua vida ao acatar as
adverténcias do seu sinal divino.

A forma como atuava o “poder divind® de Sécrates, nio suscitou
divergéncias de opinides somente entre os juizes atenienses, mas também
entre os estudiosos de quase todas as épocas. Nio pretendemos nos
contrapor ou apoiar esses estudiosos, pois isso demandaria um estudo a
parte, mas entender basicamente a relacdo entre o “poder divino; génic® e a
expectativa de Sécrates de uma felicidade aos que sdo eminentemente
virtuosos. E como Sdcrates parece relacionar essa expectativa de felicidade a
atuagdo do seu “poder divino”, precisamos verificar como essa relacdio
aparece no seu texto de defesa apresentado por Platso.

Nos argumentos apresentados na Defesa de Sécrates, podemos
perceber, em alguns momentos, uma certa correlacao entre os termos 10
dayoviov e Bedg, € em outros uma distingdo explicita dos seus respectivos
significados. Uma das razdes dessa correlacéo seria a consideracido da funcao

dos “daimones” como mediadores entre os deuses e os mortais, que
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hierarquicamente estariam abaixc dos deuses e acima dos homens e que,
portanto, seriam considerados “divinos” num sentido genérico. O argumento
de Socrates € que se os “daimones” sao filhos dos deuses, e se s3o os arautos
dos pais, néo haveria diferenca entre os dois, pelo menos na viabilizacao de
uma acao em comum. Quando uma deidade é nomeada ou explicitada pela
sua funcdo entre os deuses e os homens, nao ha problema quanto a sua
identificacdo como “divindade” {0e6c), nem ha dificuldade quando os
“daimones” sio denominados “divinos”, uma vez que atuam em conjunto. Um
entendimento semelhante pode ser depreendido dos substantivos daiuwv e 1
donpiébviov, pois tanto um como outro compartilham as significacdes de
“divindade e poder divino™.

No entanto, o que semanticamente poderia ajudar a compreender o
significado do “poder divino; génio” referido por Bocrates, suscita algumas
ambigiiidades, principalmente porque a forma neutra 1o Saiéviov parece nao
possuir a mesma forca que o substantivo Soipwev, tal como é utilizado no
Banguete (202d) e n’As Leis (730a; 804a), e também porque em alguns casos
essa forma neutra € associada com a expressio “o sinal do deus” {10 100 Beod
anueiov, 40b; c; 41d).27 Dessa forma, Sécrates parece diferenciar o seu “poder
divino;, génio” de alguma forma de relacionamento direto com o divino,
sobretudo no esclarecimento de que a atuacio desse “poder divino® nio
estava condicionada & sua vontade nem aos seus interesses pessoais.

Se compardssemos o “sinal divind® (0 Sawéwviov) socratico com o
“daimor” (Baipwv), conhecedor dos intrincados meandros de entrada e saida
do reino de Hades, poderiamos dizer que somente o dltimo poderia nos
ajudar a compreender o significado do primeiro. E, se fosse assim,
poderiamos inferir, pelo Fédon e A Republica, que cada homem teria um

“daimor” que o acompanharia em todos os momentos de sua vida, sendo

%7 Além da Defesa de Socrates essa relacio pode ser encontrada nos seguintes dislogos:
Eutidemo {owsiov % daidviov, 272e), Fedro [t Bapdviov onuEioy, 242b) ¢ A Repiblica {1
Seundviov onugiov, 406¢).
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inclusive escolhido pela alma antes de sua existéncia e nio sendo
responsavel nem por essa escolha nem pelo modelo de vida que levaria. Isso
porque, apesar de ser uma espécie de companheiro invisivel de cada homem,
néao poderia intervir de forma direta nas suas decisdes. Com isso, poderiamos
deduzir que Platdo, a0 mesmo tempo em que parece valorizar e respeitar a
tradicdo dos "daimones” como arautos dos deuses, também a contraria no
sentido de imputar aos homens alguma forma de responsabilidade pelos seus
atos. Em alguns dialogos, Platéo parece preservar a ambigiiidade entre as
forgas irrevogaveis do destino e a possibilidade dos homens mudarem esse
destino, mas em outros deixa entrever um poder de escolha aos homens de
mudarem os designios de sua vida, desde que nfo tentassem se igualar aos
deuses. N'A Republica {619b-620d), aqueles que foram precipitados e guiados
pela ambicdo escolheram modelos de vida que os beneficiariam com hens
materiais, mas que os afastariam dos bens da alma, tnico meio de acesso a
uma vida isenta de sofrimentos e dores. Essas almas precipitadas, apés
constatarem os possiveis efeitos de sua azafama e imprudéncia, néo
admitiam a sua falta de reflexdo, mas atribuiam a “sorte” (tiyn) ou aos
“daimones” (Saijoves) a responsabilidade pelos seus possiveis sofrimentos.

Assim, para compreender o sentido dos “daimones” enquanto
emissarios de uma boa vida que tornaria o homem “feliz’, faz-se mister
investigar a forma como Platdo, em seus didlogos, relacionou a atuacdo de
um “daimon” & concepcéo de felicidade entendida como £0dmpovia. Somente
os didlogos podem fornecer os indicios dos bens que conduziriam os homens
a tao almejada felicidade, mesmo que em alguns momentos seja dificil
distinguir quando o autor esta criticando a tradicdo ou recorrendo a ela para
respaldar s suas proprias concepcoes filosoficas.

A exortagdo a um agir justo e prudente conforme os preceitos da
tradicao € registrada desde os primérdios da literatura grega, principalmente
sob a forma de aforismos atribuidos a alguma divindade olimpica. Muitos

desses aforismos s#@o utilizados nos didlogos platdnicos como paradigmas de
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uma conduta a ser seguida, sobretudo o “nada de excesso” e o “conhece-te a

i mesmo”.

2. As possiveis relacdes entre os termos felicidade, virtude e
conhecimento
Platao abordou em varios didlogos a problematica da felicidade ao lado

de outros temas como conhecimento, justica, virtude, coragem, piedade,
liberdade, governo, etc. Apesar do filosofo nunca se defrontar diretamente
com a problematica da felicidade, recorre constantemente a ela para
discorrer sobre a agdo do homem em relacio a si mesmo e aos outros
homens. Por isso, as obras platénicas sio consideradas pelos estudiosos de
diferentes areas como inesgotaveis fontes de conhecimentos sobre as
concepgOes gregas, principalmente no que se refere aos preceitos éticos,
politicos e religiosos de como viver em sociedade.

Como a problematica sobre a felicidade esta permeada em outros
temas, como se fossem os fios de. uma trama entrelacados uns nos outros, é
mister uma tentativa de compreensio dessa problematica dentro dos
didlogos em que Platdo, por meios dos seus interlocutores, faz alguma .
referéncia.aos bens que poderiam conduzir os homens a felicidade.

Sobre a forma como Platdo desenvolveu em seus didlogos a relacdo do
conhecimento com a virtude e a felicidade, Terence Inwin destaca duas
questOes que poderiam nortear a compreensio do pensamento ético-politico
do filésofo: a primeira “como devemos viver? — how ought we to live? -, e a
segunda “como podemos conhecer como devemos viver” — how can we know
how we ought to live.2® A primeira questdo considerada por Irwin de ordem
“normativa” faz referéncia aos preceitos adotados pelos gregos. e utilizados
como paradigmas de comportamentos desde os tempos homéricos, € a

segunda questdo de ordem “epistemolégica” faz alusdo aos conhecimentos

8 IRWIN, Terence. Plato, Socrates and the dialogues. In: Plato's ethics, p. 3.
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que norteiam a adocdo desses preceitos nas diversas situacdes sociais,
inclusive nas conflituosas e excludentes. Essas duas questdes, quando
mseridas nos didlogos platénicos, suscitam uma série de dificuldades se nao
atentarmos as especificidades do que os gregos concebiam como “hem fazer”,
“bem agir”, “bem viver”, “ser virtuoso” e “ser feliz’.

Em linhas gerais, a primeira questfio envolve a forma como o homem
deveria conduzir a sua vida para viver bem em sociedade, mas a existéncia
de preceitos divergentes nem sempre ajudam a resolver uma situagdo
conflituosa, sendo necessério a recorréncia de outros conhecimentos para
tentar solucionar o impasse social. A dificuldade reside em distinguir qual o
preceito adequado a cada situacdo, uma vez que em algumas situacbes os
homens estio procurando uma forma de conduta condizente com os seus
interesses, e em outras, esses mesmos homens exaltam o valor das tradicbes
na manutencao dos valores sociais adotados pelos seus antepassados.

Essas duas formas de conceber o agir humano induz a seguinte
alternativa: ou se vive bem a partir de uma concepcao existente considerada
a “nascente” do conhecimento social, ou o conhecimento de como viver bem é
o resultado de um processe constante, compativel com as necessidades de
cada grupo social. Numa resposta impulsiva, alguém poderia afirmar que
conhecemos na medida em que vivemos, ou seja, as respostas surgiriam a
partir de problemas identificados na realidade. Nesse caso, 0 homem
possuiria a possibilidade de conhecer de alguma forma, ndo importando o
seu resultado. No entanto, é justamente isso que Platio combate nos seus
didlogos: uma resposta qualquer, vinculada aos interesses externos ao
homem, sem considerar todas as suas mltiplas possibilidades, néo apenas
de conhecer o que € certo ou errado, mas, principalmente, de avaliar as suas
implicacdes para o bem agir do homem vinculado aoc conhecimento de sua
alma.

A problematica da felicidade aparece inicialmente nos primeiros
dialogos de Platdo, em que a influéncia de Sécrates pode ser percebida em

toda a sua extensdo. Essa influéncia do mestre sobre o seu discipulo e sobre
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o prolongamento de algumas questdes consideradas pelos estudiosos como
eminentemente “sccrdticas”, induziram a consideracio de que a discussio da
felicidade em termos filoséficos foi uma iniciativa de Sécrates, herdada e
desenvolvida posteriormente por filésofos como Platio e Aristoteles. A
tentativa de Platdo de reproduzir algumas conversas de Sécrates sobre as
formas como os homens poderiam agir bem para viver bem e ser feliz 6 um
forte indicativo de que o filésofo ndo omitiu a influéncia de Sécrates em seus
didlogos e cartas. Mas isso n#@o resolve o complicado problema salientado
pelos estudiosos em distinguir o que é propriamente platénico ou referéncia
ao posicionamento “socrdtico” sobre um dado tema. Na contextualizacio da
problematica da felicidade e da sua relagdo com o conhecimento e a virtude,
nao entraremos nesse mérito, uma vez que isso fugiria aos propésitos da
investigacdo, mas para preservar a proposta dialogal indicaremos os
interlocutores das afirmacdes, argumentos e contra-argumentos em cada
didlogo em que a questdo direta ou indiretamente aparece.

Em seus didlogos, Platdo parece concordar com Sécrates que as
questbes sobre as formas “como o homem vive” e “como deveria viver” estio
relacionadas diretamente & precis@o de alguns termos basicos, tais como:
“conhecimentd”, “virtude®, “bem” e “felicidade”. Sobre a importancia desses
termos, muitos estudiosos propuseram relevantes consideracoes como forma
de compreender as possiveis relacdes entre eles e em determinar o que
poderia ser a causa da felicidade. Enquanto alguns desses autores
reivindicaram a supremacia da virtude sobre a felicidade, outros afirmaram
que a virtude seria uma condi¢io para a felicidade, sem ser necessariamente
a sua causa; outros, ainda, que a virtude seria um constituinte da felicidade.
Diante dessas varias leituras e das nuances existentes entre as que
aparentemente estdo em acordo, muitos dos intérpretes se detiveram em
distinguir o que seria socratico e ¢ que seria platdnico e em investigar os
limites da ética antiga na investigacdo de temas chaves para o conhecimento
ético-filoséfico posterior. Muitos dessas abordagens possuem o objetivo de

elucidar a problematica desenvolvida pelos antigos, mas ao serem isoladas
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em areas distintas, parecem obscurecer ao invés de fornecer elementos de
compreensao da forma como os filosofos gregos pensaram o seu tempo.

Dessa forma, sem ignorarmos as interessantes interpretacdes que
tentam distinguir o pensamento socratico € platénico e sem omitirimos as
dificuldades encontradas pelos intérpretes em suas investigacdes,
procuraremos nos deter na apreensdo da problematica das relactes entre
virtude-conhecimento, virtude-bem, virtude-felicidade, conhecimento-bem,
conhecimento-felicidade e felicidade-bem dentro dos didlogos em que sio
desenvolvidas sob a forma de conversas ou de exposicoes feitas a
expectadores interessados. Quando necessario, faremos referéncia as
dificuldades salientadas pelos autores modernos quanto & existéncia ou nio
de uma ética totalmente teleolégica ou mesmo, uma possivel ética
deontoldgica entre os primeiros gregos.

Apesar das diferentes abordagens e opinides encontradas nos dialogos
sobre os fatores ou condicdes que conduzem a felicidade, parece haver um
certo consenso quanto a sua possibilidade, seja momenténea ou nio. Kssa
possibilidade suscita controvérsias justamente porque faz referéncia a uma
“esfera” em que as diferencas de pensar e agir nem sempre estio
relacionadas & realidade factivel, mas também &s emocdes e aos anseios de
diversas ordens, resultando, em alguns casos, numa mistura de © ‘felicidade
realizdvel’ com “felicidade onirica”.

Pela afirmacdo no Eutidemo {282a} de que todos os homens almejavam
de alguma a felicidade por meio do que julgavam um “bem fazer’, a discussao
sobre a felicidade estaria estreitamente relacionada aos valores norteadores
da conduta grega e aos interesses do que cada um considerava comoc um
“ber?”. Alguns bens encontrados no Eutidemo (280b) revelam a diversidade de
interesses e funcdes ocultas sob uma mesma denominacéo, dificultando
dessa forma, uma identificacdo do que os homens qualificavam como os
“bens” que poderiam conduzir ao universal desejo de felicidade. Tendo em
conta essas dificuldades, as possiveis respostas as questdes “normativas” e

“epistemolégicas” destacadas por Frwin - “como devemos viver™ e “como
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podemos conhecer como devemos viver’ —, nidoc poderiam ser encontradas a
nao ser dentro do contexto em que Platio deixa entrever implicita ou
explicitamente as ambigiliidades existentes entre as concepcdes do seu
tempo, as legadas pela tradicfio poética e tragica e a possivel discussio de
um paradigma que atendesse as exigéncias mutaveis dos gregos.

Considerando que Platao nunca formulou diretamente a questio “o que
€ a felicidade?”, mas sempre a relacionou com outros aspectos do
conhecimento, somos tentados a inferir, com isso, que a felicidade, presente
em quase todos os didlogos, ndo é uma questio isolada, mas intrinsecamente
ligada aos problemas do agir humano e por isso, a sua estreita relacio com o
conhecimento e a virtude. Sendo assim, para estudarmos a problematica da
felicidade, precisaremos discutir algumas questdes relacionadas tanto a
virtude quanto a felicidade, tais como:

{a) Qual a importancia da virtude para a felicidade?

{b) Se é importante, a sua contribuicio é necessaria e suficiente ou

apenas contingente e circunstancial?

() Qual a relacdo entre ser virtuoso, agir virtuosamente e viver bem?

(d} Ha relagao entre viver bem e ser feliz?

Sobre algumas dessas indagacotes, debrucaram-se varios eruditos e
estudiosos do pensamento “socrdtico” ou “socrdtico-platénico”, com o intuito
de compreendé-las no contexto do mundo grego €, com isso, encontrarem
respostas plausiveis as infimeras questdes encontradas nos dialogos sobre a
forma “como o homem vive” ou “como deveria viver.

Gerasimos Santas, em um artigo intitulado Socratic goods and socratic
happness,?® ressalta que, em muitas das interpretacoes sobre as relacdes
entre o conhecimento, a virtude e a felicidade, esses trés termos aparecem

tédo intrinsecamente inter-relacionados que incorrem no risco de ocultacio

% BANTAS, G. Socratic goods and sacratic happiness. In: Virtue love & form, Apeiron, v.
XXVI, n. 3-4, pp. 37-38, 1933. O artigo de Santas tem como escopoe os didlogos iniciais de
Platgo.
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um no outro, dificultando dessa forma a compreensio da significacdo e
importdncia que um exerce sobre o outro. Conforme Sarntas, o resultado
disso seria uma exposicao do contetdo pratico desses trés termos e, em seu
interior, uwm empobrecimento da ética socratica. Sobre esse problema, faz
referéncia as constatacoes ressaltadas no século passado por Henry Sidgwick
no livro Methods of ethics®® que, em sua opinifio, ndo foram satisfatoriamente
respondidas. Em seu artigo, Santas nos informa que Sidgwick constatou
uma espécie de circularidade viciosa na concepcao socratica da relacéio entre
os pares de termos: virtude e conhecimento e virtude e felicidade. Nos dois
primeiros, a pergunta “o que € a virtude”, remetia a resposta de que esta seria
um conhecimento que, por sua vez, direcionava a questdo do Hpo de
conhecimento. Da mesma forma a questéo “o que € o conhecimentd” conduzia
ao conhecimento do bem, incluindo a virtude e, com 1880, retornava a
primeira questfo sobre a significacio da virtude. Sidgwick observou um
problema similar nos pares virtude-felicidade, uma vez que a pergunta “o gue
€ a felicidade” direcionava a resposta a posse das virtudes - total ou parcial -
, 0 que exigia uma indagacdo da especificidade da virtude capaz de levar a
felicidade. Essa segunda questdo conduzia ao estado da alma que permitia a
felicidade, questdo propulsora da investigacio.

Para Santas, muitas das dificuldades enfrentadas pelos intérpretes na
compreensdo da estrutura do pensamento ético-politico dos gregos,
Téepousavam na pouca importancia que esses autores dedicavam & questdo
socratica sobre o bem. Segundo esse autor, essa negligéncia se refletia sobre
a compreensao dos termos virtude, conhecimento e felicidade, uma vez que
todos eles estavam, de alguma forma, relacionados ao bem. A despeito de

Santas enfatizar a importancia do bem na ética socratica e citar alguns usos

% O livro Methods of ethics (1874} é considerado a principal obra de Henry Sidgwick, fildsolo
da era vitoriana que, conforme muitos estudiosos exerceu uma forte influéncia sobre os
estudes morais separados da religifio. Interessantes aspectos de sua obra podem ser
encontrados no comentéario de Bart Schultz. Cf: Diciondario de ética filosofin moral, pp. 578~
5835.
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nos primeiros dialogos, no artigo citado ele ndo apresenta uma proposta a
compreenséo do bem como elucidagdo aos pares virtude-conhecimento e
virtude-felicidade.

Acerca da forma como se relacionam os termos virtude e felicidade,
Donald Zeyl, no artigo intitulado Secratic virtue and happiness;3! distingue
trés possiveis posicionamentos:

{a) A virtude como causa da felicidade, mas n#o o seu componente;

{b} A virtude como um componente da felicidade, mas nao a sua causa;

{c) A virtude concebida tanto causa como componente da felicidade.

No primeiro posicionamento, se a virtude fosse a causa da felicidade,
seria preciso determinar de que forma a virtude atuaria sobre a felicidade: de
forma intrinseca ou extrinseca. O complemento de que mesmo a virtude
sendo a causa da felicidade, ela ndo constituiria um componente da
felicidade, induz a inferéncia de que essa atuacdo causal seria extrinseca a
felicidade. Para Zeyl, a hipotese de Fwin na qual a virtude € um meio
instrumental para a felicidade pode ser compreendida dentro desse
posicionamento. No segundo, se a virtude fosse um componente da
felicidade, poder-se-ia dizer que seria também constitutiva de sua natureza e,
ao encontrar uma, encontraria também a outra. A dificuldade em se
conceber a virtude como componente da felicidade nfo resolveria o problema
do que conduz uma a outira, uma vez que a virtude nfc poderia ser
considerada a causa da felicidade.

No terceiro, se a virtude fosse concebida como causa e componente da
felicidade, ela exerceria uma dupla funcio, a saber, tanto como causa que
conduz & procura € pratica da felicidade como constituinte dessa felicidade.
Com base nos didlogos Criton e Gorgias, Zeyl adota esse posicionamento
quando propGe uma analogia entre o bemn estar fisico e psiquico. Compara a

atuacao de Socrates, considerado uma espécie de “médico psiquice” com um

31 ZEYL, Donald. Socratic virtue and happiness, pp. 225-238.
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médico ao procurar estabelecer a satide fisica. Assim como um meédico trata
do corpo, 0 “médico psiquico” procuraria cultivar na alma o que fosse benéfico
a ela, ou seja, a satide psiquica representada pelas virtudes da justica e da
moderacgo. As virtudes exerceriam na alma humana as funcdes de agente
causal do seu estado benéfico e de tudo o que fosse considerado como
constituinte de uma vida boa e feliz.

Para Gregory Viastos,®? o entendimento de Sécrates sobre a relacdo
entre a virtude e a felicidade pode ser compreendido dentro de um principio
denominado por ele de “soberania da virtude” (sovereignty of virtue}. Esse
principio tenta resolver o problema das alternativas excludentes,
recomendando explicitamente uma escolha moral em detrimento de uma nio
moral. Com base num trecho do Criton (48b) que identifica o “bem viver” com
o “viver bela e justamente”, Vlastos propde uma tese denominada de “fese
identidade” (identity thesis). Nessa tese, concebe a virtude-justica como meio
de uma boa vida, destacando a virtude como Ginico componente da felicidade.
A despeito disso, observa que essa identificacio néo contempla uma
deliberacdo racional em situacBes em que ndo se observam elementos
morais. Por isso, atribui a Socrates um posicionamento nomeado por ele de
“tese suficiente” (sufficiency thesis). Essa tese também concebe a virtude
como Gnico componente da felicidade, com a diferenca de que é a virtude que
concede valor a todas as coisas qualificadas como boas. Somente quando os
bens estivessem acompanhados pela virtude, eles poderiam conduzir o
homem & felicidade. Por garantir as condices benéficas da felicidade, a
virtude deteria uma posicio soberana de necessaria e suficiente & realizacdo
da felicidade.

Apesar de muitos dessas hipoteses e reflexdes se concentrarem em
torno dos dialogos iniciais de Platho, em que Sé6crates aparece como o

interlocutor que defende a virtude como meio de acesso a uma vida feliz,

%2 VLASTOS, Gregory. Happiness and virtue in Socrates’ moral theory. In: Socrates, ironist
and moral philosopher, pp. 200-216.
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muitas dessas reflexdes contemplam as discussdes sobre o agir humano e a

felicidade que so encontradas nos dialogos posteriores de Platao.
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CAPITULOII: AEYAAIMONIA NOS DIALOGOS PLATONICOS

Considerando a importancia que a virtude exerce sobre a compreensio

de uma vida feliz entre os gregos, empreenderemos, a partir deste capitulo,
uma espécie de “excursdo exploratéria” sobre os trechos de alguns dialogos
em que a possibilidade de uma vida feliz aparece entrelacada em outros
temas.

Em alguns didlogos, a discussdo sobre a forma como alguém vive
realca aspectos significativos dos seus interesses pessoais e politicos em
contraste com os preceitos éticos, politicos e juridicos instituidos pela cidade
como expressdo de uma conduta considerada como “bela e boa”. Enquanto
alguns desses interesses estio explicitamente contrapostos aos preceitos
adotados pela cidade, outros estio camuflados em discursos e acdes
aparentemente condizentes com esses preceitos. Distinguir essas diversas
formas de pensar e agir nem sempre constitui um empreendimento facil,
visto que os interlocutores séo apresentados por Platio com uma riqueza de
detalhes que reflete toda a complexidade de uma cultura que valoriza o
discurso como expressio social, politica e religiosa.

Dentre os didlogos em que a felicidade aparece como elemento direto
ou indireto de investigacdo, nos deteremos nos trechos que destacam de
alguma forma os termos sddcipmv, eddagovia e sLBaOVELV, procurando
distinguir, guando necessario, os sentidos similares ou contraditérios
utilizados pelos interlocutores platdnicos. Ndo nos deteremos naqueles
trechos em que esses termos s@o utilizados ou como evocacéo de uma vida

feliz ou como tratamento social favoravel ou nao.?3

33 Para efeitos didaticos, a ordem de contextualizacio dos termos eddaipov, eddapovia ¢
edaoveiv nos dialogos platénicos observara a classificacdo elaborada por Riffer, contida no
livro de David Ross. Cf: ROSS, D. El orden de les didlogos. In: Teoria de las ideas de Platon,
pp- 15-25. Dessa classificacio examinaremos dois didlogos em separado: A Remiblica e o
Filebo. Devido a relevincia que esses dois didlogos apresentam na investigagdo da
problematica da felicidade, o primeiro constard como elemento de investigacio dos capitulos
da Segunda Parte, & & segundo nos capitulos da Terceira Parte deste trabalho.
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1. CARMIDES: os belos discursos que identificam uma alma
virtuosa. e feliz

G Carmides constitui um dos primeiros didlogos em que a nvestigacio
de uma virtude explicita a relagdo entre uma conduta considerada como
“bela e bod’ com os significados dos termos “prudente; moderado®
{owgpootvn), “bem” (ayoBoq), “bem fazer; ser feliZ (eb mpdrttewv) e “ser feliz”
{evdaigoveiv).>*

No didlogo, a admiracio pela beleza do jovem Carmides conduz ao
exame de sua alma para verificar se correspondia 4 sua beleza fisica. Como a
expresséo “belo e bom” (xakd¢ kol dyaBég) constitui uma exaltacio a uma
conduta louvave! desde os tempos homéricos, a referéncia a beleza de
Carmides deveria incluir também a beleza nos sentidos fisico e psiquico. A
importancia de uma educacio apropriada na formacdo de um jovem néo
repousaria somente na apreciacdc de uma beleza fugidia, mas na
persisténcia dessa beleza em todos os momentos da vida, inclusive na pratica
politica. Um jovem educado com principios “belos e bons® procuraria
conciliar a beleza fisica com palavras e acbes belas, transformando em
realidade os preceitos benéficos propagados pela tradicdo.

O que impulsiona a conversa de Sécrates com Carmides é a descoberta
de que o jovem apresenta dores de cabega matinais, fazendo com que seja
sugerido que Sécrates aproveite o ensejo para conversar € constatar a sua
formacao “bela e bod”. Socrates, comparando o seu tratamento com os
utilizados pelos bons médicos que recomendam que as partes néo sejam
tratadas sem considerar o todo, propde que investiguem a origem dessas
dores na alma. Conforme as orientacdes que recebera dos médicos tracios,
somente por meio de “belas palavras” {hoyol xalol, 157a) alguém poderia

3% No Céirmides sBo registrados nove ocorréncias dos termos eddaipmy, edbopovia & ebdmpoveiy
para caracterizar como seria a felicidade de um homem “prudente; moderado”.



descobrir como surge na alma a virtude da “prudéncia; moderacéo’
{cwoposivn). 3>

A relaglo que Socrates destaca entre a “saude” e a “prudéncia’, faz com
que Critias reitere a beleza fisica e psiquica de Carmides, expressio de tudo o
que & “belo e born”. As observacdes de Socrates sobre o elogio de Critias
introduzem uma concepcdo baseada no que os poetas denominam
“felicidade” (ebdopovia, 158a), principalmente no que se refere a projecdo
familiar e social calcadas na “belezd” e na “virtude”. Essa aproximacao da
felicidade com a virtude é reiterada, em 158b, quando Sécrates diz que, se
Carmides apresentar outras virtudes além da “prudéncia’, ele poderia dizer
que a sua mae gerou um homem “feliz’ (naxdproc). Muitas das respostas de
Carmides sobre a disposicdo de sua alma & virtude apresentam aspectos do
que os poetas exaltavam como simbolo de uma boa vida, tais como: uma vida
ordenada e tranqiila isenta de atos vergonhosos que prejudiquem qualquer
acao social.

Quando o jovem concorda com a terapia das “belas palavras”, Socrates
comeca pela opiniio que o jovem possui sobre o significado da “prudéncia;
moderagac” (cogpocivn}.?® Carmides, mesmo de forma hesitante, nio se
esquiva de emitir a sua opinido, apresentando como resposta o poder dessa
virtude em: “fazer tudo bem feito e de forma trangiila tanto numa caminhada
pelas estradas como numa conversa’.?” Em principio, essa opinifio possui

alguma relacdo com a virtude da “prudéncia; moderacac”, pois faz referéncia

% Carmides, 153e-157a. O substantivo feminino swpposivy significa literalmente o “estado
sao do espirito ou do coragdd®, de onde deriva os sentidos de “bom senso, prudéncia
sabedoria” por oposicao & “loucurd” avia. O termo também significa “moderagGo nos desejos,
termperanca, simplicidade™. Cf: BAILLY. A. Dictionnaire grec frangdis, p. 1892. Para efeitos de
traducao desse importante vocdbulo grego, uma alternativa viavel seria a exemplo do que
fizemos com “daimon”, a transliteracho “sophrosyne’, mas isso nio resolveria a riqueza de
significados que s3o encontrados em lingua portuguesa. Desse modo, para tentarmos
garantir a forca que esse vocabulo exerce na caracterizac@o de uma vida feliz, optamos pela
alternativa “prudéncin; moderacs”.

36 thidern, 159a: 1i ¢fig eivar caposiviy xatd Tiv ofv 368av.

¥ Ibidem, 159b: ot doxol cudpoodvi elven 16 xoouiug ndvia mpdttey kol howyd, v T tuic H0ic
Badilew xoi Srohéyecbar, kal td A tdvia doadteg wiely. Traducio Francisco de Oliveira.
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4 execuGdo de todas as coisas de forma “bem ordenadd” (x6ouioc),®® mas o
complemento “trangiilo” extenso a todas as atividades cotidianas e sociais
altera a sua pretensdo, uma vez que sai dos limites propostos pela questio.
Como numa sociedade a execugio das suas atividades exigem um tempo
proprio compativel com cada necessidade, nem tudo pode ser feito de forma
tranqiiila, fazendo com que Socrates direcione a conversa para a admissio de
que algumas atividades fisicas e psiquicas exigem mais rapidez do que
tranqiiiidade, tais como a escrita, a leitura, o pugilato, o pancracioc e a
corrida.

O reconhecimento de Carmides de que a “prudéncia; moderacio” € uma
“coisa bela” {160d) faz com Sécrates estimule o jovem a buscar em si mesmo
o que pode ser considerado como “prudente; moderado”. Refletindo sobre a
presenca dessa virtude em si mesmo, Carmides propde uma segunda
opinido: “a prudéncia faz com que um homem sinta vergonha (ciddc) e seja
modestd” (aioyovi).®® Em sua resposta, Carmides ao relacionar a cmopocivn
com o oidamg, destaca o aspecto positivo do segundo no que se refere ao
“sentimento de honra” que impulsiona uma acio louvavel contraria a
covardia. Nao & casual a sua referéncia ac termo oiddc, uma vez que em
Homero a palavra exprime o sentimento humano de respeito diante de um
deus ou um superior. Mas se Homero utiliza esse termo para caracterizar
uma atitude benfazeja dos herdis, também deixa entrever que nem sempre &
benéfico quando o homem estid necessitado de alguma coisa.%® E com hase

nesse aspecto ambiguo de aiddac que Socrates mostra que esse sentimento

* 0 substantive xéopog em sentido moral denota tudo o que € feito com “boa ordem,
conwveniéncia, decéncia”, conservando em sua forma adjetiva uma significagdo similar de

“bem ordenado, prudente, honrade”. Tf: BAILLY. A. Dictionnaire grec frangais, p. 11285,

% Carmides, 160e: Aoxel wivev pot, #m, acioyxdvecBor mosiv 1| cwdpocivn kai aioyuvamidv

v dvdpemov, kol givar Snep oidex i cwoposivii. Em sua segunda opinifio Carmides utiliza dois
termos que caracterizam um comportamento louvavel: “pudor/vergonhd® (aicyovi] e
“vergonhu” (cibic). Conforme BAILLY, o substantivo «iddg que s;gmﬁca um “sentimento de

honra® pode tanto ser relacionado comeo diferenciado de dicyuviy: relacionado no sentido de

“sentimento de honrd” e diferenciade quando denota uma “vergonha que alguém experimenia
de uma ma agao”. Ci: BAILLY. A. Dictionnaire grec frangas, p. 41.

*0 Cf: CHANTRAINE, P. Dictionnaire étymologique de la langue grecque, pp. 31-32.



nao pode ser a mesma coisa que a cwopoolviy, que para tornar os homens
bons precisa ser boa em todas as situacoes. E se a “vergonha” nao garante
um sentido eminentemente benéfico as acdes humanas, ela nio pode ser
identificada em sua totalidade com a “prudéncia; moderacic”.

Carmides, concordando que a “prudéncia; moderacdo” pressupde um
bem e que torna os homens bons, lembra de uma opinifo que ouvira de que
essa virtude consiste “ern cada um fazer o que lhe é proprio”. 41 Sobre essa
opinifio, Socrates destaca o seu sentido enigmatico, posto que n&o explica
propriamente o que significa “fazer o que lhe é prépric>. Num primeiro
momento Critias nega que essa opinifo seja sua, mas a sua atitude diante do
embarago do sobrinho denuncia a sua autoria, fazendo com que ele assuma
a explicacéo do seu significado.

Critias, ao concordar que todos os artifices executam alguma tarefa,
tanto as que The sdo préprias como as dos outros, acrescenta um aspecto que
nao havia contemplado em sua opinifio de que cada um deveria “fazer o que
Ihe é propric”.#2 Indagado sobre essa diferenca, recorre ao poeta Hesiodo para
diferenciar os termos “fazer” (noigiv) e “fazer, executar’ {rpartewv, 163b). O
problema & que, ao citar Hesiodo, recorre também ao ato de “trabalhar’
{¢pyalecBai) como oposto a “fazer® {rowiv), diferenciado o trabalho em dois
tipos: o0 executado com beleza e utilidade e o sem beleza e “vergonhoso”
(verdoc). Somente o primeiro considera uma acdo prudente, pois constitui
um “fazer o que The é proprio” (10, obob zpdrrovia, 163¢).

S6crates percebendo o jogo de palavras que acaba confundindo os
termos “fazer; executar’ (npatwerv), “fazer” {noweiv) e “trabalhar’ {epydlecbay),
pergunta se Critias concorda que a prudéncia seja a “execucéao’ {mpétig) ou
“criacao” (roinowg) de coisas boas. Novamente Sdcrates mostra a diferenca
entre a execucdo de uma atividade e o seu resultado benéfico ou prejudicial.

Conforme as palavras de Critias, somente quando o resultado fosse bom o

# Carmides, 161b: én cadpooivn dv £in 10 & fauvtod npdttewy.
*2 Ihidem, 162¢e; 163a.
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seu agente seria considerado prudente. As implicacdes de suas palavras
fazem com que Critias reformule a sua opinido de prudéncia e acrescente “a
pratica de coisas boas”.*? Para compreender essa resposta, Sdcrates pergunta
se os prudentes, ac “executarem as coisas dos outros” {té 1@V AoV To10hvIa),
ignoram que sdo prudentes. Critias, percebendo que havia concentrado a sua
explicaciio na “utilidade” de uma acgdo, propde uma outra reformulacéo
baseada na méaxima de Delfos sobre a forma como o homem deveria conhecer
as coisas relacionadas a ele.* Segundo a sua interpretaciio, a maxima
“conhece-te a i mesmo” (16 yvéBL cavtdv) e “ser prudente” (16 omdpdvel) seriam a
mesma coisa e significariam uma saudacdo do deus para os homens se
tornarem prudentes. Discorda daqueles que a concebem como um consetho
divino.45

E no exame das afirmacgdes de Critias de que a “prudeéncia; moderacaa”
seja a ciéncia de alguma coisa {165c), que reaparece a problemética da
felicidade ligada & pratica da virtude de como fazer bem uma coisa. A
dificuldade de Critias em especificar a utilidade da “prudéncia; moderacéic”
enquanto ciéncia e a insisténcia de Sécrates em investigar a possivel
existéncia dessa ciéncia, conduz a uma série de suposictes. Uma delas
consiste na existéncia de uma ciéncia da ciéncia, que conectaria o preceito
délfico “conhecer-se a si proprio” {td yryvéoxewv éavidv, 164d) com a incitacio a
pratica da “prudeéncia; moderacao” {16 cadpéver, 164e). Na esteira hipotética,
se a “prudéncia; moderacao” fosse uma “ciéncia” {Emortfiun), a sua utilidade
estaria ligada ao conhecimento de como “fazer bem” (ed mpdrtewv) uma coisa
em todos os setores da vida particular e piblica. Se essa ciéncia existisse,
deveria “conhecer” (eidévan} tanto o que “sabe” {0i8e), quanto o que nio sabe.

Depois de tentarem entender o significado da ocmépostvn enquanto

ciéncia da ciéncia que sabe e nic sabe e nfio chegarem a um consenso

3 Didem, 163e: mv yap 1dv dyabdv 2pEEv cwdpoctvn eivin caddy oot dopilopar.
+ Ihidern, 164d: ¢nun eivar codpostivy, 18 iyveoKety £autdv.
%% Ihidem, 164a-165a.



quanto & sua utilidade, passam para a conjetura de suas implicacdes sociais
e politicas, caso fosse uma “ciéncid” que evitasse no homem o “errd”
{duaptia).*® Se isso fosse verdade, uma cidade administrada pela prudéncia
seria bela e boa, pois tudo nela seria bem feito. Com isso, encontramos no
Carmides a conjetura de identificacdio do “bem fazer” (b mpdrizwv) com o “ser
feliz” {ebdoinwv etvon/ebdapoveiy). 47

Socrates, sem conseguir argumentar teoricamente as inferéncias
acerca da cwépooivy, em 173a recorre a um sonho para continuar a expor as
suas vantagens enquanto “bem fazer® (g0 npdrierv). Conforme esse sonho, se
os homens orientassem as suas vidas pela prudéncia, eles poderiam “viver
sabiamente” (Emomuoveg {Gv] e ndo permitiriam que a ignorancia fosse causa
de nenhum prejuizo. Somente se os homens “agissem sabiamente”
{Emomudvex mpdttovies), “realizariam bem?” (g0 npdrtowev) as coisas e “seriam
Jfelizes” {ebdapoveiv, 173d). Desse modo, a prudéncia enquanto ciéncia de
como viver sabiamente estenderia os seus efeitos a todas as coisas, tornando

o seu resultado bem feito, e concedendo ao seu agente a felicidade desejada.

cmHpochVY —> EmoThun — dyoBdc — el mpdriewv = sddamovia

A dificuldade dessa inferéncia a todas as coisas surge quando Critias
nega que essa ciéncia seja Gtil em determinadas atividades praticas como o
corte do couro, da 12 ou da madeira 48 Essa objecfo retoma a gquestio de qual
ciéncia poderia tornar o homem “feliz” (e0dciuwv, 174a). A resposta de Critias
de que essa ciéncia consistia no conhecimento do passado, do presente e do
futuro, sendo conhecida como a ciéncia do “bem e do mal (16 dyoBév xoi 0
xoxbv, 174b), faz com que Soécrates chame a ateng@o para a quebra do

vinculo anterior entre viver sabiamente, proceder bem e ser feliz, uma vez

% Ihidern, 170a-171e.

*7 Ibidem, 172a; 173d. A expressdo 0 npdrtew /el npdoseiv & registrada por BAILLY com o
significado de “fuzer bem os afazeres, ter bom éxito, ser feliz”. Essa expressao diferente de b
rowgly era particularmente utilizada nas cartas com uma nuance de ironia amigével. Cf:
BAILLY. A. Dictionnaire grec frungais, pp. 1617-1618.

8 Ibidem, 173b-e.
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que restringe o “bem fazer” (b npdtewy) e o “ser feliz” (e0daupoveiv) somente ao
conhecimento de uma ciéncia do bem e do mal.

Em suas respostas, Critias nédo distinguiu trés importantes aspectos: o
primeiro, que a pergunta descaracterizava a Gwodposiviy como “ciéncid’; o
segundo, que a sua resposta nio especificava a area de abrangéncia de
nenhuma ciéncia; e, terceiro, que qualificar algo de bom ou mau néo significa
dizer o que ela é. Sendo assim, nio percebeu que apenas reiterou a
suposicao de que a prudéncia seria um bem, sem, no entanto, comprovar se
poderia ser uma “ciéncid’, € se quem a possuia realizava tudo bem e se
tornava feliz.

Mesmo o Cdrmides ndo explicitando uma definicio de felicidade, as
inferéncias expostas no decorrer do dialogo mostram a sua importancia na
compreensdo de uma boa vida relacionada & pratica da virtude. A afirmacio
de que a prudéncia € um bem que torna a vida humana melhor é relacionada
com o conhecimento de como fazer bem uma coisa para que o seu resultado
coincidisse com o esperado. De um bem fazer extenso a todas as coisas é
inferido a sua utilidade benéfica como resultado de um conhecimento de
como fazer sabiamente para evitar os prejuizos fisicos e psiquicos. Um saber
fazer em sentido psiquico caracteriza o que Sécrates denomina, em 1754, um
“grande bem’” {uféya ayadéc), que tornaria o homem prudente o “mais feliz”
(evdanpovéorepog, 176a) de todos. A necessidade de se buscar a utilidade da
prudéncia surge pela especificacdo do bem fazer moral que se diferenciasse
de um fazer destituido de qualquer fim benéfico-virtuoso.

A inferéncia de Critias de que a “prudeéncia; moderacGo’ constituiria um
conhecimento sobre o “bem e o mal’, deixa entrever que o campo de atuacido
dessa virtude estaria relacionado a um conhecimento benéfico que evitasse
todos os prejuizos causados pela ignorancia, principalmente a ignorancia de
como fazer bem as coisas que conduzem ao bem-estar individual e social.
Pelas afirmacgoes de Carmides e Critias, eles nio desconhecem os preceitos
legados pela tradicdo sobre a forma como o homem deveria agir para ser

considerado virtuoso e feliz, mas eles nio conseguem explicar como esses
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preceitos poderiam ajudar os homens em suas dificuldades praticas e

tedricas da vida social.

2. APOLOGIA: a defesa da virtude como beneficio da alma

No seu argumento de defesa perante o tribunal ateniense, Sécrates
expde as questdes que os juizes poderiam fazer a ele para esclarecer o
comportamento que havia levado a tantas inimizades e “acusacgtes” {SoBoaci).
Se fosse indagado pela sua atividade, responderia que devia essa reputacdo
caluniosa a uma “sabedoria; conhecimento” {codia), talvez a uma “sabedoria
humand” (avBperivn codia, 20d). Para testemunhar a veracidade de suas
palavras, recorre 4 testemunha idénea do deus Apolo que, numa indagacdo
de seu amigo Querefonte & pitonisa em Delfos sobre a possibilidade de
Socrates ser o homem “mais sabio”, respondeu afirmativamente. Dessa
forma, impulsionou a sua investigacdo sobre o significado desse
conhecimento oracular, uma vez que, segundo a tradicdo, uma divindade néo
poderia menti.rﬁg

Para alguém acusado de impiedade, a referéncia a uma divindade do
pantedo grego constituiria um forte argumento a favor da crenca nos deuses,
porém essa nao € a Unica acusacic como observamos no texto de acusacao:
“Sécrates € réu de corromper a mocidade e de ndo crer nos deuses em que o
povo cré e sim em outras divindades novas ($1epa 8¢ dawpévia xavd)”.S° Em sua
defesa, Sécrates indaga a Meleto sobre o seu interesse na educacido dos
jovens no que se refere & formacio de um bom cidadao. Instado por Socrates,
Meleto responde que sdo as leis que tornam os jovens melhores, sendo os
conhecedores delas aqueles que podem educa-los e, conseglentemente,
melthora-los: “os juizes” {oi dixaotoi), “os conselheiros” (ot Povisviol) e “os
eclesiastas” (o1 €xxinoiastai). A surpresa de Sécrates diante da afirmacéao de

seu acusador de que todos os atenienses tornariam os jovens “belos e bons”

*? Defesa de Sécrates, 20c-21b,
5 Ihidem, 24b-¢. Traducho Jaime Bruna.
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(kakot xdyaBol) e somente ele os “destruiria; corromperia” {Sia¢Beipw), conduz a
inferéncia de que, se isso fosse verdade, como seria bom se todos os cidadéos
ensinassem 08 jovens a fazer bem as coisas e, dessa forma, contribuiriam
para a “felicidade” {eddcipovia, 25¢) desses jovens.5! Ao contrario, se somente
um cidaddo os tornasse piores, os prejuizos nfo seriam tio grandes como
Meleto alega em sua acusacédo.

Continuando sua defesa, Sé6crates pergunta a Meleto se a sua
acusacio de corromper os jovens baseava-se no ensino da descrenca nos
deuses em que o povo cré ou na crenca em “outras divindades novas” {£tepa
Sopdvia xaivd). A afirmativa de Meleto de que Socrates nio acreditava em
deus nenhum conduz & questio da existéncia dos “dafmones” a partir do que
a tradicdo dizia sobre a atuacéo dessas divindades. Esse aspecto expoe as
principais contradi¢bes na argumentacgio de Meleto: primeiro, a admissao de
que os “daimones” ou séo deuses ou “filhos de deuses” (Bedv naideq); segundo,
que os filhos surgem dos pais, no caso dos deuses; terceiro, que a tradicio
imputava aos “daimones” uma origem divina, ou como fithos de deuses com
ninfas ou com mutlheres. Numa alternativa ou outra, Sécrates nio poderia
ser acusado de impiedade, uma vez que admitiu ndo sb6 a existéncia divina
dos “daimones”, mas também a sua atuacgfio sobre o8 homens.52

Quando explica aos juizes o motivo da acusacéo que lhe foi atribuida,
diz que se tivesse agido de outra forma, ha muito tempo teria sido condenado
& morte. A razdo do seu comportamento devia-se a um “sinal’ proveniente de
um “poder divino; génic” (10 Sawdviov), que sempre se manifestava sob a
forma de conselhos impeditivos em situacdes que exigiam uma atuacio
efetiva em determinadas atividades pablicas.5% Pelas palavras de Sécrates,

podemos verificar que esse “poder divino; génio” constituia uma manifestacio

5t hidem, 25b-7. A relagdo de Socrates entre a “educagio”, a expressio “belo e bon?” e a
“felicidade” repousa inicialmente nos aspectos benéficos que a virtude poderia propiciar &
formacio dos jovens.

52 Ihidem, 26¢-28a.

52 Ibidem, 31c-d.
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especifica que ndo impedia a sua deliberacio individual, mas atuava como
um conselheiro paralelo as suas proprias decisdes, uma vez que ele poderia
tanto acatar quanto descurar esse conselho. Sécrates atribuia a esse “poder
divino; génio” a razéo de ter evitado determinadas situacbes que poderiam
conduzi-lo ha muito tempo ao tribunal. Em sua defesa, Sécrates nio atribuiu
todas as suas decistes ao “poder divino; génio”, posto que essa manifestacao
nédo dependia de sua vontade, mas ocorria somente em algumas situacdes,
deixando as outras sob a inteira responsabilidade do filésofo. De qualquer
forma, atuando sob a adverténcia do seu “sinal” divino ou sem ele, a decisag
sempre caberia a Sécrates e néo a alguém ou algo externo a ele. Com 880,
podemos deduzir que esse “poder divine;, génio®, além de benéfico na
conducdo da vida piblica, também poderia beneficiar as situacgdes
consideradas divinas. Entretanto, essa ndo era a opinide dos seus
acusadores, que consideravam Socrates um cidadéo prejudicial a2 ordem
social e religiosa.

Diante da acusacdo de corromper a juventude, Sécrates ressalta que
Sua atuacédo perante os jovens atenienses tinha a funcéo precipua de
conduzir ao conhecimento da virtude, repreendendo individualmente aqueles
que, por ignorncia ou ambicéo, trilhavam o caminho da maldade. Na
concepcdo de Sécrates, somente o conhecimento da virtude poderia conduzir

0s jovens a atos benevolentes que melhorariam toda a cidade.

"Outra coisa ndo fago sendo andar por ai persuadindo-vos, mogos e

velhos, a nao cuidar acirradamente do corpo e das riguezas, como

de melhorar o mais possivel a alma, dizendo-vos que dos haveres

nfio vem a virtude pura os homens, mas da virtude vém os haveres

€ todos 0s outros bens particulares e publicos”5

Por obediéncia as orientacdes do seu “poder divino, génio”, Sécrates se

considera um bom cidadao, cumpridor de suas funcées civicas e religiosas e,
conforme a tradicho, um homem feliz. Essa felicidade apregoada pela

tradicao estaria relacionada a forma como o homem poderia fazer bem as

54 Thidem, 30a-b.
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coisas se recorresse a virtude em todos os seus empreendimentos, evitando
dessa forma, os prejuizos ocasionados pelos vicios. Ao contrario disso, se os
jovens atenienses valorizassemm mais os bens materiais e sociais em
detrimento dos bens virtuosos, eles poderiam se tornar cidadaos prejudiciais
a eles mesmos e & cidade. Por isso, Sécrates procura despertar nesses jovens
aquilo que considera mais importante: os bens da alma.

O segundo registro do termo eddaigovia aparece durante a discussio
das penas que poderiam ser atribuidas aos condenados. Como Sécrates nio
se considerava culpado das acusacdes que foram imputadas a ele, em seu
discurso das penas ele permanece fiel as suas conviccdes, principalmente
quando propde ser sustentado no Pritaneu como recompensa pela sua
atuagdo em beneficio da melhoria dos seus concidadfios.55 A referéncia de
Socrates as recompensas atribuidas aos cidaddos que realizaram feitos
beneméritos & cidade, e que, por causa desses feitos passaram a ser
considerados como homens felizes, introduz a diferenca entre ser e parecer
feliz. Conforme as palavras de Sécrates, a sua felicidade se diferenciava da
felicidade dos vencedores das Olimpiadas porque ndo repousava em
beneficios externos que poderiam ser constatados pelos outros, mas no
beneficio psiquico de alguém que dedicou toda a sua vida a pratica da
virtude. Esse beneficio, intrinseco &4 alma e extenso as acdes constituia o que
Socrates considerava como “ser feliz” (eddaipov slvar, 36e). Essa felicidade
calcada na virtude n#@o se restringia aos beneficios externos daqueles que
valorizam muito mais os bens materiais e sociais do que os bens da alma,
que, dependendo de sua atuag@o social, poderiam parecer aos outros como

“felizes” (evdainoveg Sokeiv, 36e).5¢ Com isso, Sécrates delimita o que

55 Ibidemn, 36a-37a. O Pritaneu cra o lugar em que se reuniam os pritanes - cada um dos
cinqlenta delegados pertencentes ao Conselho dos Quinhentos —, e onde serviam refeiches &
custa da cidade aqueles cidadaos que prestaram reconhecidos servicos & patria,

% Ibidern, 36d-9: 6 pév ydp dudg nowt eddaipovag Soxeiv givay, &v6 58 eivar Aqui observamos uma
contraposicio entre aquilo que a maioria dos atenienses considerava como felicidade € o que
Bécrates valorizava; enquanto aqueles exaltavam as Honras fruto das vitérias humanas, ele
buscava na pratica da virtude uma forma de se obter a verdadeira felicidade.
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considera como uma vida feliz, independente da posse de bens materiais ou
beneficios pablicos,

As duas Ultimas ocorréncias aparecem no discurso que Socrates
profere aos juizes que votaram a favor de sua absolvicao, expondo a eles as
possibilidades apregoadas pela tradicio para aqueles que em vida praticaram
a justica e que observaram os seus preceitos sociais e religiosos. Segundo
ele, o seu “poder divino; génic®, que sempre estivera presente quando ia
cometer alguma acfo politica, desde o momento de sua saida de casa e
durante todo o processo no tribunal, nio se manifestara, significando, com
isso, que a sua condenacio 4 morte poderia nio significar propriamente um
mal. Refletindo sobre a possibilidade de a morte ser um bem, diz que ela
poderia ser uma das duas coisas: ou seria um nada, sem nenhuma sensaciao
ou, como pregava a tradigio, seria uma mudanga da alma desta vida para
outro lugar. Tanto uma como a outra poderia ser considerada benéfica, pois,
na primeira alternativa, a morte poderia ser comparada a uma longa noite
sem sonhos e na segunda, como a possibilidade de encontrar no reino de
Hades as almas dos homens que, em vida, foram considerados os
verdadeiros juizes, porque souberam distribuir de forma adequada a justica,
tais como: Minos, Radamanto, Eaco e Triptdlemo. Essa possibilidade de
encontrar no Hades todos os homens exaltados pelos seus feitos herdicos e
notaveis constituiria, para Socrates, a possibilidade de continuar a fazer o
que sempre fez, conversar e examinar se eram realmente sabios. Se essa
possibilidade fosse valida, e se ele pudesse desfrutar desses beneficios no
Hades, isso seria considerado para ele a maior “ felicidade” {eb8apovia, 41c).

Na esteira da possibilidade de uma vida no Hades a partir da
imortalidade da alma, Socrates expde o que a tradicdo divulgava sobre a
felicidade dessas almas, que elas seriam consideradas “mais felizes”
(evdarpovistepor, 41c) do que os vivos, primeiro, por serem imortais e néo
estarem sujeitas as vicissitudes fisicas e, segundo, pela recompensa divina
aos que em vida foram bons e virtuosos. Como Sécrates se considera um

homem virtuoso, observador dos preceitos religiosos e sociais, ele espera que
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o seu beneficio seja compativel ao seu comportamento, muito maior do que
as recompensas externas atribuidas aos vencedores das Olimpiadas.57

A visdo do que os gregos concebiam por felicidade pode ser
compreendida de duas formas: uma concepcio legada pelos poetas e
tragicos, que relaciona a felicidade com a prosperidade e outra, que
desvincula a felicidade da prosperidade e a relaciona com os bens psiquicos
percebidos externamente pela pratica da virtude. A primeira concepcao ainda
destaca um aspecto restritivo a felicidade humana no decurso de sua
existéncia, sujeita as vicissitudes humanas e divinas. Esse aspecto oscilante
e cambiante da vida conduz & concepgio de que a felicidade estaria
condicionada a uma existéncia isenta de sofrimentos de qualquer ordem, e
que mesmo que 08 homens néo sofressem nenhum mal em vida, eles s6
poderiam ser considerados realmente felizes apés a morte. A concepcdo de
felicidade que depende de uma prosperidade material ou néo, em alguns
casos, estaria sujeita a benevoléncia e A vontade divina em conceder algum
beneficio aos homens, expressa pelos termos 6ABioc e edruyia. Como esse
beneficio seria uma concessio divina, nada poderia impedir que essa
divindade revogasse a qualquer tempo essa concessfio, deixando o homem a
propria sorte.

A concepgdo exposta por Sécrates perante o tribunal ateniense
desvincula a associacéo de felicidade com a prosperidade material, e situa o
homem como o préprio agente dos beneficios considerados como meios de
uma vida feliz. Esses bens seriam mensurados pela exteriorizacio de atos e
palavras que refletissem um bem interior existente na alma humana e que
néao poderia passar despercebido aos deuses, inclusive no Hades.

A referéncia ac prolongamento da alma e a uma forma de felicidade

superior a juncéo fisico-psiquica caracteriza o estreito laco estabelecido entre

57 Ibidem, 4lc-4 e 4lc-5. Mesmo sem fazer referéncia explicita a nenhuma tradicaao,
provavelmente essa tradicio seja os Grficos ou os pitagéricos, ou ainda uma mistura dos
dois.
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os preceitos religiosos e a concepcédo de um bem agir baseado na pratica da
virtude. A despeito de Socrates acreditar nos deuses e na possibilidade de
intervencdo na vida humana, ele nio perde de vista a possibilidade dos
homens interpretarem erradamente os conhecimentos divinais, propagando &
sombra de tradicGes pretensamente incontestaveis, preceitos distorcidos
sobre a esfera deifica. O filésofo, ao investigar a veracidade do oraculo
proferido em Delfos sobre a sua sabedoria, mostra que nem tudo poderia ser
tomado literalmente. Ao inquirir sobre o sentido do ordculo, o filésofo
procurou adentrar no conhecimento divino com o mesmo espirito
perscrutador utilizado no exame dos conhecimentos humanos. O que poderia
parecer uma transgressio aos limites humanos constitui, pelas palavras de
Socrates, um exercicio do que o divino espera dos homens: uma sabedoria
humana capaz de investigar tudo aquilo que fosse acessivel 4 razio humana,
inclusive o divino.

Sobre a relacdo entre a possibilidade de felicidade no Hades e a
manifestacéo do “poder divino” no impedimento de determinadas acbes que
poderiam prejudicar o flésofo, podemos inferir que essa felicidade
dependeria muito mais das boas decisdes de Sécrates do que do seu “sinal’,
uma vez que nio impedia a sua liberdade emocional em exercer plenamente
a sua liberdade s6cio-juridica. A manifestacio do “poder divino” sob a forma
de adverténcias confirma a liberdade de Sécrates em agir conforme as suas
proprias deliberactes e ndo o torna escravo de nenhum senhor, nem do deus
Apolo. Dessa forma, a felicidade poderia ser considerada uma confluéncia da
liberdade sécio-juridica e emocional com a virtude de como agir bem em
todos os Ambitos, humano e divino.

No dialogo, Sécrates ao expor a possibilidade de uma felicidade
diferente do que os gregos consideravam como uma vida feliz, ndo privilegia a
felicidade da alma no Hades em detrimento da felicidade fisico-psiquica, mas
destaca que nem sempre o gue alguns atenienses consideravam como
prosperidade social poderia ser a felicidade apregoada pela tradicio religiosa

aos que acreditavam na sobrevivéncia da alma apés o apartamento do corpo,

77



e nos efeitos que as agdes humanas poderiam exercer sobre a alma no reino
de Hades. Sobre a possibilidade do prolongamento da vida no Hades, o
Gorgias expbe sob a forma de uma narrativa escatoldgica, como eram
julgadas as almas benevolentes e maléficas no tempo de Cronos e como

passaram a ser julgadas no tempo de Zeus.

3. GORGIAS: o tirano como paradigma de felicidade dos injustos

No Gérgias sdo apresentadas duas teses que seriam posteriormente
retomadas n’A Republica: {(a} a discussdo sobre a felicidade do justo e do
injusto e (b) o tirano como paradigma de felicidade gracas 4 pratica da
injustica. Esse didlogo caracteriza um egoismo exacerbado que confronta
diretamente as concepcdes morais sobre a condugéo humana calcadag,
sobretudo, no preceito délfico de “nada de excesso”. No didlogo a forma como
0 homem deve ser e viver & salientada por Sécrates da seguinte forma: “mas
de todas é a mais bela consideracao; reflexac’ {rdviov 82 xadiiomn £otiv A
oxéyig, 487e).58

No didlogo, as afirmacdes de Polo e Calicles de que os Imjustes seriam
“mais felizes” do que os justos impulsionam a “consideracéo; reflexiio” das
relagGes entre a virtude e a felicidade, e a investigacao da hipotese de que a
virtude seria um meio de acesso a felicidade.5 Para compreender como essa
relacdo inicial entre a virtude e a felicidade se desdobra em outras questdes,
faz-se necessaria distinguir o que cada interlocutor entende por “bem viver”
(b Cav), “bem fazer (ed npdarew) e “ser feliz? (eddaoveiv).

A questo propulsora do dialogo € sobre a “significacéio/ virtude da arte”
(Bovowg tic xvng, 447¢) que Gérgias se propunha a ensinar a todos os que o

procuravam. Gorgias, sem especificar o objeto da retérica, discorre sobre as

58 Gérgias, 487e; 488a. N'A Republica, 3524, a hipotese de que 08 justos seriam mais felizes
do que os injustos retoma uma expressao similar — BéAniov oxertiov -, patra investigar xepl 100
Svivee tpomev xpdi (v, Esse aspecto é reiterado em S578c: mept yap 101 108 peviowv f okéwg,
GyaBo® e Flov xal xaxoed.

5 Ibidern, 470e.
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suas vantagens e a sua eficdcia como recurso persuasivo nos tribunais e
assembléias. O problema surge quando, posteriormente, ele acrescenta que o
seu ambito de ensino girava em torno do justo e do injusto.’° O retérico,
apesar de admitir a diferenca entre o “conhecimento” (uibnoiwc) e a “confianca
em outro; crenca’ (mictig) e reconhecer que a UGltima pode tanto ser
“verdadeira” {GAndAc) quanto “falsa” (yevdAg), ndo estende essa diferenca ao
“conhectmento; ciéncid” (Emothun).

No decurso da conversa, Gorgias, sem perceber, acaba revelando que
considera a retérica como uma persuasio que produz muito mais a
“confianca em outro; crenca” do que o “conhecimento, ciéncid’. Essa
declaragao de Gérgias de que a persuasdo do retdrico visa a “crencd” acerca
do justo e do injusto faz com que Socrates indague sobre a necessidade de os
oradores conhecerem a verdade acerca do justo e do injusto, do belo, do bom
e do mau. Quando Gérgias responde que os jovens também precisariam
aprender esses conhecimentos, Sécrates ressalta que, se assim fosse, eles
seriam justos, mas o problema € que alguns oradores eram acusados de
praticar a injustica ao invés da justica.6!

E justamente na contradicio entre a admissio da aprendizagem da
justica e a pratica da injustica que Polo toma lugar na discussio. Sécrates
diz que, conforme o tratado que lera dele sobre a retorica, ele considerava a
retdrica uma “experiéncia’ {gumeipio) destinada apenas a produzir no homem
um certo agrado e prazer. Com essa informacfo, Polo acaba levando Sécrates
a incluir a retérica no género da “adulag@o” {xokaxeia), que como as artes da
cozinha, do embelezamento e da sofistica, se destinam ao agrado humano ao
invés da justica e da injustica. Para Sécrates, a retérica concebida dessa
forma, poderia ser considerada uma espécie de “simulacro” de uma parte da
politica, que disfarcada desta, tentaria enganar os insensatos que ndo

conheciam os verdadeiros objetos do legislador e da justica. Acrescenta a

&0 Thidem, 447¢-454b.
8L fhidem, 454c-460c.
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essa inferéncia que considera a adulacio uma “vergonha” (aioyoc) por ela se
preccupar exclusivamente com o prazer.52 _

Polo, na explicacdo de sua concepcio de retérica, ressalta que o0s
oradores, tal como os tiranos, detém o mais alto poder nas cidades. E na
investigaco sobre as formas de obtencéo desse “poder’ que a questdo da
felicidade € introduzida. A informacdo de Polo de que ele considera que uma
pessoa, ao reslizar uma acdo, visa somente o seu resultado, conduz a
investigacdo aos efeitos benéficos ou maléficos de uma agio, que poderia ser
considerada de trés formas: boas, intermediarias e mas. Na Hlustracido das
coisas boas, Socrates inclui a “sabedoria” {cotia), a “satide” {oyiews) e a
“riquezd” (mhottog), e das coisas opostas as boas, que mesmo sem serem
nomeadas podem ser inferidas, como a ignorancia, a doenca e a auséncia de
recursos. Sobre as coisas consideradas comeo “intermedidrias’ {ueTall),
Socrates inclui aquelas que nfo sfo nem boas nem mas, mas que podem ser
uma coisa ou outra dependendo da forma como sdo utilizadas. 53

A insisténcia de Polo sobre os resultados materiais e sociais dos tiranos
que suscitam inveja nos cutros homens, conduz & especificacio de como os
homens bons e maus seriam julgados sob a ética da justica e da injustica.
Em linhas gerais, se um homem cometesse justamente um crime nio poderia
ser considerado maléfico, uma vez que circunstincias contrarias 4 sua
vontade o levaram a tal crime, mas se cometesse esse crime, sabendo que
estava praticando um ato injusto, a sua denominacéo seria a de homem mau
e injusto. Esse injusto, contrario 4 afirmacdo de Polo ndo poderia ser nem

considerado como justo e bom nem invejado, mas como “desgracado” {dBiioc,

82 Jhidem, 461b-464a. A divisdo entre as artes da alma e as do corpo pode ser esquematizada
da seguinte forma:

ARTES DA ALMA { ARTES DO CORPO
vopofsticn — {sofistica}* gindstica — {embelezamento)
Stxaroalviy — {retdrica)” medicina — {cozinha)

* sidwiov da justica = fureioia

% Jhidem, 4+66a-4684.
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469a) e merecedor de compaixdo, mesmo que tivesse praticado sem saber
que era uma injustica. Com essas consideractes, Sacrates defende uma tese
contraria a de Polo: a que o maior dos males é cometer uma injustica.5*

Polo, sem desistir de sua inferéncia sobre os resultados de uma acao,
recorre aos feitos de varios homens injustos que foram considerados pelos
outros homens como “felizes” {eddaipoveg, 470d), tais como o tirano Arquelau
- re1 da Macedédnia - e o0 Grande Rei.65

Socrates, indagado se considera esses dois tiranos como “felizes”
(evdainoves) ou “infelizes” (@Bhio1), responde que ndo tem como saber se esses
homens séo felizes, uma vez que nao sabe qual o tipo de “educacio” tmdeia)
e “justicd” (Bixaioolviy) que receberam. Para ele, a felicidade reside na
preparacéo que torna os homens “belos e bons” (xokdc xGyadog) e 0 oposto em
“injustos” (@dixog) e “maus” {rovipot). E se Arquelau, fitho legitimo de Perdicas,
foi capaz de praticar toda sorte de injusticas para conseguir o poder que por
direito cabia ao primogénito, ele néo poderia, com isso, ser considerado “feliz”
{evdoipov, 471d), mas, ao contrario, “infeliz’ (#OMoc).56 Dessa forma,
encontramos a exortacio de Socrates, de que a pratica da virtude é uma
condicéo a felicidade.

Polo defende que muitos macedénios e atenienses preferiiam a
condicdo de Arquelau, mesmo sendo um criminoso, a vida de qualquer
homem da Maceddnia. Em sua opinido, se Arquelau fosse justo, ele
continuaria sendo um mero escravo do seu tio Alcestes e vivendo uma vida
de sofrimentos. Mas, devido a seus atos criminosos — assassinato de Alcestes,
de seu primo Alexandre e de seu irmfo —, conseguiu mudar essa situacéo ao
usurpar o poder do legitimo herdeiro de Perdicas. Polo, ao contrario de
Socrates, considera a felicidade como um fim que justifica os meios ilicitos

para a sua obtenga@o. Por outro lado, Socrates destacando a importancia da

¢4 Ihidem, 4690,
55 Ibidem, 469¢-470d: d¢ nolkol ddcodvieg GvBpamol ebdatuovie siow.
8¢ Jbidem, 471a.
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“educag@o” como formacdo moral e politica, defende que somente os meios
justos e virtuosos justificam uma vida feliz. A prosperidade de um “infusto
feliz’ s6 seria invejada por aqueles que, sem querer, desejassem o mal,
pensando que se tratava do bem.

S6crates, para sair do impasse entre a felicidade ou infelicidade do
injusto, procura diferenciar o campo de argumentacio de cada um.
Enquanto Polo procede como os oradores nos tribunais, apresentando
testemunhas falsas em favor de um acusado, ele procura, acima de tudo, a
verdade acerca de quem poderia ser ou nio feliz.57 Salienta que o primeiro
ponto de discordéncia entre eles € que Polo defende que € possivel ao injusto
que pratica o mal “ser bem-aventurado” {givor paxdpiov, 472d), enquanto
Socrates entende que o injusto é “infeliz; desgracado” {GBi0c).

Sobre as posicdes de Gorgias, Polo, Cilicles e Sécrates, Cantarin e
Cério Diez observam que, enquanto Gérgias entrevé implicitamente uma
dimenséo ética em sua concepgdo de retérica, Polo preconiza claramente
uma postura imoral que pode ser compreendida por trés pontos capitais: {a)
concepcao externa de felicidade e poder; (b) pressuposiciao do conceito de
justica e {c) desvinculacéo de felicidade e justica. Sobre o pensamento ético
de Socrates, observam uma notavel complexidade e elaboracio expressa por
meio de dois elementos fundamentais: {a) a incluséo da dimensfo interior do
homem como fator crucial e (b) a vinculacao da ética com a felicidade. Para
esses tradutores e comentadores, a introducio de uma interiorizacdo ética no
homem supbe uma visdo absolutamente nova e que ainda nfo se encontrava
totalmente desenvolvida.68

A concepcao de felicidade ilustrada por Polo por meio de conhecidos
tiranos nédo € casual, uma vez que segue a tradicéo que vincula a felicidade a

prosperidade, mas nfo destaca que essa mesma tradicdo apregoa uma

57 Jhidem, 471e; 472e.
5 Cf Gorgias: edicién critica, traduceién, introduccién y notas Ramén 8. Cantarin v
Mercedes Diaz de C. Diez, pp. LV-LXVIIL



felicidade somente apés a vida. Como Polo concentrou a sua concepcio de
felicidade somente pela posse de recursos externos que suscitavam inveja
naqueles homens que gostariam de possuir os mesmos recursos, Socrates
enfatiza a importéncia que os gregos atribuiam a formacéo dos seus jovens,
para que esses ndo se tornassem cidaddos injustos e contrarios aos preceitos
morais instituidos pelos seus antepassados. Dessa forma, Sécrates
implicitamente procura mostrar que as conseqiléncias de um ato injusto ndo
terminariam com a morte, mas que poderiam resultar em indimeros
sofrimentos, superiores aos beneficios usufruidos no exercicio injusto do
poder.

Polo, em sua exaltacdo de uma vida injusta e feliz, considerou apenas a
forma de vida daqueles homens que conseguiram de alguma forma escapar
das penalidades sociais e juridicas. Polo ndo desconhece as implicacdes que
0s atos injustos resultavam aos que fossem flagrados e condenados, posto
que ressaltou apenas as vantagens daqueles que conseguiram se furtar as
punicdes dos seus atos e que foram considerados como injustos felizes.
Socrates, percebendo a énfase que Polo faz do injusto que conseguiu ocultar
0s seus atos, estende o julgamento dos homens ao ambito divino, onde se
acredita que os homens nio poderiam ocultar o que estivesse impresso em
sua alma, seja a virtude ou o vicio. Conforme essa inferéncia, tanto no
tribunal humano como divino, se o injusto prestasse contas i justica e fosse
penalizado pelos seus atos, ele seria menos infeliz do que aquele que
conseguiu enganar 0os homens.5%

Polo, mesmo concordando com Sdcrates que cometer uma injustica é
pior que suporta-la, nfo reconhece que uma injustica seja um mal. Sécrates,
quando percebe que Polo dissocia o belo do bom e o mau do feio, investiga a
questdo da beleza das coisas pela sua “utilidade” e “prazer’. Polo, ao

concordar com isso, também é forcado a admitir que o oposto da beleza é a

&8 Gérgias, 472é-e.



dor e o mal.”% O segundo ponto de discordancia refere-se 3 concepgdo que
cada um defende do castigo. Polo acredita que seja um mal sofrer um castigo
pelas faltas cometidas, e Sécrates que seja ndo ser castigado.”!

Em 476d, Polo e Socrates acordam sobre o principio de que “a acdo
praticada tem a mesma qualidade da acdo sofrida’. Assim, se ser castigado é
sofrer uma acéo de quem castiga, resta saber se esse castigo é justo ou nio.
Se o castigo for imputado a quem cometeu uma falta, ele sera considerado
justo,”? e conforme, a relagfo acordada, em 476b, de que tudo o que é justo é
belo, inferem que se o castigo for justo, também sera belo se trouxer alguma
vantagem a alma do injusto. Essa vantagem consiste na libertacdo da
maldade que o injusto alberga na alma. Sécrates considera que das
imperfeicbes da alma — injustica, ignorancia, covardia e imoderacéo -, a que
considera a mais feia & a injustica, comparavel a doenca do corpo.”™ E se o
sofrimento contribuir de alguma forma para essa libertacéo, seria preferivel
sofrer um castigo a permanecer na maldade.

Em 478c, a analogia da medicina com a justica conduz a dois tipos de
cura, uma do corpo e outra da alma. Assim como no corpo a verdadeira
salide consiste em nioc ter nenhuma doenca, a da alma, em nunca ter
conhecido o mal. Esse estado natural, tanto do corpo quanto da alma,
caracterizaria a concepcdo de felicidade. No entanto, se a alma fosse
contaminada pela maldade e perdesse a sua saude natural, ainda haveria a
possibilidade de retomar essa felicidade, se fosse tratada de forma adequada.
Essa alma, depois de libertada da maldade com a aplicacdo de castigos,
tornar-se-ia mais sensata e mais justa.’ O problema maior seria se o injusto
permanecesse na maldade, ao se furtar as penalidades cabiveis por suas

injusticas. Dentre esses injustos estaria Arquelau que, por albergar a

70 Thidem, 474d-e; 475a.
71 Ihidem, 476a.

72 Ibidem, 476¢.

73 Ibidem, 476e-477e.

74 Ihidem, 4784-479e,



maldade na alma e sem querer se libertar dela, poderia ser considerado como
o mais infeliz dos homens, contrariando com isso, o anseio daqueles que

associavam a felicidade com a prosperidade e o poder.7s

3. 1. O outro lado do espelho: 0 &8ixoc eddaipmv

Quando Sécrates propde examinarem a posicdo contraria, a saber, a do
injusto que recorre a todo tipo de expediente para nio ser punido pelos seus
atos, Calicles adentra na conversa para esclarecer que, em sua opinido, a
concesséo feita por Polo de que é mais feio cometer a injustica do que sofre-
la, ndo diferenciou a justica e a injustica, conforme o ambito da “natureza”
{pboic) e da “lel” {vouog). Para ele, haveria uma grande diferenca entre cometer
e sofrer uma injustica, posto que conforme a natureza seria melhor praticar a
injustica do que sofrer os seus efeitos, enquanto conforme a lei seria
preferivel a pratica da justica por ser um bem, evitando o seu oposto, a
injustica. Acrescenta que as leis foram instituidas pelos mais fracos com o
objetivo de conter e censurar os mais fortes na obtencio daquilo que, por
natureza, desejavam e poderiam obter por meio da forca.7s

Célicles introduz em sua intervencdo dois termos-chave do
pensamento grego que, segundo Guthrie, no século V foram utilizados de
forma antitética e excludente. Guthrie esclarece que o termo ¢OG, oriundo do
pensamento pré-socratico significa literalmente “natureza’, mas quando
utilizado com véuog, pode significar também “realidade”. Enquanto o vocabulo
vépog, derivado do verbo vopile, que significa “ter por costume, submete aos
costumes, ds leis” denota alguma coisa que se pratica ou se sustenta por
certo, ou seja, o “costume, a mdxima, a le’. Para Guthrie, a histéria primitiva
desses dois termos foi contada mais de uma vez, sendo percebida as
primeiras alteracGes nos sentidos de wvépoc entre os pré-socraticos

Empédocles e Demécrito. A diferenca entre os dois termos sdo constatadas

75 Ibidern, 479a.
76 Ihidem, 481¢-484b,
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em toda a sua extensdo entre os sofistas, historiadores e oradores, que nas
esferas da moral e da politica passaram a utilizar o vopog de duas formas: {(a)
uso ou costume baseado em crencas tradicionais ou convencionais quanto ao
que € certo ou verdadeiro; (b) leis formalmente esbocadas e transmitidas, que
codificam o “uso correto”, elevando-o a norma obrigatbria, respaldada pela
autoridade da pélis. Para Guthrie, os gregos nunca perderam de vista o
sentido primeiro de lei como costume, mesmo quando essas leis possuiam
uma formulacdo escrita. Em sua origem, o termo vouo; expressava as idéias
do que & legalmente obrigatéric € o que é moralmente certo, sendo
observadas as primeiras dissociaches entre essas duas idéias somente
posteriormente.?7

Calicles, ao introduzir no Gérgias a antitese entre a dicic e o vouoc,
deixa entrever a importancia que esses dois termos exerciam nas discussdes
retoricas sobre a forma como os homens deveriam agir em questdes morais e
politicas. No didlogo, Calicles, como defensor da atuacéo dos mais fortes
sobre os mais fracos, advoga claramente uma posicio em favor da
supremacia da ¢bc1; sobre os preceitos instituidos pelo véuoc.

No didlogo, Sécrates depois de ouvir uma acirrada critica & filosofia e
uma exaltacio & pratica politica de obtencéic de prestigio e poder, diz que se
houvesse uma pedra de toque para avaliar o valor de uma alma, tal como a
que comprova o valor do ouro, ele poderia verificar como esta o estado de sua
alma no que se refere a virtude. Acrescenta que Calicles re(ine as trés
qualidades para saber se uma alma vive bem ou nido: “conhecimento’
(emomiun), “benevoléncia” (etvowd) e a “franqueza” {(rappnoia). Essas qualidades
seriam indispensaveis para discutir o mais belo tema de reflexio: a forma
como o homem deve ser e o que deve fazer em todos os momentos de sua

existéncia para viver bem.’® A relevancia do tema nao pode deixar passar

77 GUTHRIE, W. K. C. A antitese “nomos™‘physis® na moral e na politica. In: Os sofistas, pp.
57-39.
% Gorgias, 486d-488a.
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sem investigacdo o sentido de “justo” segundo a natureza e as recorréncias a
Pindaro para respaldar uma forma de pensar e agir propagada como justa.
Se Calicles fosse realmente franco e revelasse o seu conhecimento acerca do
problema de como o homem deve viver, ndo apenas para cumprir uma
obrigaco social, mas para cuidar do bem estar moral do homem, ele poderia
ser considerado um homem benevolente.

E no esclarecimento da relacdo entre um homem melhor e mais
poderosc que Calicles revela a sua concepcio de “felicidade”, contraria a
opinido da maioria sobre o que € justo ou injusto. Calicles confirma que os
melhores, segundo a natureza, sdo aqueles que governam os mais fracos e
que, por isso, devem ter mais do que os outros. Esses governantes, além de
sabios, seriam destemidos em seus empreendimentos politicos para obter
tudo o que desejassem dos seus stditos.”®

Sécrates, para compreender o motivo do governante, segundo a
natureza, desejar mais do que os outros, ressalta a concepciio da maioria
acerca de um homem prudente, que deveria antes de tudo governar os seus
proprios prazeres e paixdes, sendo, portanto, senhor de si mesmo.2° Calicles
denomina os homens prudentes de “estipidos; insensatos” (A\ifioc), por
tentarem dominar aquilo que a natureza determina que seja satisfeito.
Segundo ele, o homem que quisesse viver bem deveria utilizar toda a sua
“coragent’ (avdpeia) e “inteligéncia” {(¢pdvnoic) para satisfazer as suas paixdes.
Nisso residiria a “virtude” e a “felicidade”, favorecer a “vida sensual;
arrogénci@’ {ypudly), a “intemperanca” (dxoiacia) e a “liberdade” (Exeuvlepia).
Ressalta, porém, que essa felicidade ndo se destinava a todos, somente
aqueles que fossem ousados o suficiente para dar vazdo as suas ambicdes
politicas, sem ligar para o que os homens instituiram como injusto e
imoderado.

7 Ihidern, 488e-4914.
8 hidem, 491d-e: (.} X domep ot Roliot, cidpove dvie xat EvKpath attov autwd, v Alovav ka
EriBoidv Gplovia Wy Ev 2avt,



Essa concepcéo de Calicles revela uma série de problemas, posto que
contraria diretamente o preceito délfico “nada de excesso” e atribui um
sentido novo ao agir humano. O retérico ndo apenas exalta uma ambicao
desmedida para a obtencio de bens materiais, mas também para a satisfacdo
dos apetites fisicos, sem considerar o consentimento ou nao do outro.
Destarte, a exaltacdo a um agir desmedido reveste essa concepgio com a
vestimenta da virtude, quando atribui duas virtudes consideradas pela
tradicdo como meio de acesso a uma vida feliz: a coragem e a sabedoria.
Também ndo esquece de enfatizar que essa felicidade, como liberdade dos
desejos e paixdes, sO seria desejavel se fosse favoravel ao seu agente, sem
acarretar nenhum impedimento &4 sua “intemperanca” ou freio a sua
“liberdade”. Para Calicles, a éievbepia constituiria algo mais do que a
liberdade sdcio-juridica oposta a escraviddo, mas também a liberdade
emocional de exercer plenamente as paixdes naturais de alguns homens: os
mais fortes. Como o retérico conseguiu respaldar a sua concepcdce do mais
forte, segundo a natureza, recorrendo a um termo que teoricamente
caracterizaria a liberdade sécio-juridica dos cidadaos gregos?

Uma questio tho complexa como essa néio pode prescindir de alguns
esclarecimentos semdanticos, uma vez que Calicles nio desconhece nem a sua
significaca@o sécio-juridica, nem as suas implicacdes socio-religiosas. Sobre a
etimologia do termo liberdade, Emile Benveniste — O vocabuldrio das
instituicées indo-européias —,51 nos informa @ue na Grécia o “livre” (ghetBepog)
se opde ao “escravd” (Solhos). Tanto esse termo como o latinoe liber
reconduzem & forma antiga (e)leudheros, cujo radical é *leudh, que significa
“crescer, se desenwolver’. Desse radical deriva também os termos “o povo, as
pessoas” e o adjetivo “Hure’. Esses diversos sentidos podem ser
reconstituidos a partir do verbo gético liudan “crescer, impelir”, que se refere

tanto ao processo de crescimento de uma planta quanto & “figurd® {laudi). A

8t BENVENISTE, Emile. O vocabuldrio das instituicbes indo-européias (vol. 1), pp. 317-329.
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partir disso, pode-se compreender como a imagem de crescimento
consumado foi gradualmente associada a figura humana e, posteriormente,
ao “tronco {genealdgico)” de um mesmo grupo de crescimento. Esse grupo que
nasce e se desenvolve num mesmo contexto origina o substantivo *ludho com
o sentido de “povo”, presente no eslave antigo e no germanico leod. E
justamente desse substantivo que se extrai o termo *(e)leudheros para
qualificar 0 membro pertencente a um tronco étnico cuja condicdo é
reconhecida como “libre”. Tanto eleutheros como liber aparecem nos
primeiros textos em acepcoes relacionadas as liberdades fisicas no sentido
juridico e médico, ou seja, sem amarras de nenhum senhor, sem doencas e
sofrimentos.

Como o homem livre esta associade 4 metafora de crescimento de um
vegetal e, portanto, a um mesmo grupo, o estrangeiro e 0 escravo sdo
excluidos como n#o pertencentes a esse grupo. Teoricamente, a analogia da
relacdo da liberdade com o crescimento natural poderia induzir 4 busca de
um paradigma de comportamento ns natureza como fez Calicles, mas
observando a diversidade de comportamento dos animais em seu habitat, se
percebe a inviabilidade desse empreendimento, uma vez que muitas de suas
reagdes sao atribuidas muito mais aos instintos do que a alguma forma de
organizagéo social. Um dos fatores que dificultam essa linha de interpretacio
é a diferenca entre as determinacdes biol6gica e psiquico-social, estando o
homem numa situacio diferenciada das outras espécies, pois mesmo
biologicamente, 0 homem pode manipular o farmaco existente na natureza
para tornar a sua vida melhor.

Para Cantarin e Céric Diez, o elemento diferencial entre os
posicionamentos de Polo e Calicles reside no afastamento do imoralismo de
Polo e na confirmacio de uma prosperidade excessiva que inverte todos os
valores sociais. Para esses comentadores, o pensamento de Calicles se baseia
em trés pressupostos interligados: (a) a aceitacdo da oposigéio ¢hoic/véuoc, b)
a definicho de ¢bo1c como elemento que prevalece acima do vopog e {c) a

concepcdo especifica de uma lei natural identificada na pratica com a lei do
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mais forte. Calicles, ao redefinir o conceito de justica sob a ética da natureza,
mstituiria um novo critério de valoracio da conduta humana baseada na
satisfacdo plena dos desejos, elementos propulsores do que concebe como
uma vida bem sucedida e feliz.82

No dialogo, a franqueza de Calicles em desnudar uma forma de pensar
oculta ou dissimulada pelos outros estd de acordo com o que Soécrates
esperava dele, o problema estaria no tipo de conhecimento defendido pelo
retérico, sem atentar para as nocdes de bom e mau, certo e errado. Socrates,
para destacar a diferenca existente entre a forma “como deve viver’ {rdidc
puotéov, 492d) um homem, daquela descrita por Céalicles como “viveria
retamente” (0pBag Buwcbusvos, 499e), lembra uma narrativa que ouvira de um
sabio sobre o destino no Hades daqueles que se deixaram levar pela parte da
alma insacidvel de paixdes, sujeitas a todo tipo de influéncias. Essa parte da
alma, comparavel a um tonel cheio de crivos, seria considerada a mais infeliz
de todas por ter esquecido de guardar aquilo que a tornaria melhor. Ao
contrario disso, aquele homem que levasse uma vida regrada seria
considerado o “mais feliz” {eb8oupovectdtoc, 492¢} de todos por guiar a sua
vida pela moderacéo.83

Calicles, mesmo diante da contraposicéio de uma vida moderada a uma
vida imoderada, continua afirmando que o homem, para “viver Jelizl {evdaiumv
Cav, 494c), deveria satisfazer todos os seus desejos.®* A associacio de
Céalicles de uma vida “agraddvel’ {id%c) com uma vida “feliz’ (ebdaiuov) faz
com que Socrates indague se a satisfagdo de um desejo fisico como cogar a

cabeca também constitui ser feliz, posto que néo diferenciou o prazer do

82 Cf: Gorgias: edicién critica, traduccién, introduccion ¥ notas Ramdn 8. Cantarin y
Mercedes Diaz de C. Diez, pp. LX-LXIL

¥ Gorgias, 492d-493d. DODDS comenta que o coddc é representado como um informante
oral que transmite os conhecimentos de uma determinada doutrina. Alguns eruditos
defendem a hipdtese de que esse sabio seria o préprio Platao farjando uma narrativa para
respaldar a sua teoria. Qutros, como Dodds, defendem que esses sabios provevelmente
seriam os pitagéricos. Cf: DODDS, E. R. Gorgias, pp. 373-374.

34 Ihidem, 494c.
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bem. A insisténcia de Calicles de identificar o prazer com o bem, sem
especificar se esses prazeres afo benéficos ou nio, conduz a investigacéo
para a substituicdo de um estado por outro, quando este deixou de exercer a
sua funcao. Sécrates tenta mostrar que, se a satisfacio de um desejo torna o
homem feliz por ser considerado um bem, se prejudicasse mudaria esse
estado e o tornaria infeliz.

Preso pelas implicacbes de suas préoprias respostas, ao dissociar
primeiro a coragem da ciéncia, depois esta do prazer, Calicles nio percebeu
que, ao separar também o prazer da coragem, critério argiiido por ele para
realizar todos os desejos do mais forte, ele logicamente anulou a sua
concepcao de felicidade.®5 Ele nio percebeu que a coragem destituida do
conhecimento de como fazer uma coisa poderia resultar em sofrimentos.
Também nio divisou que sem o conhecimento de como fazer bem uma coisa,
nao poderia reivindicar o seu resultado como bem realizado €, portanto, como
responsavel pelo bem estar do seu agente.

Com relag@o & insaciabilidade do mais forte em obter todos os ssus
desejos, Sécrates o compara a alguém que tem sede por carecer de algo e
que, ao satisfazer esse desejo, sente prazer por se libertar de um sofrimento.
Com isso, tenta mostrar que tanto o sofrimento pela caréncia de algo quanto
a satisfacio de um desejo natural so condicdes transitorias, que nio podem
coexistir ac mesmo tempo num mesmo corpo. E, portanto, inviavel que
alguém seja feliz apenas pela satisfacio de um desejo, natural ou nao.

Com uma série de abordagens que envolvem a relacio prazer-bem,
Sacrates forga a admissio de Calicles da existéncia de prazeres bons e maus.
Isso faz com que ele confirme também que os prazeres bons sdo aqueles que
s8o “dteis” e maus os “prefudiciais” ao corpo.8¢ Com isso, Sécrates retoma o
que o que havia acordade com Polo sobre a finalidade de uma acéo visar

sempre o bem, nfo sendo este subordinado &as acdes como visara

85 Ihidern, 495a-d.
8 Jhidem, 499b-d.

91



inicialmente Polo. Calicles, sem contestar, reconhece a necessidade de
distinguir a origem dos prazeres, para saber quais os que sic benéficos e
quais os prejudiciais. Essa concessdo de Calicles retoma o problema do
objetivo da retbrica na formacao dos seus ouvintes: se ela visaria o seu bem
ou apenas o deleite por meio da adulacéo.

Para Socrates, uma arte de acordo com a sua natureza deveria
tornar o seu objeto melhor. Sendo assim, se o objetive da retérica fosse
tornar alguém melhor no que se refere & justica, deveria, antes de tudo,
cultivar na alma o conhecimento necessario a distincdo do bem e do mal,
pré-requisito indispensavel a pratica da virtude. Se nfo fosse assim, seria
comparavel aquelas atividades que, recorrendo & adulagéo, primam apenas
pelo prazer e deleite, sem se preocupar com o género de vida que cada um
levaria.8” Em seguida, pergunta a Calicles em qual categoria ele situaria a
retérica: se naquela que se preocupava com a formacfo moral dos homens
ou se naquela que visava somente o seu deleite. Calicles responde que a
questdo exige a distingfio de dois tipos de oradores: aqueles que visam ao
interesse do pablico e aqueles que se preocupam com o bem estar dos
homens, independente de ser ou ndo agradavel.

Diante da dificuldade de Calicles em citar um orador que se enquadre
nos moldes do segundo tipo, Sécrates estabelece alguns critérios para ajuda-
lo. Esse orador, como qualquer artifice que visasse o bem do seu objeto,
deveria adotar a ordem e a proporgio como fins Gltimos a serem alcancados
na formacdo da alma dos que o procuravam para serem bons cidadz0s.58 E
como socialmente exigia-se que o jovem fosse preparado desde cedo para
exercer as suas funcbes como membro cooperativo dentro do grupo social,
visando n&o apenas o cumprimento das normas instituidas, mas, também, a
discussdo e implantagéo de critérios de como manter a ordem entre os seus

membros, o retérico que nio se enquadrasse nesses critérios nfo poderia ser

87 Ibidem, 500e-5024d.
85 Ihidem, 503d-504b.



considerado um arauto da justica, como propusera Goérgias e Polo no inicio
da conversa. Se, ao contrario, mesmo sob a égide de uma formacao retorica,
nao desenvolvesse uma atitude justa ou nio conseguisse mudar uma forma
de pensar considerada como injusta, o responsével por isso poderia ser
considerado como o portador da pior doenca na alma: a ignorancia, a
intemperanca, a injustica e a impiedade.5?

Calicles, aparentemente concordando com Sécrates quanto a distincao
entre coisas boas e mas e quanto & concepcio de que somente as coisas boas
conduzem a felicidade, se recusa a confirmar que o castigo possa, de alguma
forma, beneficiar o injusto. Pelo menos em tese, porque como ndo contestou
quando Sécrates habilmente transbordou o problema para o ambito da
convengédo humana, nfc teve outra opgdo sendo persistir naquilo que
considerava como bem segundo a natureza. Como também ndo distinguiu o
que considerava como prazer-bem do corpo ou da alma, aparentemente sem
querer, acabou gerando um impasse que inviabilizava o prosseguimento da
conversa. Somente a intervencio de Goérgias faz com que Calicles termine o
exame do tipo de vida que cada um considera boa ou ma.

Diante disso, SAcrates resume as proposices que haviam acordado
sobre o problema até aquele ponto da discussio: (a} que o agradavel e o bem
ndo eram a mesma coisa; (b) que o agradavel deveria ser procurado visando
somente ao bem; {c} que enquanto o agradavel proporcionava o prazer, o bem
acomodava as coisas boas; {d} que as coisas eram boas apenas pela presenca
da virtude; {¢) que a virtude de cada coisa s6 se realizariz com o
conhecimento préprio que lhe proporcionava ordem; {§ que apenas pela
ordem se poderia distinguir uma virtude; {g) que somente a harmonia
adaptada & natureza das coisas as tornaria boas; (h) que a alma que

possuisse essa ordem poderia ser considerada moderada e boa.®°

89 Jhidem, 305D,
% Ibidem, 506a-e.
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Prosseguindo nas implicagbes dessas afirmacbes, Socrates infere que
se uma alma fosse prudente, ela seria apreciada boa, se ndo, seria
considerada ma. Com isso, estende essas implicacdes aos divinais quando
afirma que um homem sensato seria aquele que procederia em relacdo aos
deuses ¢ aos homens da forma como lhes conviria: aos deuses de forma pia e
aos homens de forma justa, com a pratica da justica. Somente se procedesse
assim poderia ser considerado um homem “perfeitamente bom” {ayoBov dvdpa
elvon teréwg). E se procedesse bem, faria tudo bem sendo, com isso,
considerado afortunado e feliz, contrario aquele que s6 visasse o seu proprio
bem %1 E se “fazer bem” {&d nparery) fosse o critério para “ser feliz” {Eodaiwy
givar, 507¢), aquele homem que ndo observasse esses critérios nio poderia
ser considerado feliz, mas infeliz. Assim, 0 melhor-mais forte de Calicles nao
poderia ser considerado feliz por nio observar nem o que conviria aos
homens - npdrIev dixn — nem o que conviria aos deuses - doia TpdrTovia -,
sendo, portanto, duplamente “insensato” {Gdpev xai axdraorog, 507a).

Dessa forma, Sécrates explicita aquilo que, desde a conversa com Polo,
tentava dizer aos seus interlocutores: que o homem que quisesse “ser feliz’
{ev8aipwv eivar, 507c) deveria cultivar e procurar a “prudéncia; moderacto”
(codpooivn) e fugir da “intemperanca” {(axolaoia), evitando com iss0, os
castigos decorrentes de sua pratica. Todavia, se chegasse a cometer um ato
susceptivel de castigo, deveria aceitd-lo como forma de readmissdo a uma
condicAo que permitiria que fosse feliz. Somente aquele que almejasse e
praticasse atos justos e prudentes, dominando com isso as suas paixoes,
poderia ser considerado feliz, enquanto aquele que se tornasse escravo
dessas paixbes, descurando de tudo o que conviesse aos homens e aos
deuses, seria o mais infeliz dos homens. Também destaca o poder
desagregador das paixdes que, como uma amante ciurnenta, nio permitiria

que o seu amado se relacionasse com os outros, tornando-o com isso, sem

! Ibidem, 507a-c: .. wv 8¢ dyabdv &b = ki wahic mparmety & v mpdrm, v § ¢ mpdrovia
uaxdpiéy 1 xal edboipova slva, v & novapdy xal xaxdx rpdrovie &haoy.



nenhum amigo. Para ele, s haveria convivéncia, seja no universo, seja entre
os homens, se houvesse amizade, fonte de toda justica e prudéncia 52

Essa contraposicdo entre as duas concepcoes acerca de como o homem
deve viver destaca as formas de pensar de como o homem dever ser e agir no
ambito social, e como pode justificar esse agir perante o outro. Se
considerarmos que os dois pontos de confluéncia entre Polo e Sécrates
referem-se ao bem como motivacdo de uma acdo e a possibilidade de fazer
bem e ser feliz, teremos que delimitar os primeiros desacordos que
conduziram as visbes dispares sobre o tema. A classificacio dos bens indicou
dificuldades que nfo foram devidamente esclarecidas e que resultaram em
pontos de discordancia, primeiro entre Polo e S6crates, depois entre este e
Célicles. A primeira € a enumeracéo de diversas coisas na categoria de bem,
tais como a ocogia, a byiswa e o mholtog; e a segunda, numa categoria
intermediiria que poderia distinguir as diversas significacdes de um mesmo
termo. No caso de oco¢ia, esta pode ser entendida tanto como um
conhecimento de uma arte como uma virtude, e se esses dois sentidos nio
forem esclarecidos pode-se pensar que fazer bem qualquer coisa significa agir
bem e ser virtuoso. A distingio entre alguém que sabe como fazer algo por
pura repeticdo e alguém que sabe como deve fazer algo para fazer bem
extrapola os limites de um saber fazer e adentra num como saber-conhecer-
fazer. Também a hyiew, que foi utilizada inicialmente como saide do coTpo,
adquiriu uma conotagdo maior quando foi estendida a alma, nao somente
daqueles que faziam bem algo, mas, principalmente, daqueles que faziam
bem de acordo com os principios morais de convivéncia. B isso significava
tomar cuidado para ndo se tornar um escravo de si mesmo, descurando de

tudo que ndo seja relacionado a esse desejo.

92 Ibidem, 507¢c-508a. N'As Leis, IX, 870, quando o Atenierise propbe discutirem sobre os
homicidios voluntéarios, executados com injustica, o desejo desmesurado pelas riquezas
aparece em primeiro lugar como a causa desses crimes. Diz que se educassem os homens
que quisessem “ser felizes” {gddaipoves £ivar), deveriam ensind-los a cultivar os bens da alma
e do corpo antes de procurar as riquezas, que mesmo assim, s6 deveriam ser obtidas com
justica e prudéncia (Sixaioc ki oddpuv.
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Esse problema fica claro na divergéncia entre o que Polo e Calicles
pensam e o que B6crates entende por fazer bem, ser virfuoso e ser feliz.
Enquanto os dois realcam as vantagens de uma vida baseada exclusivamente
na posse de bens que visam ao poder, seja material ou nio, o Gltimo chama a
atencao inicialmente para a finalidade dos bens, de modo geral, depois para
a finalidade dos bens do corpo e da alma. £ sobre esses bens que se
concentra a sua concepgao de felicidade como a posse da prudéncia e da
justica tanto no ambito divino quanto humano. Mesmo destacando essas
duas virtudes como causa da felicidade, isso nio significa que as outras
virtudes também néo estejam incluidas nessa funcéo.

Se, conforme Sdcrates, a virtude é uma condicdo para uma vida feliz, a
virtude pode ser entendida ou come meio para a obtencéo de um desejo ou
como constituinte desse desejo, a saber, de uma vida feliz. A principio poder-
se-ia pensar que uma alternativa exclui a outra, mas algumas analogias do
didlogo nos indicam que uma alternativa necessariamente nio exclui a outra,
haja vista a relacio entre a satde da alma e a virtude. E se uma alma
saudavel é a alma de um homem prudente e justo, é a permanéncia dessas
virtudes na alma que faz com que seja considerado feliz na acepgio
defendida por Sécrates. Vale ressaltar que a narrativa do julgamento das
almas no Hades visa principalmente & identificacdo ou da satde ou da
enfermidade da alma, no que tange & forma como conduziram a sua vida. E
para evitar o erro de julgamento sobre a verdadeira condicio da alma, os
deuses resolveram mudar os critérios e despoja-la do que pudesse de alguma
forma ocultar ou mascarar o que foi impresso no decorrer da vida. Somente
uma alma que cultivou e se manteve virtuosa tanto com relacio aos homens
quanto aos deuses, poderia ser julgada como merecedora das IThas dos Bem-
Aventurados, enquanto aquela que chegasse alquebrada por causa de acoes
impias e injustas seria conduzida ao Tartaro para receber o castigo
compativel & sua maldade.

Tanto a recompensa do virtuoso quanto o castigo do vicioso repousa no

que Socrates concebe como morte: a separacio da alma do corpo e a
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continuagdo da alma no Hades, onde seria julgada pelo género de vida que
tivesse levado. Desse prolongamento da alma, Sécrates amplia a sua
concepcdo de felicidade, instituindo uma diferenciacdo entre aqueles que
viveram plenamente o que convém aos homens e aos deuses e aqueles que,
mesmo nao observando todos os preceitos necessarios ac bemn viver, foram
forcados pelo sofrimento a mudar a sua forma de viver. Aos que em vida
nunca conheceram e praticaram o mal e aqueles que, mesmo praticando o
mal, mudaram a sua forma de agir devido aos castigos que receberam, seria
destinada uma “felicidade total’ {ndoa eddopovia, 523h), enquanto aos que
praticaram o mal e ndo foram punidos em vida pelas suas maldades, nio
haveria nenhuma forma de escapatéria, a ndo ser a expiacido de sua alma
pelo sofrimento. E apesar de ndio especificar claramente uma forma de
arrependimento para aquelas almas condenadas no Hades, entrevé isso ao
dizer que os juizes da esfera divinal, ao enviar essas almas para o Tartaro,
indicavam as almas que poderiam ser curadas e as que nic poderiam,
significando com isso que haveria uma possibilidade de se tornarem
melhores em decorréncia dos sofrimentos.93

Dentre as almas incuraveis, destituidas de qualquer possibilidade de
felicidade no Hades, os tiranos ocupavam um lugar de destaque, nio apenas
por terem praticado toda sorte de maldades, mas também Por se recusarem a
abdicar de um género de vida que consideravam proveitoso e superior. Para
evitar uma sorte semelhante a dos tiranos, S6crates exorta Calicles a viver de
acordo com a virtude, Uinico meio de acesso 2 felicidade tanto em vida quanto
depois dela. '

Para Cantarin e Cério Diez, o pensamento ético de Sécrates se
fundamenta na distincio entre as dimensdes externas e internas do ser

humano e na valorizacdo da parte psiquica da fisica. Conforme esses

93 Ibidem, 526a-c. Em 526¢, S6crates cite a alma do filésofo como merecedora de viver nas
Thas dos Bem-Aventurados, como recompensa por ter guiado a sua vida unicamente pela
virtude.



autores, quando Sécrates extrai uma definicdo de felicidade a partir de uma
auséncia de necessidade {492e; 494a) e de uma auséncia total de mal {478c-
e), ele institui uma definicho puramente negativa, uma vez que as suas
formulacdes 86 sfo compreendidas na narrativa final sobre o julgamento das
almas no Hades.%¢

O Gorgias constitui um dos primeiros didlogos em que a problematica
da felicidade humana é destacada como algo que ndo pode ser discutida
somente no ambito temporal da existéncia humana, mas adentra nas
implicacbes em que as acBes humanas poderiam resultar depois do
apartamento da alma imortal do seu invélucro corporal. Calicles, ao
concentrar a sua concepcio de felicidade em torno das acdes injustas dos
tiranos, enfatiza os pretensos beneficios que os injustos poderiam usufruir ao
recorrerem a toda sorte de expedientes para obterem aquilo que julgavam
merecer, independente do prejuizo dos outros. Conforme Calicles, se esses
mnjustos néo tivessem nenhuma forma de contens@o as suas pretensdes de
dominio, eles seriam os mais invejados dos homens por representar aquilo
que todos 08 homens gostariam de possuir, mas que devido os preceitos
sociais e religiosos, ndo tinham coragem de admitir. Em sua defesa dos
injustos, Calicles nio esquece de mencionar a importincia da retérica como
meio eficaz de persuasio aqueles que compartithavam do mesmo desejo de
poder e que poderiam, de alguma forma, ameacar a prosperidade do tirano.
Um tirano poderia recorrer i forca para obter os seus desejos, mas para
preservar esses bens precisaria também da retérica para evitar que os seus
siditos o julgassem pelas suas injusticas. B justamente diante da
possibilidade dos injustos passarem despercebidos aos homens, que Socrates
recorre ao julgamento divino das almas no Hades.

Socrates ao caracterizar o que entende por felicidade, enfatiza a pratica
da virtude como meio de acesso a uma vida feliz, independente da

9% Cf Gorgias: edicién critica, traduccidn, introduccién y notas Ramén S. Cantarin ¥
Mercedes Diaz de C. Diez, pp. LXIV-LXVIL
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prosperidade material e social. O entendimento de Calicles de que a
felicidade que nio precisasse de nada seria comparavel a uma pedra ou aos
mortos (492e}, concentra a felicidade em tormo da prosperidade e dos
beneficios que o poder poderia propiciar aos injustos que conseguissem
dissimular os seus atos com a aparéncia de justica. Em sua narrativa acerca
do Hades, Sécrates distingue duas formas como as almas poderiam ser
julgadas: uma nos moldes de Calicles, em que os homens poderiam recorrer
aos mesmos expedientes que utilizavam nos tribunais e outra baseada em
principios divinos, em que as almas néo poderiam utilizar nenhum recurso
para dissimular os efeitos de suas escolhas, uma vez que refletiriam tudo o
que estivesse impresso nelas, ou a bondade ou a maldade. A primeira forma
de julgamento utilizada no tempo de Cronos foi considerada ineficaz pelos
deuses por resultar em muitos erros de julgamentos, possibilitando que os
injustos continuassem enganando, e que os justos fossem condenados por
algo que ndo fizeram. Para evitar essas injusticas, os deuses resclveram
adotar, no governo de Zeus, um julgamento diferenciado dos humanos,
principaimente no que se refere aos meios de dissimulacio verbal daqueles
que conheciam os recursos retéricos de como inverter os valores de uma
acao.

No julgamento do tempo de Zeus, as almas néo precisariam de nenhum
bem material, a néo ser os bens psiquicos resultantes da virtude, posto que
as almas injustas seriam consideradas “doentes” devido 4 maldade que
albergavam em seu interior. Nesse julgamento, uma alma “sauddvel’ que
nunca conheceu a maldade seria reputada mais feliz do que a que conheceu
e se libertou dessa maldade {478c), enquanto as que nio foram penalizadas
pelos seus atos seriam consideradas as mais infelizes, uma vez que sofreriam
no Hades as penalidades cabiveis as suas injusticas e maldades.

Conforme podemos depreender do Gérgias, o anseio de prosperidade
ndo poderia prescindir de principios benéficos que atuariam tanto sobre o
fisico como sobre a alma, uma vez que uma felicidade associada a

prosperidade poderia ser confundida com o bem estar fisico, ndo
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necessariamente com o bem estar psiquico, devido ao receio constante de
perda desses recursos materiais. Na possibilidade de continuidade da alma,
esse bem estar ndo perduraria se nio fosse acompanhada de atitudes
benevolentes préprias de uma alma virtuosa. Desse modo, podemos inferir
que Socrates distingue implicitamente o bem estar fisico e/ou psiquico da

felicidade psiguica extensa ao Hades,

4. EUTIDEMO: o labirinto dos argumentos sobre uma boa vida

No Eutidemo, encontramos dezesseis pcorréncias dos termos £bdaiuev,
ebdowpovia e ebdaoveiv como parte de uma conversa ocorrida anteriormente
entre Socrates, Clinias e os irmios Eutidemo e Dionisodoro. No inicio do
didlogo, Sécrates conta a Criton o teor da conversa, porque este estivera
presente na ocasifio, mas, devido & distAncia, nfo conseguira ouvir o que
falavam. Narra que os dois irmios afirmaram que seriam capazes de
transmitir a “virtude” num menor tempo possivel. Em resposta a questio
sobre a forma como eles faziam isso, eles confirmaram as suas capacidades
retoricas em tornar um homem de bem, tanto os que estavam persuadidos
disso, como 08 que nio estavam convencidos de que a virtude fosse algo que
se aprendesse. Diante dessa informacfo, Sécrates pergunta se eles néo
gostariam de tornar Clinias um jovem melhor.95 QOs dois irm#os concordam
com essa sugestdo e, quando Eutidemo faz a primeira demonstracio com
Clinias, Sécrates a considera uma brincadeira e explica a forma como
desejaria ouvir o assunto.

Em sua demonstracdo, Socrates indaga a Clinias se seria verdade que
todos os homens desejavam “ser felizes” {9 wparttelv, 278e), ou se haveria

% Eutidemo, 274d-275a. Neste dialogo constatamos que, das dezesseis vezes em que os
termos edainwy, eddayiovia ¢ ebdawovelv aparecem, quatorze constam no diadlogo entre
Sécrates e Clinias, e apenas duas entre Eutidemo e Dionisodoro. £ na conversa dos dois
primeiros que encontramos uma relaco dos bens que contribuiriam de alguma forma para a
felicidade dos homens.
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alguém que ndo compartilhava desse desejo.9 A resposta de Clinias exclui a
possibilidade de algum homem n#o compartithar desse desejo, reiterando,
dessa forma, que o anseio pela felicidade seria extenso a todos os homens.
Diante dessa inferéncia universal pelo desejo de felicidade, Sécrates pergunta
como os homens poderiam “ser felizes” (e npdriewv, 279a) e se essa felicidade
implicaria a posse de “muitos bens” (roAh xGya0d). A anuéncia de Clinias de
que a felicidade estaria ligada & posse de muitos bens faz com que Sécrates
enumere os bens que a maioria dos homens consideram como meios de
acesso a uma vida feliz: “ser rico” {10 rhovtsiv), “ter boa satde” (19 Uyraivew),
“ser belo” {10 xohdv siven), ter um fisico suficientemente em formsa {10 odua
ikavax rapeoxevdodai), uma “origem nobre” (eiryéveiat), os “poderes” (duvausic),
“honras” {nuai), “ser prudente” (sadpwv eivon), “justo” (10 Sixaov), “corajosc” {1
avdpeiov), “sdbio” {coodc) e ter “bom éxito; felicidade” {etruyia).97

Panos Dimas, em um artigo intitulado Happiness in the Euthydemus,®
ressalta a ambigliidade existente na utilizagdo da expressio b npdteiv em
278e, que pode significar tanto ser feliz e prospero, como fazer o que €
correto e bom. Essa ambiglidade nfo é enfatizada na colocagdo da questio
sobre o desejo universal de felicidade, mas no decorrer do didlogo €
explorada, principalmente depois, na enumeracio do que o senso comum
considera como os bens que poderiam conduzir 4 almejada felicidade. Para
Dimas, a mencdo de Socrates a algumas virtudes — prudéncia, justica e
coragem - na enumeracdo dos bens pressuporia ndoc o que o filésofo
compreende, mas o que o senso comum entende por virtude. A prudéncia e a
coragem significariam apenas uma disposicio psicolégica que alguém
poderia ou ndo ter, uma disposi¢do que o senso comum nio acreditaria que

fosse introduzida na alma pela aquisicéo de algum tipo de conhecimento. A

95" Apd e mavteg dvBpamot BovidueBa e mpdrmw: (...) Tig yop 00 Pothetm e npdrmLv: Alguns autores
traduzem ed npdtewv por “ser feliz”, uma vez que essa forma € encontrada no dicionaric
Bailly como: “fazer bem os seus afazeres, ter bom éxito, ser feliz’. Cf: BAILLY. Dictionnaire
grec frangais, pp. 1617-1618.

37 Ibidem, 279a-d.

9 DIMAS, Panos. Happiness in the Euthydemus, pp. 1-27.




diferenca entre os sentidos atribuidos pelo senso comum e por Socrates é
estabelecida pela inferéncia de que a sabedoria seria o tinico bem capaz de
levar os homens & felicidade.

Além disso, a incluséo da elruyia na lista do que o senso comum
considerava como bem, implicitamente destaca a confusfo existente entre os
meios que poderiam conduzir os homens i felicidade, e uma concepcao
existente de felicidade ligada a uma “sorte; éxito” {roxn) favoravel,
provavelmente concedida por alguma divindade. A observacio de Sécrates de
que a evtoyia jA estaria incluida na “sabedoria” {codia), distingue o tipo de
felicidade que dependeria do homem de um tipo em que o homem estaria
susceptivel ao acaso. Com isso, Sécrates implicitamente, estaria vinculando
a fortuna ou o éxito humano a uma decisio ou acdo eminentemente
humana. Também estaria relacionando esse éxito 4 pratica de uma sabedoria
que congregaria tanto os sentidos de saber-fazer como de agir-bem, para que
o seu resultado fosse considerado bom para todos 0s homens.

No dialogo, Sécrates recoloca novamente a questio se a posse de
muitos bens tornaria os homens “felizes e bem sucedidos” (ebSaoveiv xoi £d
mpattewv, 280b) ou se s6 “seriam felizes” {evdapovoiyev) devido a utilidade
desses bens. 99

A utilizac@o do verbo eddaytoveiv com a expressio verbal et npdrtery ndo
parece apenas reiterar a questéio, mas introduzir gradualmente a diferenca
entre um bem-fazer ligado a um conhecimento qualquer e um bem-fazer

relacionado ao conhecimento da virtude, representada pela sabedoria.

% Eutidemo, 280b-6; b-7. Observamos que o que impulsiona a discusséo dos bens que
tornariam a vida dos homens bem sucedida € a possibilidade do “bem Jazer {eb npdrrewy),
sendo, posteriormente, associado com o “ser feliz” {edbanptoveiv). Se considerarmos o sentido
derivado do primeiro de que realizar bem uma ceoisa resulta num tipo de felicidade,
poderiamos inferir que ao fazer bem algo o homem seria considerado feliz. O problema é que
nem tudo que & bem feito pode ser caracterizado como um bem, uma vez que observamos
que dentre os bens enumerados hé aqueles que podem ser caracterizados como “materiqis”,
“socinis” e “morais”. Sendo assim, o 3 wpgrrewv ndo pode ser generalizado como a causa da
felicidade, mas poderia ser pensado como uma possibilidade de algum tipo de bem estar
associado & felicidade.
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No dialogo, a anuéncia de Clinias de que a felicidade pressupde a
utilizagdo dos bens direciona a investigacio para o exame da suficiéncia dos
bens como meios de acesso a uma vida feliz. No decorrer do exame, inferem
que a simples posse de um bem nfo seria suficiente para tornar alguém
“feliz” (etdaipmv), uma vez que a felicidade dependeria tanto da posse dos
bens quanto do seu uso correto.!® As outras indagactes resultam em
afirmac6es cruciais para a compreensio do tema proposto, mas, por serem
tomadas como validas, sem o devido exame, podem ser concebidas apenas
COmo pressuposicoes, tais como:

(&) O uso incorreto de algo como pior do que a sua nao utilizagio:
{b) O uso correto como resultado de um conhecimento de como adquirir e
executar bem uma coisa;

Que a questdo ndo é se os bens sdo “coisas boas por st e em sU {atra
xab abrd), mas em saber se, ao serem orientadas pela “ignorancia” {duabia),
tornam-se prejudiciais, ou se, aoc contrario, aoc serem guiadas pelo
“pensamento; inteligéncia” (¢pbwnorc) e pela “sabedoria” {oodia), revelam-se
benéficas.1¢i

Sobre a relacéo entre o anseio de uma vida feliz e 0 uso correto das
coisas consideradas boas, Socrates pergunta a Clinias, se ele concordava que
os homens deveriam se tornar de todos os modos o “mais sdbic” {oodratoc,
282a) possivel. No caso, a felicidade a que se referia Sécrates no seria uma
felicidade qualquer, mas seria aquela que dependeria de um saber em que o
homem poderia e deveria obter no decorrer de sua existéncia. Dessa guestio,
podemos perceber que haveria um acordo guanto & universalidade de uma
pretensao & felicidade e 4 necessidade de um saber, embora isso néo fosse
garantia total de éxito, posto que a referéncia de um “um uso correte” nos
remeteria a um saber que poderia ser utilizado de forma incorrets,

acarretando, com isso, o oposto da felicidade. 1sso significaria que se fazia

100 fhidem, 2804-3, 6e-1.
K hidem, 280e-281e,
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necessario nao sé6 o homem conhecer, mas também conhecer como fazer bem
uma coisa. Baseada nessa ultima inferéncia, encontramos mais duas
pressuposicées: (a) que a sabedoria poderia ser ensinada; (b) que esta seria a
Gnica, dentre as coisas existentes, que poderia conduzir o homem a uma vida
“feliz" (eddaiuwv, 282c).

Em 288d, Sécrates retoma a conversa com Clinias e lembra que
haviam acordado, em 280d, que o valor de um saber seria atribuido pela sua
utilidade. Em 289b, acrescenta que esse saber precisaria congregar o fazer e
o saber utilizar aquilo que foi produzido. Para a suposicio de que deveriam
aprender a “arte de criar discursos” (AoyomoieTixh ey} para “serem felizes”
{ev8uipoves elvar, 289c), Clinias pondera gque muitos fazedores de discursos
ndo sabiam utilizar o que produziam e que esses discursos seriam
aproveitados por outros homens. Sécrates concorda que essa arte nao
poderia tornar os homens “felizes” (eb8aiygovec, 289d), embora reconheca que
muitos desses discursos exerciam um certo encantamento sobre os homens
nos VArios setores sociais.

Em seguida, examinam se a “arte de comandar’ {otpammcd} poderia
tornar alguém “feliZ {eddaipev, 290b). Clinias responde que essa arte
pertence ao género de caga aos homens e, sendo assim, um general ao
capturar uma cidade, a entregaria a outros que saberiam como administra-
la. E se houvesse uma arte que tornasse os homens “bem-aventurados”
{uaxapiog), deveriam procura-la, uma vez que a arte de comandar nao poderia
fazer isso.

A intervencdo de Criton, em 290Qe, interrompe a narrativa e retorna
uma conversa direta entre os interlocutores do dialogo. Criton expressa sua
surpresa diante das respostas de Clinias e pergunta se encontraram em
outra arte aquilo que procuravam. Em 291b, Sécrates reponde que chegaram
até a “arte real’ (Bacihuci tyvn) para verificar se ela poderia levar o homem a
*felicidade” {ed8muovia, 291b). Posteriormente, constataram que, como num
labirinto, retornavam ao ponto inicial, pois pensavam inicialmente que a

“politica” (molatuc) e a “arte real’ (Bacihixy téyvn) eram a mesma coisa. O
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retorno & narrativa ocorre, em 221d, quando ao examinar o que produziria a
arte real, verificam, constrangidos, que apenas poderiam dizer que ela
transmitiria um bem e que seria alguma espécie de “conhecimento” (Emiotiun).
E como muitas coisas atribuidas a ela pertenciam de fato 4 politica, reiteram
que a arte real deveria realizar os seguintes propésitos: (a) tornar os homens
“sdbios”; {b) comunicar o seu “conhecimento; ciéncid” {Emomiun); (c) ser Gtil; {d)
tornar as pessoas felizes (vdoinwv nowtoa, 292¢).

A metafora do labirinto torna-se clara quando admitem a
impossibilidade de precisar que tipo de “conhecimento” tornaria o homem
“sabio” {co06c) € “bom” [dyabbe) e qual seria a sua utilidade. Somente quando
fossem capazes de conhecer isso, poderiam saber o que propiciaria felicidade
ao homem.

As duas Gltimas ocorréncias do termo aparecem nas indagacdes de
Eutidemo e Dionisodoro relacionadas & posse de algum bem material: a
primeira, quando Dionisodoro pergunta se muito ouro sobre um homem o
tornaria “mais feliz” (eddawovéstatog, 299d-7); e a segunda quando Ctesipo
responde que, pelo menos entre os Citas, os “mais felizes” (ebdapoveatdror,
299e-4) eram aqueles que possuiam uma grande quantidade de ouro nos
cranios que utilizavam como taca.

Se, num primeiro momento, 08 dois irméos pretendiam velar o que
entendiam por felicidade, no decorrer da conversa deixaram entrever que
essa felicidade estava ligada & prosperidade, principalmente ao simbolo de
poder e sucesso: o ouro. O didlogo, mesmo sem explicitar uma definicdo de
felicidade, indica implicitamente que nem tudo o que os homens concebiam
como bem poderia propiciar felicidade, uma vez que muitos desses pretensos
bens poderiam resultar em sofrimentos se nioc fossem bem utilizados.
Também desloca a concepcio de felicidade do patamar eminentemente
material e a direciona para a virtude, sobretudo quando destaca a sabedoria
como o Unico bem capaz de fazer bem as coisas para evitar os prejuizos, e

dessa forma, conduzir & almejada felicidade.
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5. MENON: o esbogo na areia do canhecimento de uma vida

melhor

O tema motriz do Ménon ¢ proferido pelo interlocutor do mesmo nome
na forma de uma triplice indagacfio a Sécrates: “a virtude & coisa que se
ensina? Ou ndo é 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
que advém aos homens por natureza ou por alguma outra maneira”.192 Em
torno dessas trés questdes desenvolver-se-a toda a argumentacéo do dialogo,
ingerindo-se, quando necessério, outros temas na tentativa de elucidacio da
ensinabilidade ou ndo da “virtude” {apemh). E, sobretudo, na investigacio de
um tema extremamente caro aos gregos, que se admitird que nio se sabe
nem o que ela €, nem se seria ensindvel ou ndo. Sobre a riqueza e
complexidade desse didlogo se debrucaram varios intérpretes de Platdo para
tentar compreender os diferentes aspectos que envolvern nfio apenas uma
acado considerada virtuosa, mas, principalmente, sobre o que a faz ser
desejada como algo benéfico aos homens e a cidade. Néo pretendemos fazer
aqui uma analise minuciosa sobre todos os aspectos desenvolvidos no
didlogo, apenas nos reportaremos a ele para verificar como Platdo introduz o
tema da felicidade nesse didlogo e como o relaciona com a questio da
virtude.

No dialogo, ap6s uma primeira tentativa de explicacio da virtude com a
enumeracio de uma série de procedimentos que considera como uma acdo
virtuosa, Ménon € instado a responder nfo sobre as muitas virtudes, mas
sobre uma. Com isso, responde com base no conhecimento de um poeta que
diz: “regozijar-se com as coisas belas e poder <alcancd-las>”, sendo a virtude
néo apenas o desejo dessas “coisas belas”, mas também o poder de alcanca-

las.1? Como tentativa de compreensdo, Sécrates pergunta se essas “coisas

192 Ménon, 70a: dpa S13axwdv ) &perhy; fi 00 H1daxwv: AL Goxetdv A otre doxntdv ofre paBmdy, @i
$hbaer mapayiyver 10l avBpdmoig fi Ak Tl 1pére. Traducho Maura Iglésias.
103 Thidem, T7h-78h.
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belas” significam a mesma coisa que as “coisas boas” e se ha aqueles que
desejam coisas boas e outros que desejam coisas mas. A resposta de Ménon
privilegia dois tipos de homens: aqueles que desejam as coisas “mas” {ra
xaxd), sabendo que sfio més, mas que as consideram proveitosas; e aqueles
que pensam que as coisas méas sdo boas. Depois, complementa que ha
também um terceiro tipo: aqueles que acreditam que as coisas mas sdo
prejudiciais. Entretanto, a explicitacfo de Sécrates do primeiro tipo - aquele
que sabe que a coisa ma € ma e que acredita ser proveitosa — faz com que
Ménon hesite em algumas de suas afirmacdes anteriores. Diante disso,
Socrates expbe as implicacbes da ltima anuéncia de Ménon: que as coisas
mas sdo desejadas unicamente quando se acredita serem boas.

As questdes de Sécrates em torno dos verbos “conhecer” (yryvéoxw) e
“pensar, supor® {olouai) visam esclarecer o verdadeiro ponto de vista de
Ménon quanto ao seu conhecimento ou néo das coisas “mds” e também
quante aos danos que poderiam causar, tanto ao seu possuidor, quanto aos
outros. Isso porque, quando concorda que os que sofrem danos sfio
considerados “desgracadoes” (G6iiog), também é forcado a admitir, em 78a-3,
que o8 GBlog sdo “infelizes” {xaxodoijovec). Por isso, quando Sécrates The
pergunta em 78a-5: “HaG entao quem queira ser miseravel (§8hiog) e infeliz
{xaxodaipov)?”, ele responde negativamente, pois com isso admitiria o oposto
do desejo das “belas coisas”.

Encontramos novamente a hipdtese da “virtude” como um “bem” a
partir de 87d, quando, apés sucessivas anuéncias de Ménon, chega-se as
seguintes inferéncias: se a virtude fosse um bem, ela seria considerada a
causa da bondade nos homens e, se todo bem fosse proveitoso, poder-se-ia
inferir também que a virtude seria proveitosa. Por isso, resolvem examinar os
tipos de bem que seriam proveitosos — satide, forca, beleza e riqueza —, e
quando eles se convertiam em prejuizos. Esses bens se tornariam tteis
quando fossem utilizados de forma correta e, quando nfo, prejudiciais. Apbs
isso, decidem examinar também os “bens” da alma: cadpocivn, Sixaiochvy,
avdpeia, ebpabia, uviun xai uyeyalompétero. Também sobre esses “bens”, inferem
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que aqueles que possuiam outra coisa que a “ciéncia” {#motAun), ora seriam
proveitosos, ora danosos, enquanto aqueles que contivessem o “pensamento;
inteligéncia” {gpéwnow) como guia, seriam sempre tidos como proveitosos. No
caso da coragem, somente se esta fosse acompanhada do “pensamento;
inteligéncia’ ela poderia ser considerada um bem, se ndo, um mal, ou seja,
um ato desordenado e aleatério.

E precisamente como inferéncia a esse argumento dos bens da alma,
que encontramos a Gnica ocorréncia do termo ebdaovia no Ménon: “E, em
suma, toda as coisas que a alma empreende e todas as que ela suporta, néo é
verdade que, se ¢ a compreensdo (ppévnoic) que dirige, levam @ Jelicidade
{gvdawwovia), se € a incompreensdo (Gdpocivn), levam ao contrario disso?™10% A
essa resposta o interlocutor do mesmo nome responde que lhe parece que
seja assim, sem no entanto, contestar a validade dos elementos contidos na
pergunta. Entretanto, o que podemos observar desse trecho € uma
associacdo da eddmpoviacom um elemento dirigente na alma que, nic
apenas compreenderia os vAarios aspectos do agir humano, mas,
principalmente, seria o responsavel pelas suas conseqiiéncias, seja a
felicidade seja a infelicidade. Aqui, como n’A Republica (353a), constatamos a
necessidade de uma virtude prépria da alma na realizacio de sua funcéo:
“superintender” {¢mueleiobat), “governar” {Gpyewv) e “deliberar’ {Boviebeoba)
todos os atos relacionados & vida. Se essa funcdo fosse desempenhada de
forma adequada, o homem poderia ser considerado “feliz’ {evdaipew), se nio,
0 seu oposto “infeliz” (xaxodaiymv) e “desgracado” (@8iiog).

No Ménon a utilizacéio dos termos d6Moc e xaxodaipwy para caracterizar
uma vida infeliz, nos indica, de forma negativa, o que nfo poderia ser uma
vida feliz. Em seus didlogos, Platio raramente utiliza o vocabulo xoxodcipmy,
preferindo o termo &kiog para contrapor um vida considerada sd8ciuemv. Uma

das razbes para esse uso seria a nao vinculacdo da vida infeliz do homem a

104 Ibidemn, 88c¢. Traducéo Maura Igiésias,
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um daimon maléfico, mas a uma situacgéo que, de alguma forma, dependeria
da atuac8o humana. Se o homem fosse feliz ou infeliz somente pela acéo
direta de um daimon, que disporia de forma aleatéria sua sorte, 0 homem
néo teria nenhum poder de agfo sobre a sua vida. Mas, se ao contrario disso,
0 homem dispusesse de algum poder deliberativo sobre sua vida, a
responsabilidade pela sua felicidade ou infelicidade seria inteiramente dele e
nao de um daimorn benéfico ou maléfico. Conforme esse raciocinio, também a
felicidade néo dependeria totalmente de um bom daimon, mas de algo
eminentemente humano. No dialogo, S6crates deixa entrever que o lugar de
origem da felicidade humana seria a alma, e que esta dependeria da
utilizacdo do “pensamento; inteligénciad” (ppévnonc), enquanto a infelicidade ou
de sua utilizacdo de forma inadequada, ou ainda de sua ndo utilizacio. De
qualquer forma, tanto a felicidade como a infelicidade estaria condicionada a
algum conhecimento de como fazer bem ou mal as coisas. Se fosse utilizado
de forma apropriada, propiciaria inimeros beneficios ao seu agente tanto
material como socialmente, mas se ndo fosse utilizado como deveria,
resultaria no oposto do esperado, ou seja, em sofrimentos.

Sobre o sofrimento como resultado de uma acéo irrefletida, o termo
Gohiog possui uma abrangéncia maior do que xaxodciymv, uma vez que
pressupde um sofrimento como resultado de um “combate, certame” {G6iov).
Além disso, a utilizacBo de d8ioc e xaxodoigwy numa mesma frase poderia
significar também que, independente da atuacio ou ndoc de um daimon,
mesmo assim o homem ainda poderia ter alguma responsabilidade sobre os
sofrimentos que, ou poderia ter evitado ou nfo deveria ter provocado, mesmo

supondo erradamente que fosse benéfico.

6. MENEXENO: o tributo da palavra aos vardes excelentes

No encontro com Menéxeno, Socrates reproduz o discurse que Aspasia
Ihe proferiu em homenagem aqueles que morreram defendendo a sua patria.

Em seu discurso, Aspasia comparou a cidade de Atenas com uma mie zelosa
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que, apds nutrir os seus filhos com o seu alimento, os preparava para
enfrentar os obstaculos da vida guiados pela sabedoria e pela virtude.105 Agp
crescerem, esses filhos, impulsionados pelo desejo de manter a sua patria ao
abrigo da “liberdade” {(€xevBepia) e de legar aos seus descendentes tudo o que
receberam de seus antepassados, foram forcados a enfrentar toda sorte de
inimigos.1% Com esse proposito, os pais que foram para a batalha, na
iminéncia de ndo retormar aos seus lares, proferiram palavras acerca do
modo como deveriam viver os seus rebentos.

Antes de tudo deveriam guiar as suas vidas pela virtude, visto que
somente ela concederia valor aos seus empreendimentos. Foi com base no
conhecimento da “virtude”, que os antepassados orientaram os seus atos pela
“justica” e pela “sabedoria”. Sem essas virtudes, os seus atos seriam
considerados vergonhosos e nocivos 4 ordem social 197 Em seguida, exortam
08 seus progenitores a nio se lamentarem pelos infortunios que viriam a
sofrer, posto que a maior desgraca para eles seria que os seus filhos fossem
destituidos de coragem, sem nenhum valor para a cidade. Destacam que os
deuses, ao conceder que os seus filhos fossem bons e ilustres, haviam
atendido & melhor de suas preces, uma vez que ndo podiam pedir que
vivessem eternamente. Enfatizam também que, mesmo diante da perda
irreparéavel, fossem comedidos em sua dor, se desejassem ser merecedores do
titulo de pais de vardes excelentes, posto que nem todos os desejos dos
mortais poderiam ser satisfeitos. Mas, se recorressem & méxima “nada de
excesso” (umdév dyav}, para guiar as suas vidas tanto na fortuna quanto no
nfortinio, teriam um grande aliado na superacéo de suas dificuldades, uma
vez que somente aquele que fosse “prudente” em todas as suas acdes, estaria

realmente preparado para a vida. B isso significava conduzir a vida por si

103 Menéxerio, 2364-239%a,
105 hidem, 241a-246a.
07 Jbidem, 2464-247h,
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mesmo, praticando sempre aquilo que conduz a “felicidade” {ebdapovial, a
saber, a virtude. 108

Apesar de encontrarmos somente duas ocorréncias do termo ebdaipovia
no Menéxeno {247a; e), a sua importancia consiste na contextualizaciio
politica do gue os gregos concebiam como bem fazer, a partir de uma
concepgéo moral enraizada em suas mais antigas tradicbes. E em torno
dessas tradicbes, se sobrepde a regra “nada de excesso” (umdev  ayav),
associada diretamente a nogio de coéposiviy. Como uma agdo moderada pode
ser relacionada a qualquer ato da vida privada e/ou publica, estad também
interligada as outras virtudes como a “sabedorid’ {oodta), a “coragem”
(@vdpeia), a “justica” (Sixaiocivy), etc. Qualquer ato oposto & virtude era nio
apenas considerado vergonhoso perante a cidade, como indigno de ser
mencionado num encémio aqueles que morreram defendendo os ideais de
sua cidade. Com isso, a virtude passa a ser concebida tanto como um meio
para chegar a felicidade, como um elemento constituinte e inerente a essa
vida feliz, posto que se a virtude fosse concebida apenas como instrumento,
nio haveria necessidade de enfatizar que uma a¢do excessiva, mesmo no
lamento, poderia interferir, de alguma forma, na vida dos mortos.1%% Desse
modo, a recompensa por uma acdo virtuosa nio seria apenas uma felicidade
transitria, enquanto permanecesse na lembranca de alguém, mas uma

felicidade duradoura compativel com a divina.

7. BANQUETE: as mascaras que {re)velam a face intermediaria de
Eros

O Banguete apresenta uma série de discursos cujo tema central é Eros

e seus atributes. Esses discursos encomiasticos inserem o terna em varios

aspectos da vida humana: emocional, fisico, politico-moral e filosdfico. Nesse

108 Ibidem, 247¢c-248a.
109 Ihidem, 248c.
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dialogo, os discursos expdem a complexidade de Eros por meio de distintos
discursos: mitico e filosofico, aparente e verdadeiro, uno e miltiplo, amoroso
€ nA0-amoroso.

O prélogo esclarece alguns aspectos significativos sobre o tema do
didlogo: delimita a distAncia temporal entre o ocorrido e a sua narracio
transmitida por terceiros; a énfase de Apolodoro na sua condi¢do de
“infelicidade” {GBAroc), antes de conhecer a filosofia, ¢ o atraso de Sécrates
devido ao seu habito de permanecer imével para pensar.110

A identificacfio de Eros com o belo, um dos aspectos constitutivos da
expressa “belo e bom”, impulsiona a busca da verdadeira natureza dessa
divindade e esboca a nogfo de “participacao” {u£6efic) entre a existéncia de
um belo parcial e um belo intrinseco as coisas, bem como entre um
“conhecer” e um “ignorar” o belo. Inicialmente categorizado como uma das
mais antigas divindades, duplo de divino e humano, portador de tudo o que &
belo e bom, passa posteriormente & categoria de carente daquilo que
representa e procura.

A escolha de Dionisio como arbitro do elogio de Eros impulsiona a
exaltacio dos seus beneficios. Fedro destaca a sua influéncia para todos
aqueles que desejassem “viver belamente” (xaiic BuboecBen).t! No entanto, o
seu discurso enfatiza as acbes empreendidas somente pelo amante que tenta

impressionar o seu amado. Na sua opinifo, apenas essa divindade estaria

10 Banguete, 172a-175b. Apesar de todos os elogios a Eros fazerem referéncia 4 sua atuacio
sobre os homens, nos deteremos especificamente naqueles que explicitam a relacio dessa
divindade com a felicidade humana. Por isso, a énfase no discurso de Diotima proferido por
Socrates serd de suma importincia, posto que, aoc abordar o poder de Eros como
intermedidrio entre os homens ¢ os deuses, resgata alguns aspectos proferidos nos dialogos
anteriores.

111 ibidem, 178c. A escolha de Dionisio como arbitro dos discursos pode ser justificada peia
sua atuagdo como divindade que presidia as representagdes teatrais em que os atores
utilizavam méscaras para caracterizar as suas personagens. E como cada encomiasta
representa alguma area do conhecimento, & como se estivesse com a mascara da
personagem que lhe possibilitava {re)velar algum aspecto relativo ao amor. Também como
divindade do vinho, poderia revelar as multiplas faces de um assuntc nem sempre
abordadas numa conversa sébria. Dai a énfase atribuida a Sdcrates de resistir aos efeitos do
vinhe, enquanto o8 outros se deleitam com essa bebida, mesmo sabendo que os seus efeitos
nem sempre $80 agradaveis.
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autorizada para conduzir os homens & posse da “virtude’” (Gpeti) e da
“felicidade” {evdaipovia, 180b), tanto em vida quanto depois dela.!12

O discurso de Aristéfanes, na esteira de Fedro, concentra-se em torno
de uma narrativa acerca de Eros como divindade que impulsiona
determinadas agdes visando a unifo e a posse do objeto desejado. O seu
elogio enfatiza o “poder; virtude” (8dvauuc) de Eros como divindade que preside
a unido de uma “natureza primitiva” (Gpycia ¢ooig) perdida em decorréncia de
uma transgressfo aos deuses. Esses homens, constituidos inicialmente de
trés sexos, um masculino, um feminino e outro andrégino, a0 serem
separados por Zeus com o auxilio de Apolo, procurariam, de todos os modos,
a sua parte perdida. Somente Eros poderia uni-los, restabelecendo com isso,
a sua unido inicial, que os tornaria novamente “bem aventurados e felizes”
(naxapiog xai evdaipoveg, 193d), seja em vida, seja no Hades.112

O discurso de Agatfio principia com a proposta de explicar primeiro a
natureza de Eros, para depois abordar os seus beneficios. Em seguida, diz
que “de todos os deuses felizes” {ndviav Bedv ebdaiovec) Eros seria o “mais
feliZ (eddaovéctatog, 195a) por ser o “mais belo” (xdiiotod) e o “melhor
{Gprotoc} de todos.l% Contrapondo o discurso de Fedro, que o situava como
uma das mais antigas divindades, exprime que Eros n#o apenas seria o mais
jovem dos deuses como presidiria o relacionamento dos jovens, posto que se
identificava com eles. E com isso, isenta a divindade de todo ato ignominioso
praticado pelas outras divindades que o responsabilizavam pelos seus atos.
Ao contrario, diz que essa divindade & “delicadd” (Gra)dg), gerando entre os
deuses apenas a “paz” {eipfivy) e a “amizade” {¢Ai0).115 Acerca da virtude de
Eros (mepi dpetfic "Epowg), destaca a Sikaroctivy, a coopooivy, a dvdpeia e a
codia. A primeira, representada nas cidades pelas leis, resolveria todas as

contendas humanas, declarando o que seria justo ou nfo; a segunda, na

112 Jhidem, 178b-180b.
M3 Jhidem, 189¢-193.
114 Jbidemn, 194e-193a.
115 Ihidem, 195b-d.
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capacidade de dominio dos prazeres e das paixdes;li® a terceira, na
caracterizacéo do deus como mais forte do que o préprio Ares; e a quarta, na
representacéo como inspirador dos poetas, dos misices, do manejo do arco,
da medicina, etc.

O discurso de Agatio, apesar de se propor a discorrer sobre a natureza
de Eros, continuou na esteira dos anteriores, priorizando os beneficios da
divindade, sem especificar a sua natureza. O meérito do seu discurso reside
justamente em chamar a atencio para esse aspecto e em destacar as
virtudes que Eros, de alguma forma, presidia sobre os humanos. Também ao
caracterizar a felicidade dos deuses e destacar a de Eros, nfo utilizou o
termo paxapic como normalmente se esperaria, mas recorreu a evdaipovia,
antecipando, de alguma forma, a sua condigéo diferencial dos deuses, que no
discurso de Diotima seria definido como “intermedidrio” entre os mortais e os
imortais.

Socrates, apés elogiar o discurso de seu antecessor e o comparar aos
recursos retéricos de Goérgias, confessa a sua ingenuidade em pensar que um
discurso deveria priorizar a verdade, mas percebeu pelos seus companheiros
que o elogio acerca do amor seguiu o caminho inverso, sem primeiro verificar
se o contetido do elogio correspondia ou nio a realidade. Com a ajuda de
Agatio, verifica se a beleza, como todos exaltaram, fazia parte ou nao da
natureza de Eros. As respostas do poeta conduziram 4 inferéncia de que, se
Eros € amor de alguma coisa e se deseja aquilo que ama, é porque nfo a
possuia, viste que se possuisse a beleza nio a procuraria. Com isso, tenta
mostrar aos presentes que Eros, ac invés de ser o mais belo dos deuses como
afirmou Agatdo em seu discurso, era carente daquilo que procurava, a saber,
de beleza.}’” Em 201c, estende essa caréncia também a bondade,

1 Ihidem, 196¢. eival ydp duohoysictu omdposivn © kpateiv ASovdv xai SmiBuiidv, Agatao
atribui a Eros uma virtude extremamente importante aos gregos, destacando o seu poder
moderador sobre os prazeres ¢ as paixdes. Vale ressaltar que o poeta despe a divindade de
sua funclo exclusivamente sexual e lhe atribui um sentido amoroso ligado & alma e &
virfude.

U7 fhidemn, 198b-201bh.
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considerando que, se tudo o que & bom & belo e se a divindade carecia de
beleza, também careceria de bondade. Com isso, Sécrates permanece fiel &
tradicdo grega que reconhecia a exceléncia de alguém por meio da expressao

*belo e bom”,

7.1. A caréncia de Eros: mo{vijmento de busca do belo e bom

O discurso de Socrates constitui uma narracdo de uma conversa que
tivera com Diotima de Mantinéia, mulher conhecedora de muitas coisas
relacionadas ao divino, estando, portanto, capacitada para falar acerca do
que seja essa divindade e de como se manifesta, bem como a sua atuacéo
entre os homens e os deuses. A estrangeira havia contestado que Eros fosse
um deus belo e bom, como os homens exaltavam em suas poesias e
discursos.118

O estranhamento de Sécrates com essa informacdo o leva a concluir
que se essa divindade néo era bela, s6 poderia ser feia. A estrangeira havia
explicado que o nio-belo nio significava necessariamente “feio” {oioypog),
posto que, se fosse assim, um nfo-sabio seria também ignorante. Disse que
entre um e oufro, ou seja, entre o “conhecimento; saber (codic} e a
“ignorancia” {auadia), haveria um “intermediaric” {uetofd), que possibilitaria
uma certa comunicagio entre os dois.l1? E essa ligacio seria possivel gracas
& “opinitio certad” {0pBf 86fn), situada a meio caminho entre um e outro, néo
sendo ainda “conhecimento; ciéncia® (Emotim), por nio conseguir demonstrar
como 8e processava esse conhecimento, e também nf&o sendo ignorancia,
posto que atingiu um estigio do “ser’ (Svtoc) que ndo poderia mais ser
ignorado. Eros, nic sendo belo e nem feio, estaria a meio caminho entre os
dois, a saber, um intermediarioc entre o feio e o belo.

E estando nessa condicdo intermedisria, nfo poderia ser considerado

nem belo, nem um grande deus, visto que os dois principais atributos

118 Ihidemn, 201d-e.
119 Dbidem, 201e: fodx ficOnou 61 Bot 1 perald codlag wai duabiag
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concedidos pela tradicdo aos deuses seriam justamente a “beleza” {kd@hioc)ea
“felicidade” {eb8awovia). E se a felicidade fosse definida pela posse de “coisas
boas e belas” {(t1ayabd xai xoid), e se Eros nao possuisse nem a beleza nem a
bondade, ele nfo 86 ndo poderia ser considerado um deus como também nio
seria considerado feliz.120

Diante da inferéncia de Diotima de que Eros n&o poderia ser um deus,
Socrates pergunta se ele seria um mortal, uma vez que nao era deus. A
estrangeira responde que, como no caso anterior, ele seria um intermediario
entre o mortal e o imortal. E para mostrar como surgiu a sua condicio de
“grande Daimon” (Acipev péyac), intérprete das solicitacGes e agradecimentos
humanos realizados por meio de preces e sacrificios aos deuses e das suas
respectivas respostas aos pedintes, discorre como se processou a sua
concepcdo para que herdasse essa natureza mista.l®! E justamente essa
natureza que possibilita a comunicacdo entre duas realidades distintas: a
humana e a divina.

Conforme a sua narrativa, a concepcao de Eros ocorrera no banquete
de comemoracéo do nascimento da deusa Afrodite. Para esse banquete foram
convidados todos os deuses e dentre eles estava presente Poros, filho de
Métis, que havia se excedido no néctar dos deuses. A chegada de Penia
ocorre proximo ao término do banquete com o firme propésito de permanecer
perto da porta e mendigar. No entanto, ao perceber a entrada de Poros
embriagado, no jardim de Zeus, muda de idéia e pensa na possibilidade de
ter um filho dele. Dessa unifio entre um deus embriagado e a representante
da indigéncia, nasce Eros, sem os atrativos préprios da pobreza, heranca da
mée e com a possibilidade de passagem para uma outra condicdo, heranca
paterna. E para viabilizar esse propésito, ainda conta com um saber
especifico para realizar acbes dificeis: a prudéncia, asticia e o artificio,

atributos de sua avé Métis. Isso sem contar que a sua prépria concepcao foi

130 idem, 202a-d.
121 fhidem, 202e.
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fruto de um artificio de Penia, procurando fugir de sua condigdo de
indigente, 122

Com isso, a estrangeira expde os elementos constitutivos da natureza
de Eros: carente de tudo o que é bom e belo, prédigo de ardis para obter tudo
0 que deseja, amigo dos deuses e dos homens, da beleza e da sabedoria,
mediador entre a pobreza e a riqueza, entre a ignorancia e a sabedoria. Com
isso, Diotima expde como surgiu a sua natureza intermediaria e que lhe
permite ligar o “todo” consigo mesmo.

A questdo acerca da felicidade dos deuses constante no discurso de
Agatdo (195a) e do poder de Eros em conduzir os homens & felicidade, nos
discursos de Fedro (180b) e Aristofanes (189d; 193d), surge também na
conversa com Diotima com a afirmagéo de que todos os deuses sdo “belos”
(kakol) e “felizes” (evdaipoves), sendo estabelecido como critéric dessa
felicidade a posse de “coisas boas e belas” (16yabd xoi & xahd).123

Segundo esse critério, Eros nio poderia ser belo nem feliz devido & sua
natureza dupla, ao mesmo tempo carente e almejante daquilo que nfo
possuia. No entanto, é justamente aquilo que the falta que o aproxima dos
homens, posto que estes também almejam coisas belas e boas para se
tornarem felizes. E considerando o discurso de Fedro, em 180b, de que
somente essa divindade estaria autorizada a conduzir os homens & virtude e
a felicidade, pode-se inferir dai a sua utilidade aos homens, satisfazendo,
com isso, 0 seu proprio anseio de coisas belas e boas para ser feliz. Assim,
respaldados na natureza almejante de Eros e no seu poder de mediar o
divino e o humano, o saber e a ignorancia, o belo e o feio, a riqueza e a

pobreza, os homens o utilizariam como liame para superar as suas proprias

122 Jpidern, 203b-c. O termo wépog, derivado do verbo zeipw, que significa “fraspassar,
atravessar, percorrer de um lado a outrd’, ja denota essa “agto de passagent, essa “via de
comunicacdo” entre dois caminhos. Se Ercos herda do pai essa caracteristica de atravessar
algo, herda também da mé&e a necessidade que ¢ impulsiona a fazer algo para sair de sua
condicio atual.

123 fhidem, 202d4-205a.
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caréncias. E dentre essas caréncias estaria o desejo de conhecer e praticar as
coisas boas, denominadas de virtude.

A especificacio de que os deuses nio precisavam procurar um saber
que ja possuiam, somente aqueles despojados desse saber como Eros e os
homens, conduz & diferenciacdo de dois tipos de saberes e do que isso
representava para os homens. E como os homens nio podiam adentrar na
esfera divinal, Eros atuava como um arauto tanto do saber humano quanto
divino. No entanto, esse saber ndo teria nmenhum proveito para aqueles
ignorantes que nio dispunham de conhecimento para interpretar o seu
significado, somente para aqueles que procuravam, de alguma forma, sair de
sua condicdo de indigentes do conhecimento. Para esses, Eros, como amante
do saber, poderia ajuda-los em sua procura, posto que também ele procurava
conhecer aquilo que ndo possuia. Com isso, a estrangeira estabelece a sua
ligacdo com a filosofia, sendo este saber o que possibilitava compreender e
interpretar o conhecimento humano e divino.

Eros, em sua condicdo de amante do saber, poderia ajudar os homens
em sua busca do que é belo e bom, tanto no que se refere ao corpo, quanfo a
alma.}?* Essa &nsia humana de ser feliz e participar do que ¢ divino o levaria
a procurar uma forma de extrapolar os limites impostos a ele. Uma dessas
alternativas seria o seu prosseguimento por meio dos filhos.125 Uma segunda
alternativa para aqueles que possuiam uma alma prenhe de coisas belas
seria 0 seu prosseguimento na meméria daqueles que tomavam
conhecimento de suas habilidades. Foi dessa forma que homens como
Homero e Hesiodo granjearam fama em toda a Grécia.

A procura do homem para sair de sua condigdo de indigente do saber
néo era vedada e nem facilitada pelos deuses, cabendo unicamente a ele a
busca e superac@o dos obsticulos existentes. Assim como Eros seria um

intermedidrio entre a ignoréincia e o saber, também o homem teria que

124 Ibidemn, 204d-206a.
125 Ihidem, 206b-207a.
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passar por etapas intermediarias para atingir esse saber. No discurso de
Diotima, essa gradac#io aparece sob a forma de uma iniciacio nos mistérios
do amor, sendo a “contemplacac” (Bedpnowg) o fim altimo dessa busca.

O primeiro nivel sugerido pela estrangeira seria a procura, desde a
infancia, de “belos corpos” (kakd oduarta). Se o jovem fosse bem orentado,
perceberia, com o tempo, que a beleza de um séma seria a mesma em todos
os corpos, passando com isso a procurar a “beleza da alma” (g yuyic
kGog). Esse nivel o conduziria & busca do que haveria de comum na beleza
existente nos costumes e nas leis da pélis. Se compreendesse o que houvesse
de comum no vasto oceano da beleza, poderia atingir o conhecimento da
beleza que “existe sempre” (Gei 6v) e que ndo estaria sujeita as
transformacées do tempo. Somente essa beleza, se fosse contemplada,
poderia conduzir os homens a gerar verdadeiros discursos sobre a verdadeira
virtude, baseados naquilo que & “belo em s (a0t 1t xaibdv), “distinto”
(ethixprvég), “puro” (xaBopdc) e “sem mistura” (Guuirtog).126

Essa gradac@o do conhecimento humano em busca do que é divino,
por meio da beleza, conduz a sua compreensdo da virtude como meio para
ser feliz. Para isso, seria necessario que percorresse todos os niveis
necessarios € percebesse a diferenca entre as coisas belas e a “beleza em s,
que Ihe possibilitaria perceber também a diferenca entre os “simulacros de
virtude” (€18wha Gpetic) e a “virtude verdadeira” {Gpeth ¢indR). Nessa busca pela
verdade, a opinido verdadeira constituiria uma saida da ignorancia em busca
do conhecimento maior que extrapola os limites do mutavel.

Em linhas gerais, Eros representaria o lado almejante do homem pela
pratica da virtude como meio para atingir uma vida feliz. A virtude parece
fazer parte de um projeto maior, visto que geralmente esta associada ao fim
Gltimo de ser feliz. E a distingdo entre os simulacros de virtude e a virtude

verdadeira nos remete para esse projetc humano de alcancar uma

1% fhidem, 210a-212a.
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imortalidade, mesmo que para isso precisissemos compreender a perenidade
de tudo o que consideramos belo e bom.

Restaria saber se a caréncia de felicidade de Eros seria a mesma dos
homens, considerando que ele, como intermediario entre os deuses e os
homens, participa das duas naturezas. Se ponderarmos que Eros, assim
como o homem careceria de felicidade, poderiamos inferir que essa felicidade
ndo seria duradoura como a divina, mas transitéria. Mas, por oufro lado,
teria uma extensdo maior que a humana devido a sua genealogia divina. O
que poderiamos considerar é que se Eros é um intermediario entre o divino e
o humano e entre a ignorédncia e o conhecimento, ele pelo menos conheceria
aigo sobre as formas como se tornar feliz, posto que, como intermediario,
receberia os conhecimentos transmitidos pelos deuses aocs homens e os
pedidos e agradecimentos desses ao divino. Esse prévio conhecimento de
Eros de como fazer algo poderia ser considerado como um diferencial entre a
sua felicidade e a dos homens.

O discurso de Alcebiades, que chega ébrio ao banquete de Agatio,
constitui uma espécie de elogio, ndo da beleza fisica de Sécrates, posto que
este comparado &s estdtuas dos silenos que, externamente nao
correspondem ao seu interior, mas de sua alma, capaz de resistir tanto aos
encantos de um belo corpo, quanto is privagdes do dia a dia.127 No entanto,
o jovem, confiante inteiramente em sua beleza fisica, parece que ndo foi
capaz de sair do primeiro nivel proposto por Diotima na compreensio dos
mistérios do amor, nfo sendo, portanto, capaz de diferenciar um belo corpo
da beleza em si e também nao sendo capaz de compreender o verdadeiro
significado da virtude e da felicidade.

¥ Ibidem, 2128-2220.

126



8. FEDON: o canto do cisne antes da morte
O Fédon registra sete ocorréncias do termo £03opovia,
envolvendo a discussdo em torno da possibilidade de sobrevivéncia da alma
€ a forma como o homem deve viver para merecer uma vida melhor, seja em
vida ou em outro lugar. Dessa sobrevivéncia da alma apdés a morte e as
conjeturas sobre o seu destino, os interlocutores exptem concepgdes
religiosas que, em alguns momentos, se mesclam ou extrapolam esse campo,
sem sabermos exatamente se sdo emprestadas, contrapostas ou acampadas
as discussbes filoséficas. Somente o contexto em que essas concepgoes sdo
abordadas podem lancar um pouco de luz sobre problema e, mesmo assim,
Com reservas, posto ser urn campo que mesmo na Antigiiidade ndo possuia
uma compreensdo precisa.128
O termo aparece inicialmente, em 58e, na conversa entre Fadon e
Equécrates, quando o primeiro narra as suas impressdes sobre o
comportamento € as palavras finais que presenciara de Sdcrates justamente
com seus angos no carcere nes momentos que antecederam & sua morte.
Conforme observou, o filésofo lhe pareceu um “homem feliz® (eddaiuov avip,
58e}, tanto na forma de agir como falar, demonstrando nobreza quanto ao
seu fim, como se esperasse encontrar no Hades um “bem fazer, felicidade” {ed
npéEerv, 59a) melhor do que qualquer outro homem. O procedimento do
filésofo havia despertado nele ndo o sentimento esperado de compaixio por

alguém que se encontrava em tais circunsténcias, mas uma desconcertante

128 As dificuldades de entendimento do Fédon parecem remontar a época em que foi
composio, pois conforme Didgenes Laértios (I, 37) constava nas obras de Faverinos e
quando Platdo len o didlogoe Da Alma todos os presentes graduaimente sairam,
permanecendo até o final somente Arisidteles. Anteriormente havia relacionado o Fédon com
a denominagio de Da Alma (11, 36}, dando a entender que esse dislogo era conhecido por
eesa denominacde. Cf LARRTIORS, D. Vidas e doutrinns dos fi#6sofoe ilustres.
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“mistura’ (xpdow;) de prazer e dor, diferente daquela que sentia quando
conversavam sobre filosofia.129

O estado descrito por Fédon nfo especifica a sua origem, nem a sua
localizagio, mas por ser compartilhado pelos presentes, parece ser, em
principio, uma mistura de dor e prazer, sentida na alma e extensiva ao corpo,
diferente daquela expressa por Sécrates ao ser desagrilhoado: um prazer
fisico descrito como substituicdo da dor, nio sendo possivel especificar a
fronteira em que comec¢a um e termina o outro. A especificacio, em 60b, de
que os dois se recusavam a serem simultineos, denota uma convivéncia
alternada em que a presenca de um explica a auséncia do outro. Mesmo que
esses dois estados nio se misturem, os seus varios niveis de efeitos podem
em alguns casos, se estenderem do fisico & alma e vice-versa.

A atitude de Sdcrates diante da morte suscita em seus companheiros
néo apenas estranheza, mas curiosidade em compreender sua expectativa
diante de um evento em que daria cabo & sua existéncia. Séocrates, ao
esbocar uma espécie de defesa de sua postura diante da morte, recorre as
concepgdes existentes sobre o assunto, bem como as pressuposicbes acerca
da sobrevivéncia da alma num outro lugar. Algumas dessas concepcdes,
implicitamente relacionadas as doutrinas 4rficas, pitagoricas ou misto das
duas, algumas vezes aparece ou como respaldo & concepcéio de uma alma
imortal, ou como contraposicGes aquelas conjeturas em que o raciocinio
apreende como validas ou contraditorias tudo o que se relaciona a vida. Com
isso0, nos defrontamos nfo apenas com a expectativa de Sacrates de uma vida
em outro lugar, mas, sobretudo, acerca de sua concepcio do que ocorreria
com aquele que dedicou toda a sua vida em preparar a sua alma para um

bem viver sem as solicitacdes da vestimenta corporal.

# Fédon, 58e-59a. A referéncia & atitude trangiiila de Sécrates também é encontrada no
Criton, 43b, quando o interlocutor do mesmo nome comenta que ao visitar Sécrates na
priséo o havia encontrado dormindo serenamente. Ressalta que sempre felicitou (e9dayudpron)
o filésoio pelo sen cardter, mas que diante das circunstincins o admirou ainds mais,
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Na explicacio de SAcrates sobre a expectativa de Simias de que Eveno
dedicasse & filosefia uma atencéo similar a dele, aparece a recomendacao de
que Eveno nio deveria cometer violéncia contra si mesmo, uma vez que isso
nao era permitido pelas leis divinas.!3° Cebes, demonstrando surpresa
quanto a essa inferéncia, destaca dois aspectos que gostaria de esclarecer: (a)
como néo seria permitido fazer violéncia contra si mesmo; {b) como néo
desejar seguir dquele que morre pela filosofia. Sécrates, ao indagar se Cebes
néo foi instruido acerca dessas coisas quanto esteve com Filelau, parece
concentrar inicialmente a discussdo em torno da primeira questdo. E,
também, ao propor que investigassem como seria a viagem daquele que
passaria para o Hades, néo apenas delimita o tema da conversa, mas ainda o
seu desejo de retomar as abordagens daqueles que discutiram o tema,
principalmente os pitagéricos, por meio de Filolau.

Quando Cebes confirma ter ouvido sobre o suicidio tanto de Filolau
quanto de outros, ressalta que nenhum deles foi capaz de The ensinar algo de
exato sobre o assunto.!3! Diante dessa informacfo, Sécrates resgata trés
coisas compartilhadas pelos homens: {a) o seu desejo universal de viver,

mesmo quando aparentemente a morte seria preferivel a vida; {b) a proibicso

120 Tbidemn, 6lc-d: O pévion Toag Praceton abdtdv ob yép dact Geutdv eivar, O adjetive verbal
Beputdy, derivado do verbo Sepioréve, denota uma norma estabelecidn pelos deuses, oposta as
normas humanas, expressa por dikh. Socrates ae expor a proibicio ao suicidio, recorrendo a
uma norma divina, parece aceitar a tradicio que oficialmente interdita essa pratica, bem
como as penalidades cabiveis aqueles que chegam ao Hades apds agir contra as
determinacOes tanto nas especificacbes legais sobre o tema quanto nos procedimentos
religiosos cabiveis aqueles que tiraram a propria vida. O problema do suicidio também &
encontrado n'As Leis, 873¢-d, quando se especifica como o legislador deveria tratar aqueles
que procederam dessa forma. Para esses casos, fazia necessario consultar os profetas para
saber como ¢ suicida poderia ser purificado do seu crime. Mas, antes disso, 0 seu corpo
seria enterrado sem nenhuma honra e sem nenhuma especificacao de sua localizacio.

13 Ibidem, 61d-e. A informacio de que os pitagbricos discutiam a concepco da imortalidade
da alma e as implicacbes da forma como os homens deveriam proceder em vida, nao garante
que as concep¢des sejam eminentemente pitagoricas, visto que poderiam também analisar,
comparar e contrapor essas concepedes para verificarem sua plausibilidade diante das suas.
Dibgenes Laértios nos informa que Pitdgoras foi o primeiro a revelar que a alma se liga ora a
um ser vivo ora a outra, sem, no entanto, especificar se Pitagoras era o autor dessa
coneepcao ou o seu divulgader na Hélade. Cf LAERTIOS, D. Vidas e doutrinas dos fildsofos
flustres, VIII, 14.
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de que os sofredores retirassem a prépria vida e (c) a aparente permissio de
que somente os outros poderiam fazer isso, caso julgassem necessario. Para
confirmar isso, lembra a concepgdo dos adeptos dos Mistérios que concebem
0 COrpo como uma priséio da alma, ndo sendo permitido sair dessa condicdo
sem autorizacio divina. Sécrates, mesmo reconhecendo as dificuldades de
compreenséo dessa concepcéio, parece concebé-la como valida quando
acrescenta que os deuses guardam os homens.132 Com isso, retoma também
as conseqiiéncias cabiveis dqueles que transgridem uma determinacdo divina
e adentram na esfera do “excesso” {(Ufpic), contrario ao preceito délfico de
“nada de excesso”.

No entanto, essa concepgéo de tutela divina parece contrariar iqueles
que buscam no conhecimento filosofico a libertagho de toda determinacio
divina as suas acdes, mesmo que para obter isso seja necessario morrer. £
sobre essa pretensa autonomia reivindicada pela filosofia que Cebes retoma
as suas duas questdes feitas, em 61d, acrescentando a diferenca de atitude
entre urn homem sibio e um nao-sébio frente 4 sua libertacio das amarras
do corpo e também das determina¢des divinas. Simias, em 63a-b, reitera as
palavras de Cebes, pedindo que Socrates se defenda da acusacio de nio se
Importar com os deuses ao aceitar com trangiillidade a sua morte. Esse
aspecto parece insinuar a possibilidade de um suicidio pretensamente
voluntario, que contrariaria as determinagdes divinas, visto que Sécrates teve
a oportunidade de escapar desse desfecho e nio o fez.

Em sua defesa, Socrates expde a sua conviccio de encontrar no Hades
os beneficios destinados aqueles que em vida foram bons, principalmente
aqueles que se dedicaram & filosofia. Acrescenta a isso a diferenca entre a
filosofia em sentido amplo e em sentido estrito, visto que disso depende a

compreensdo dos que se preparam durante toda sua vida para a morte.!133

182 jbidern, 62e-b. Para Monique Dixsaut, a formula sagrada iméppntoc (secreto, mistéric) que
Sécrates se refere, em 62b, pode remeter tante acs mistérios arficos, as doutrinas sagradas
dos pitagdricos, como as duas. Cf: DISSAUT, M. Fhédon, pp. 327-328.

133 hidemn, 63b-64a.
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Somente aqueles que se dedicam a filosofia no sentido estrito do termo
caminham com tranqgiilidade para o seu fim, posto confiarem que, em vida,
realizaram os bens que conduzem a uma boa vida, ou seja, a felicidade. Vale
ressaltar que, Socrates num primeiro momento, concentra o seu discurso em
torno das tradicbes que concebem uma existéncia pos-vida e uma
recompensa aqueles que foram bons, mas, sem especificar como isso ocorre,
num segundo momento parece transpor esses preceitos i filosofia em sentido
estrito.

A observacdo de que o fildsofo deve se preparar para morrer desperta
risos em Simias, quando ele lembra o que a maioria diria acerca disso.
Sécrates pede que deixem de lado o que pensa a maioria e se concentrem nas
seguintes questbes: (a) de que modo o filésofo deveria se preparar para
morrer; (b} de que modo mereceria a morte e (c) que espécie de morte seria
essa.l3 A investigacio dessas trés questdes pressupde inicialmente que
saibam o que & a morte, por isso a razdo de indagar a Simias se a morte era
ou ndo alguma coisa.

Diante da resposta de que era alguma coisa, Sécrates expbe, em 64c-d,
a concepciio de que a morte seria a separagio da alma e do corpo,
resultando, com isso, num apartamento de duas coisas que anteriormente
estavam juntas. Com a ajuda de Simias, investiga se o filésofo deveria ou nio
se preocupar mais com os prazeres do corpo do que com os cuidados da
alma. E diante da confirmacio de que um verdadeiro fildsofo deveria se
preocupar mais com a alma, pergunta se também nfo deveria, na medida do
possivel, procurar afastar esta alma do corpo. Em seguida, diferencia essa

3¢ fhidem, 64b-c. Conforme depreende Detienne da Vie de Pythagore de Pofiric, os
pitagdricos estavam convencidos de que a morte como separacio da alme e do corpo era um
grande bem. Acrescenta que a afinidade entre essa doutrina ¢ a expressio “cuidade da
morte” {iedétn Bavaton) encontrada no Fédon de Platho quando Sécrates se refere a morte,
retém apenas uma interpretaciio moral de alge que anteriormente pertencia ac pensamento
religioso arcaico. Cft DETIENNE. La notion de daimon dans le pythagorisme ancien, pp. 78-
79.
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concepcao daquela do vulgo em que concebia os prazeres do corpe como algo
agradavel de se viver.

Para Socrates, um filésofo que desejasse obter “pensamento;
inteligéncia” (¢pdévnowg) acerca da forma como o homem vive e como poderia
viver bem para se preparar para a morte, deveria, tanto quanto possivel,
dirigir os seus pensamentos e os seus esforcos prioritariamente & alma. Para
realgar a importincia da alma na busca pelo conhecimento, distinguiu as
formas pela qual ela poderia apreender as coisas: uma com o auxilio do COIpo
e outra sozinha, sem o entrave das sensagbes corporais que, muitas vezes,
resultavam em enganos e distorgdes. Somente quando a alma recorresse aos
raciocinios, ela poderia apreender o ser em que o “pensamento em s?’
(xa®’ adm) dravoia) e “sem mistura” {gilixhivic) se lancaria em busca do “ser”
(6vtog) em que reside a verdade.13% Pois, se a alma continuasse vinculada ao
corpo, jamais teria acesso a verdade dos pensamentos sensatos, visto que,
além das incertezas e imprecisdes proprias das sensacdes, ainda haveria
outros obstaculos que poderiam sobrevir ao corpo, tais como: as “doencas”
(vbooi}, os “amores erdticos” (épdrawv), as “paixdes” (émi@umai), os “temores”
{#6Po1) e as “imaginacées” de toda sorte {eidcdiwmv).136

Diante de todas essas dificuldades, Sécrates recomenda que o
verdadeiro filésofo procurasse apartar a sua alma das exigéncias fisicas e se
concentrasse na realizacdo de sua fungdo primeira: conhecer de forma pura
as coisas. E isso 86 ocorreria quando realizasse uma espécie de “purificacao”
(xGBapoi) em que o pensamento se desprendesse de tudo o que pudesse de
alguma forma obscurecer o conhecimento verdadeiro. Essa purificacéo,

comparavel a religiosa, também prescreveria um apartamento do corpo, com

125 Ibhidemn, 66a. Para Monique Dixsaut, a equivaléncia entre xaBapds {purel, eidaxpwviic (sem
mistura, distinto, puro} e a verdade que aparece, em 67h, transpde a nogdo de pureza de
xéBapag (purificacdio) do dominio religioso ao dominio filosdfico. A pureza nao € mais um
dever de praticas e de ritos, mas um assunto de reflexio purificada, de parentesco entre a
inteligéncia e o inteligivel. Cf: DISSAUT, M. Fhédon. Traduction, introduction et notes, p.
333.

135 tbidem, 66b-c.
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a diferenca de que os meios utilizados seriam a separacdo dos pensamentos
bons dos maus, ou seja, dos considerados puros e impuros. Nisso residiria a
funcao do filésofo, preparar a alma para se afastar em vida do corpo, ou seja,
se preparar para aquilo que a tradicio concebia como morte: “apartado da
alma e separado dela, o corpo isclado em si mesmo; a alma, por sua vez,
apartada do corpe e separada dele, isolada em si mesma”.137 Com 1880,
S6crates ao mesmo tempo tenta explicar a sua concepcdo de morte e a sua
dedicacio & filosofia, considerando principalmente o que a flosofia poderia
fazer aqueles que esperavam encontrar, no Hades, uma espécie de
recompensa pelos cuidados que tiveram durante a vida com a alma. E nesse
sentido, cuidar da alma significava se dedicar 3 filosofia, se preparando para
viver sem as amarras do corpo, mesmo que isso significasse se concentrar
em si mesma, resistindo a todos os movimentos contrarios impulsionados
pelo fisico. Nisso residia o cerne da “boa esperanca” {tyobic ganic) do fildsofo
em encontrar os beneficios aqueles que em vida conseguiram manter a alma
apartada das solicitaces do corpo.

No entanto, as concepgdes defendidas por Sécrates sé teriam validade
se pudessem comprovar a sobrevivéncia da alma apés a separacao do corpo.
Tendo em vista esse aspecto, Cebes lembra uma concepcio contraria
defendida pela maioria dos homens, de que a morte constituiria um término
de tudo, nio sobrevindo nada depois disso.132

Socrates, reconhecendo a necessidade de examinar tal concepcao,
recorre a uma “narrativa antiga” {roimde Adyoc) que concebia o Hades como
morada das almas daqueles que morreram e que, depois de algum tempo,
retornavam, originando novas vidas. Essa tradicio instituia tanto a
continuacéo das almas num outro lugar quanto sua origem a partir dos
mortos. Em torno dessa narrativa, Sécrates estabelece a suposicio de que

todos os seres vivos se originavam dos seus contrarios, sendo a morte e a

137 Ihidemn, 64¢. Traducéoe Jorge Paleikat ¢ Jo&o Cruz Costa, Cf: 67¢-d.
138 fhidem, 70a.
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vida constituintes de um mesmo processo em que a alma‘apenas fransitava
de um lugar a outro, sem nunca perecer. Com isso, os dois contrarios, viver e
morrer seriam concebidos como estados que se engendravam um do outro,
resultando num duplo processo de geraciio em que a vida adviria da morte e
a morte da vida.’®® Em torno de um desses processos, explica, em 71le, o
gentido do verbo avaPidoxeobar como “voltar a viver ou reviver”. No entanto,
nio haveria continuidade da alma se ndo houvesse um processo inverso, o
morrer como transposicéo da alma de um lugar a outro, sem a vestimenta do
CoTpoO.

Desses dois processos, Socrates respalda a sobrevivéncia da alma no
Hades e reitera a importancia dos cuidados com a alma para que chegasse
nesse lugar isenta de maldades, posto que creditava 4s almas boas um
destino melhor do que as mas.}® Cebes cbserva que esse assunto retoma
dois aspectos: a concepgéo de que aprender seria recordar e que a alma seria
“imortal’ {6Bavarog). Socrates, mesmo diante da admissio da dificuldade em
compreender como o aprender se constituiria num recordar, nio se esquiva
quando Simias the pede que explique tal concepcio.!*! Com isso, retoma dois
pontos em que aparentemente acordavam: (a) s6 haveria recordacgio de algo
previamente conhecido e {b} que o “conhecimento” apreendido em certas
circunstancias seria rememorado. Em seguida, expde as circunstincias em
que surgiria uma recordacéo a partir de alguma sensacio que conduziria a
imagem de algo anteriormente conhecido, mesmo que nio fosse
necessariamente semethante, posto que, as vezes, a propria relacio de algo
com outro induziria a sua associacdo, mesmo que fossem dessemelhantes.
Assim, diante da confirmacéo de Simias, de que uma recordagao se originaria
ou devido 4 “semelhancd” {Suowog) ou & “dessemelhanca’ (Gvéuotoc), mdaga

acerca da caréncia entre o objeto considerado e a sua recordacéo, ou seja,

i3 hidem, 7T0c-71d.
0 Jhidem, 72a~e.
141 Ihidern, T2e-73%.
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entre mediado pela sensacédo e o conhecimento obtido antes do nascimento.
A anuéncia de Simias faz com que Sé6crates exponha a possibilidade de um
“igual em st (ab16 10 icov), distinto das coisas que seriam comparadas como
iguais e que, apesar disso, conduziriam ao conhecimento desse “igual em s7.
Estendendo esse conhecimento a todas as coisas, inferem assim a
anterioridade do conhecimento que seria comparado as coisas apreendidas
pelas vias sensoriais e que seriam significativamente inferiores.142

Todavia, a aquisicio de um conhecimento anterior nao garantiria sua
continuidade, tendo em vista a possibilidade de esquecimento, inviabilizando,
com isso, a sua recordacdo. Considerando essa possibilidade, Sécrates
salienta a necessidade de ndo perder esse “conhecimento”, seja pelo tempo ou
pela distracéo (73e). S6crates aborda uma outra modalidade de esquecimento
em que a alma, provisoriamente, perderia o poder de preservar o
conhecimento aprendido, mas nfo a capacidade de resgata-lo por meio da
educagdo.l*® Esse poder da alma possibilitaria o resgate paulatino dos
conhecimentos apreendidos anteriormente, embora essa apreensio
dependesse do esforco de cada um. Simias, concordando com os argumentos
que contemplavam a existéncia da alma antes do séma e com o seu poder de
pensar,!#* ressalta que essas inferéncias ndo seriam suficientes para
persuadir os homens que receavam que a morte fosse o término de tudo.145

A ressalva de Simias parece, num primeiro momento, incoerente, uma
vez que se concordou com o argumentc que respaldava a imortalidade da
alma a partir de sua existéncia anterior, por inferéncia, a sua sobrevivéncia

estaria garantida, no entanto, a retomada do argumento em outras bases

12 Ibidem, 74b-75b.

43 Ihitlem, 75e-76a.

144 Ihidem, 76¢. Esse argumento garante a justificativa exigida por Cebes, em 70b, acerca da
sobrevivéncia da alma com o “poder” [Sévaug) de “pensamento” [ppdvnorg). Esse mesmo
aspecto aparece n'As Leis, 927a, quando ¢ Ateniense diz a Clinias que seria oportunc
especificar que as almas dos mortos conservavam certo poder de se interessar pelos negécios
humanos.

5 fhidem, 77a-c.
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exige que algumas arestas sejam cortadas e alguns aspectos elucidados.
Essas arestas seriam todas as inferéncias que foram adotadas sem um
argumento comprobatério e sem um respaldo de suas relaces, tais como: a
nde diferenciacéo do campo de atuacio do corpo e da alma e as implicaces
resultantes de sua associacdo no que se refere a4 obtencéo do conhecimento;
a sua conservacao e a sua utilizacéo nos momentos decisivos do homem seja
antes, durante ou depois da chamada vida. Mesmo a concepcdo de que a
alma possuiria o poder de pensar independente do corpo, pareceu deslocada
na medida em que nio esclareceu se esse pensamento seria 0 mesmo seja
acompanhado do corpo ou nio.

A investigacdo dos aspectos ressaltados por Simias precisava verificar
em que categoria poder-se-ia incluir a alma: nas coisas susceptiveis de
alteragio ou nas inalterdveis. Cebes concorda com a deducao de que os seres
nao-compostos conservavam sempre a mesma forma, enquanto 08 seres
compostos se transformavam continuamente. Sem especificarem, num
primeiro momento, em qual dessas categorias incluiriam a alma, passam a
forma como poderiam ser apreendidas pelos homens: os seres visiveis pelos
sentidos; enquanto os invisiveis, que néo poderiam ser percebidos pela visdo,
somente “pelo pensamento reflexivo” (1 tig Siavoicg Aoyioud). Com isso,
Socrates diferenciou “duas espécies de seres” {00 £idn thv Sviev): “uma
visivel’ (10 Opat6v) e outra “invisivel” (10 dei1déc).146

Essa divisdo e as suas respectivas formas de apreensio retoma as
peculiaridades fisicas e psiquicas e as implicacbes de sua associacio. O séma
por ser assemelhado e aparentado com tudo o que fosse visivel, participaria
tanto de sua natureza transitéria e perecivel quanto de sua percepcio
sensorial, enquanto a alma, mesmo associada ao corpo seria relacionada com
o invigivel, principalmente quando se apartasse dele. A dificuldade nao seria

apenas associar a alma com o invisivel, mas examinar as implicagbes de sua

¢ Iridem, 79a.
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relacdo com o séma no processo de preparacdo para viver em outro lugar. Se
considerarmos que tanto a forma de apreenafio do visivel como do invisivel
ocorriam primeiramente no corpo, uma vez que seria pelo corpo que a alma
estabeleceria os primeiros contatos com essas duas realidades, teriamos que
considerar também os esforcos da alma em se libertar de tudo o que a
prendesse ao corpéreo. Isso ocorreria porque o corpo deteria uma dupla
fungdo: de instrumento pela qual a alma conheceria as coisas e de obstaculo,
uma vez que as solicitacbes fisicas poderiam plasmar na alma as suas
caracteristicas mutiveis e desvid-la dos seus propositos estiveis e
duradouros, 147
Ora, se o principal atributo da alma fosse a sua imortalidade e a seu
poder de preservar o que aprendeu no decorrer de sua associacio fisico-
psiquica, o pensamento exerceria sua func¢io primeira quando viabilizasse o
acesso a tudo o que se relacionasse 4 natureza da alma, a saber, com o que
fosse “purd” (10 xabapév), “imortal’ (GBdvatog) e “existindo sempre” (Gel Hv). Essa
fungéo poderia ser ofuscada quando o pensamento que deveria distinguir o
bem do mal, néo realizasse sua fungdo de comando e se deixasse levar pelas
exigéneias fisicas. Quando isso ocorresse, o pensamento, que deveria
organizar e uniformizar as diferentes apreensdes sensoriais, perderia a sua
identidade e se metamorfosearia em tudo que fosse semelhante ao corpo:
mortal, mutavel e perecivel.148
A relacé@o entre esse argumento e a tranqiilidade de Sécrates diante da
morte, repousava no esforco do filésofo em apartar a sua alma do corpo e em
se preparar para uma vida que considerava melhor, proximo a tudo o que
fosse divino e imortal, sem os sofrimentos préprios do corpo como doencas,

medos, loucuras e amores tirdnicos.

47 Jbidern, 79b-d.
148 Ihidem, 79d-80b.

131



8.1. Virtude: ornamento {in)visivel da alma candidata & felicidade

Viver para Socrates possuiria um sentido amplo de imortalidade, em
que o viver constituiria apenas um mo({viimento de transiciio de um lugar a
outro, permanecendo somente o que fosse importante 4 manutencdo das
caracteristicas proprias da alma. O pensamento constituiria o registro desse
mofvijmento da alma no corpo, constatacio irrefutavel da confluéncia entre o
conhecimento da virtude e a pratica. Esse aspecto era relevante na medida
em que o filosofo esperava encontrar no Hades uma felicidade compativel a
forma como conduziu 4 sua vida, sempre buscando o que era melhor & sua
alma.

Considerando a “boa esperanca® de Sécrates em encontrar uma
felicidade major destinada aos verdadeiros filésofos, que praticaram a virtude
por considera-la & luz de um conhecimento reflexivo e nio apenas pela
obediéncia incondicional & tradicio, podemos depreender, no Fédon, dois
niveis de felicidade: uma destinada aqueles que com persisténcia,
conseguiram pimiﬁcar a sua alma por meio do exercicio das virtudes
decantadas pelo conhecimento filosofico e outra para os que se dedicaram a
pratica das virtudes denominadas civica e social, tais como a “prudéncia;
moderacdo” (copocivy) e a “justica” (Bixawootvn, 82b). A confluéncia entre as
duas seria a preponderdncia da virtude contraposta & maldade, com a
diferenca de que a primeira capacitaria a uma compreensio maior da
realidade, distinguindo as agdes boas e mas e escolhendo somente a posicio
que conduzisse ao que fosse participe com o divino, e a segunda poderia ser
o resultado da forca do habito ou do exercicio instituido pela tradicao, sem a
mediacdo da reflexdo filoséfica. Numa e noutra, o critério exigido para se
esperar uma possivel felicidade seria sempre a virtude, mas devido a
concepcio de que a alma imortal estaria sujeita & rotatividade de um duplo
processo de {rejviver € morrer poderia, em dado momento, incorrer no risco
de se desviar da senda da virtude e trilhar o seduzivel caminho da maldade.

E se issc ocorresse, haveria a possibilidade dessa alma sofrer as
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conseqiiéncias cabiveis aos transgressores, tanto das normas divinas quanto
humanas, posto que se conseguisse ludibriar as humanas, néio escaparia as
divinas.

Destarte, se o objetivo primeiro da alma fosse nio se deixar levar pelas
solicitacbes fisicas e se a virtude seria o meio para se obter uma vida methor
que perdurasse nos varios movimentos de ida e volta ao Hades, essa virtude
poderia ser concebida como uma balanga que mensuraria os méritos e
demeéritos de uma existéncia fisica, determinando inclusive como seria a
proxima vida. Com isso, disporiamos de varios aspectos envolvendo uma
mesma situacdo: (a) a alma purificada pela filosofia permaneceria préxima
aos deuses, desfrutando de uma felicidade duradoura, sem as vicissitudes
humanas (81a; 82b; 108c; 11lc; 114c; 115d); (b) a alma que fosse virtuosa
ou por obediéncia ou temor a tradicfo, tornar-se-ia susceptivel, em algumas
situacdes, de resvalar para o mal devido & auséncia da filosofia (113d); (c) a
alma virtuosa, sem respaldo reflexivo, retornaria num corpc humano ou num
animal gregario para desenvolver as suas potencialidades (82b); {d) a alma de
alguns injustos retornariam num invélucro compativel 4 sua maldade, tais
como animais de rapina e lobos {82a); (e} aquelas almas eminentemente mas
que fossem consideradas incuraveis, permaneceriam indefinidamente no
Hades {113e).

Socrates marcha tranqiilo para o desfeche do seu destino porque
estava convencido de que pertenceria & categoria dos que receberiam os
maiores beneficios destinados aos “amigos do saber” (¢vhopcPei), que por
terem “purificado totalmente” {(moviehdx xobapéc) a alma por meio da fllosofia,
seriam comparados ao “género divino” (Be@v yévoc).14® Essa felicidade seria
superior a dos que nfo estavam totalmente purificados e ainda precisariam
retornar em outros corpos, mas, dentre eles, alguns seriam considerados

“mais felizes” {(gddmpovéctarol) porque retornariam & vida como “homens

14% Jbidem, 82d-c.
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moderados” (GvBpec uetpioc) ou como animais gregarios como abelhas, vespas
ou formigas, com chances maiores do que aqueles que retormavam como
animais de rapina e com pouca probabilidade de sairem de sua condigio de
pilhagem. Nesse qltimo grupo estariam aquelas almas que, devido 4 sua
estreita relacdo com o corpo, mesmo depois de mortas continuariam, de
alguma forma interligadas, permanecendo préximas aos seus timulos,
originando, de alguma forma, as narrativas sobre os fantasmas.

Com isso, S6crates ressalta a necessidade da alma chegar ao Hades
“totalmente purd’ (ravieids xabapdc) de todas as solicitagbes corporais para
que em nenhum momento néo quisesse e ndo pudesse sucumbir as
imprecisdes sensoriais e nem aos desejos e prazeres exigidos por ele.
Permanecer prisioneiro das solicitactes fisicas significaria nio compreender o
verdadeiro sentido da morte como apartamento da alma do corpo e nem
compartithar um estado sem sofrimentos, destinados aos que foram
totalmente virtuosos.

Muitos dos aspectos contidos nessa argumentacio reaparecem na
narrativa final do Fédon acerca do destino das almas no Hades (107b-114e).
Apesar da complexidade e dificuldade de entendimento dessa narrativa,
percebe-se, de um modo geral que ele parece corroborar as teses expostas no
decorrer do didlogo.

8.2. As dificuldades de acesso as coisas do reino de Hades

Simias salienta as dificuldades de acesso ao conhecimento claro acerca
das coisas do Hades. No entanto, reconhece a necessidade de examinar as
opinites relacionadas ao assunto, sem descurar a oportunidade ou de se
instruir sozinho ou de recorrer as tradicbes antigas para descobrir algo,
principalmente quanto & concepcio de que a alma seria uma espécie de
harmonia. Em seguida, expbe a hipétese de que a alma com o corpo fossem
uma combinacdo de elementos ~ calor ou frio, seco ou amido ~ que atuariam

em conjunto e se fosse destruido algum desses elementos, todo o conjunto
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pereceria. Levando em conta esses dois aspectos, clama que Sécrates
examine se a alma seria destruida com a morte 150

Cebes, por sua vez, expbe que, em relacio aos dois movimentos de
sobrevivéncia da alma, um antes do nascimento, outro depois da morte,
ainda tinha dificuldade em compreender como se processava o segundo.

Socrates, comparando-se a Filolau, companheiro de Hércules, ressalta
a dificuldade em enfrentar dois contestadores — Simias e Cebes — a0 mesmo
tempo. Em primeiro lugar, alerta para os riscos de uma postura radical que
levaria & aversdo de algo ou alguém, sem atentar para as implicacdes dos
argumentos que envolveriam a relacéo entre os homens e as coisas. No que
se refere aos homens, seria preciso observar que eles nem sempre seriam
bons ou maus, mas que, as vezes, haveria “intermedidarios” {ue1af9) entre eles,
sendo necessario um exame detathado de todas as possibilidades antes de se
convencer de sua plausibilidade. Pergunta se as objecdes de Simias e Cebes
repousavam sobre o conjunto das afirmacbes ou sobre algumas de suas
paﬁes.151

A resposta dos dois de que somente sobre algumas partes, direciona a
discusséo para a pressuposicio de que a instrucio seria a recordacéo de um
prévio conhecimento apreendido antes desta existéncia que comprovaria,
com isso, a precedéncia da alma ao corpo.

No exame da davida de Simias quanto 4 possibilidade da alma perder a
sua harmonia antes do perecimento do corpo, Socrates diferenciou a
harmonia enquanto composi¢ido de coisas corpéreas e a harmonia dos
incorpbreos. No primeiro tipo, a harmonia nfo poderia existir antes da
composicdo, visto que primeiro existiria o instrumento e, somente depois, a
harmonia como resultado do manuseio apropriado de suas cordas. A
analogia da alma-harmonia no poderia ser comparada com esse tipo, posto

ser de outra ordem. Simias, sem atinar para as implicacdtes desse segundo

150 Ihidem, 85b-86d.
158 Jhidem, 89¢-Dla.
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tipo, acrescenta que instruir seria lembrar-se, ressaltando também a
existéncia da alma antes de sua ligacdo ao corpo.152

Diante da negativa de seu interlocutor de que a harmonia nao teria
qualidades diferentes dos seus elementos, Sécrates indaga se a harmonia
nédo poderia ser aquilo que se exigiria de suas partes constitutivas, visto que
os adeptos da teoria da alma-virtude nio conseguiam explicar a diferenca
entre a virtude e a maldade existentes em uma alma que, se harmoniosa,
deveria ser eminentemente boa. A dificuldade de Simias em entender a
questio faz com que Sécrates pergunte se a harmonia poderia ser entendida
cOmo mais ou menos.

Em seguida, Socrates relaciona a questio da harmonia & alma,
tentando compreender a concepgdo de que a alma “inteligéneia” {vodc) e
‘virtuosd” (apeth} seria boa, e a “sem inteligéncia® (Gvoia) e “maldosa”
(noxbnpic}, ma. Simias reconhece que ndo saberia explicar o surgimento da
dissonéncia, origem da maldade numa alma que, a rigor deveria ser
totalmente baé, mas admitiu que, assim como uma alma nfo poderia ser
mais ou menos, a harmonia também nso. Com efeito, se considerava a alma
harmoniosa como boa e responsavel pelas agtes boas, no contrario disso, a
maldade estaria fora dos seus limites, como possivel resultado da nio-
realizacéo de sua fungfo. E isso implicaria 2 alma deizar de ser harmoniosa
e passar a ser nio-harmoniosa, desarticulando, com, isso a concepgéo da
alma-harmonia como responsével pela virtude. No entanto, a admissfo de
Simias de que a alma inteligente governaria todas as coisas relacionadas ao
homem, algumas vezes cedendo as paixdes do corpo, outras contrariando,
forneceu mais uma evidéncia de que a alma entendida como harmonia
deveria reger todos os seus elementos constitutivos € nfio o contrario disso,

que resultaria em dissonancias e maldades.!5% Depois disso, Sécrates

152 Ibidem, 92a-e.
153 thidem, 93a-944d.
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especifica em que sentido a alma-harmonia poderia ser propicia a

compreenséo do sentido da vida: como “comedimento” {uetpioc, 95a).

8.2.1. O argumento de Cadmo: esposo da Harmonia

A davida de Cebes repousava justamente naquilo que justificava a
confianca de Sdcrates de um prolongamento de sua existéncia a partir da
“indestrutibilidade” {Gv@ieBpoc) e “imortalidade” {GBavatog) da alma e também
na expectativa de encontrar no Hades um “bem-fazer; felicidade” (b npdEeiv)
superior a qualquer outra, destinada somente aqueles que foram bons e
virtuosos. Por isso, Sécrates precisaria concentrar a sua resposts na
comprovacéo de que a alma nfo se dissolveria quando da separacio com o
corpo. Inicia a sua argumentacio a partir da causa da geragdo e corrupcio
de todas as coisas. Conta a Cebes a sua primeira excursfo na teoria dos
filésofos da natureza como Anaxigoras, na esperanca de que fornecessem
respostas as suas davidas, mas admite que encontrou mais contradices do
que respostas. E que nenhum desses fildsofos foi capaz de dizer qual o poder
que dispbe e sustenta as coisas para que sejam as melhores possiveis, nem
que seja uma poténcia divina. Em virtude disso, direcionou os seus estudos
aos discursos que tentavam encontrar a verdade dos seres. Expfe também as
suas dificuldades em aceitar sem reservas uma observagio por imagens.
Apesar disso, depositou nessa teoria a sua expectativa de explicar a causa da
existéncia das coisas, bem como a imortalidade da alma, a partir da
admissio da existéncia de um belo, um bom e um grande em si.

Diz a Cebes o principal aspecto que se poderia deduzir dessa teoria: a
existéncia de um “belo em s, causa do belo existente nas coisas e que
participaria de uma certa forma da natureza do “bem em s7, sendo essa
explicacfio atribuida também & grandeza e & pequenez e a todas as coisas da
mesma espécie. Ressaltando que nio examinaria, no momento, o modo como
ocorreria essa participacio, reitera a sua afirmacao de que tudo o que fosse

belo, participaria de um belo em si, causa tanto de sua existéncia quanto de

137



sua denominacdo. Em seguida, tenta explicar os termos envolvidos numa
comparagao que recorreria a designacdes diferentes, tal como a que afirmava
que Simias era maior do que Socrates e menor do que Fédon. Esclarece a
diferenca entre os envolvidos na comparacfio e a designaces sobre eles, uma
vez que Simias, S6crates e Fédon eram identificados por eles mesmos,
participando, devido as suas estaturas, da grandeza ou da pequenez. Pois, se
fosse possivel conceber Simias ao mesmo tempo como grande e pequeno,
sem especificar a origem e a diferenca entre um e outro, seria possivel inferir
que tal modifica¢io fosse vidvel. Com isso, Socrates estabelece a diferenca
entre os seres que por natureza seriam excludentes, originando somente
aquilo que a sua natureza permitiria participar e como os homens, por meio
da linguagem, confundiam os dois, instituindo com isso iniimeras davidas.

Fédon narra que nesse momento da conversa, alguém havia lembrado
o que haviam inferido anteriormente: que a geracdo surgia dos contririos.
Socrates esclarece que antes falavam de coisas que possuiam qualidades
contrarias € que eram qualificadas dessa forma, mas que depois passaram a
examinar os préprios contrarios contidos nas coisas e que nio admitiam
outra designacio, senfic a sua. Cada um desses contrarios, pela sua propria
natureza, originaria somente aquilo que lhe competia, excluindo o seu
contrario.

Assim, conforme a confirmacéo de Cebes de que um contraric nunca
aceitaria o seu contrario, Soécrates investiga se alguns contririos como o
quente e o frio poderiam de alguma forma se relacionar com outros, como o
fogo e a neve, sem afetar com isso as suas respectivas naturezas nominais.
Com isso tenta mostrar que, além dos contrarios que se excluiriam como a
neve e o calor, o fogo e o frio, haveria também aqueles que, mesmo sendo de
natureza distinta, poderia ser compreendido em relacdo ao outro como o
calor e o fogo, o frio e a neve. E para clarificar essa nltima inferéncia explica
que dentre os ntmeros impares e pares, a metade deles participava da
imparidade e a outra da paridade. Acrescenta que dessa forma o niimero trés

participava tanto da natureza do trés quanto do impar, acontecendo o
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mesmo com todos os nimeros. Dessa forma, Sécrates, com a ajuda de
Cebes, estabelece uma espécie de hierarquia em que os contrarios poderiam
ser compreendidos.

{a} contrarios que pela sua natureza se excluiam como o quente e o frio, o
impar € o par, o calor e a neve, o fogo e a neve;

{b) contrarios que mesmo sendo de natureza diferente, aceitariam a
qualificac@o de outro termo além dele mesmo, como o fogo e o quente, a neve
e o frio, o impar e os nimeros impares, o par e 08 nimeros pares.

Com base nesse assunto, Socrates conjetura acerca do que tornaria
um corpo quente, se o calor como normalmente se esperaria ou se o fogo.
Seguindo essa mesma linha de raciocinio, pergunta a Cebes o qué, quando
entrasse num corpo, lhe possibilitaria a vida. A resposta de que a alma seria
a responsavel pela vida, direciona o exame para o tipo de contrarioc que
originaria a alma, posto que, se a alma trouxesse consigo sempre a vidas,
oposta & morte, i8so pressuporia que a alma ndoc apenas seria imortal, mas
que conduziria somente aquilo que fosse imortal e indestrutivel. Sendo
assim, a alma nfo seria nem responsavel pela morte, nem se destruiria
quando se separasse do corpo, mas continuaria a viver em outro lugar.

Vale ressaltar a relacio que Sécrates parece estabelecer entre a alma e
a vida, depositando sobre a alma n#o apenas a vida bioldgica que cessa de
existir quando sobrevém a morte, mas também a vida em sentido geral, que
de uma certa forma, continuaria a existir independente do corpo. E essa
sobrevivéncia da alma em outro lugar que impulsiona a discussdo sobre o
que a tradicdo professava sobre o destino das almas, bem como a relevancia
da forma como cada um deveria conduzir a sua vida para néo sofrer no reino
de Hades.

8.3. Narrativa sobre as diretrizes do reino de Hades

A sucessdo de argumentos desenvolvidos no decorrer do dislogo

conduziu & inferéncia logica de que a alma, sendo imortal, seria também
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indestrutivel. E sendo indestrutivel, ndo compartilharia do perecimento do
corpo, mas se dirigiria a um lugar em que a tradicio concebia como reino de
Hades: morada do deus Hades, encarregado por Zeus de governar as regides
subterraneas e zelar pelas almas ap6s a separacéo dos corpos.

A insisténcia de Sécrates em nunca abandonar um argumento sem
antes examinar todos os seus angulos, faz com que ele e seus companheiros
transitem de inferéncias légicas para anilises de narrativas sobre o destino
das almas apds a morte. Algumas dessas narrativas — misto de elementos
legados pela tradicdo efou instituidos como modelos de discussio -
constituem importantes formas de acesso a uma realidade expectavel em que
os homens 86 poderiam adentrar por meio de conjeturas discursivas. Com
isso, nos deparamos no Fédon, com uma narrativa sobre o destino das almas
que resgata aiguns aspectos desenvolvidos e reitera algumas inferéncias
l6gicas encontradas no decorrer do didlogo.

Os obstaculos quase intransponiveis encontrados nessa parrativa -
descrigiio geografica dos meandros do Hades ~ impulsionam, num primeiro
momento, uma estratégica fuga. No entanto, fazer isso implica descurar
importantes elementos argumentativos sobre os cuidados que se deveria ter
com & alma para nfo se temer a morte. Assim, sem extrapolarmos os limites
de nosso estudo, nos deteremos nos elementos que podem, de uma certa
forma, elucidar a “boa esperanca” de Socrates de uma vida feliz no Hades ou
nas Ithas dos Bem-Aventurados.

Um dos primeiros aspectos a considerar seria a recomendacio de
Bocrates de que se a alma fosse imortal, fazia-se necessario que o homem se
preccupasse permanentemente com ela, cuidando para que nio se perdesse
praticando o mal. A iminéncia constante da alma em resvalar para o mal
exigiria um meio de evitar que isso ocorresse. Se ligarmos a referéncia de que
© homem mais feliz seria o virtuoso que, por meio da filosofia, conseguiu
purificar sua alma e a que dizia que se poderia torna-la methor e mais sabia,
teriamos como confluéncia a sabedoria representada pela filosofia. Sendo

assim, o saber filos6fico seria entendido como meio de acesso a felicidade e

140



como forma de salvacio da alma que chegasse ao Hades apensas com sua
formacao educativa e a sua maneira de viver.!5* Essas duas referéncias
justificariam a felicidade plena dos amigos do saber e a felicidade daqueles
que, mesmo néo tendo purificado totalmente a alma, seriam recompensados
com uma vida melhor.

Esses conhecimentos justificariam a atitude de obediéncia das almas
que acompanhariam o daimon-guia designado para conduzi-las pelas
sinuosidades do Hades. Assim como justificaria também a atitude de
resisténcia das almas que, em vida se apegaram em demasia as solicitacdes
corporais, exigindo formas extremadas de convencimento por parte do seu
guia. Algumas dessas almas nem chegariam a se dirigir ao lugar destinado a
elas, permanecendo préximas aos seus timulos, impedindo agio do daimon-
guia e o julgamento divino cabivel a todas as almas.

A alma, apds se separar do seu invélucro fisico, empreenderia um
longo percurso, primeiro aoc lugar em que seria julgada, depois ao lugar
destinado ao cumprimento da sentenga instituida em conformidade com as
agbes praticadas em vida. Essa sentenga, constituida ou de “penas” ou de
“recompensas” {dixag, 113d-e), se relacionaria diretamente ao desvelo com a
alma, visto que disso dependeria a gradacio perceptivel dentre os
condenados e os recompensados. A gradacio entre dois extremos — bondade
e maldade - seria depreendida da observacdo de Sécrates de que: “.. bem
poucos homens sdo absolutamente bons ou maus, e que iruimeros sao os que
se enconiram enfre esses extremos”. Com issp, conforme ¢ nivel de
afastamento da bondade, as penas e as recompensas poderiam ser
qualificadas como severas, médias e leves.

No grupo das penas, as mais severas seriam reservadas as almas
incuraveis como a dos tiranos {82a), profanadores reincidentes de templos e
crimes graves conira a justiga e a lei. Essas almas eminentemente maléficas

seriam lancadas no Tartaro e nunca mais teriam permissio de sair,

iS4 Ihidern, 1074.
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enquanto o8 assassinos, os parricidas e matricidas que cometeram atos
abominaveis sob a égide da ira, também seriam precipitados no Hades com a
diferenca de que poderiam sair desse lugar, desde que demonstrassem algum
tipo de arrependimento pelos seus crimes. Outros, ainda, ap6s reconhecer os
seus erros e se afastar da senda do mal, receberiam uma nova chance na
forma de animais gregérios ou humanos. As almas que, mesmo depois dos
sofrimentos imputados a elas nfo se libertassem dos vicios, retornariam na
forma de animais que viveriam da pithagem de outros animais.

Socrates se mantém firme nos seus propésitos porque espera receber
as recompensas cabiveis aos homens totalmente bons, que trilharam o
caminho da virtude guiado pela filosofia. Aos verdadeiros filésofos ou amigos
do saber que, persistente e reiteradamente purificaram de forma suficiente
suas almas, seria concedido o privilégio de ascender 4 “morada pura”
{xaBapa oixneig, 114a) e conviver com tudo o que fosse divino, imortal e sabio.
Somente nesse lugar, libertas de tudo o que fosse corpéreo, as almas
amantes do saber encontrariam a “sabedoria purd” {(xaBapa ¢pdvnoic, 68b) e
poderiam usufruir da eddaipovia plena destinada aos totalmente virtuosos.

Assim, se viver junto ao divino fosse viver plenamente livre dos
obstaculos fisicos — amores erdticos, paixdes, temores e irracionalidade — e
contemplar as belezas reservadas aos puros de alma, a inclusfo da
“liberdade” (ékevbepia) e da “verdade” (dhnfeio) na lista das virtudes que
conduziriam & felicidade ~ swdpoocivn, dikatocivy e avdpeia, 114e —, poderiam
ser compreendidas como ligas que perpassariam e sustentariam todas as
virtudes, independente de suas varias denominacdes. Se a liga ainda néo
estivesse suficientemente solidificada, a alma poderia fraquejar em algum
momento nas provagGes do corpo ou no Hades, sendo necessario, mais
argamassa de virtude para que pudesse exercer plenamente a sua condicio
de alma-livre e alma-veridica. Todavia, ainda que ndo estivesse totalmente
livre, a alma seria mais feliz do que aquelas que permaneceram prisioneiras

das paix6es, das doencas e dos temores corporais.
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Talvez seja por isso que Sdcrates incite reiteradamente os seus
companheiros a participar nesta vida da “virtude” {gpeth) e de “pensamento
inteligéncia’ (¢pévnoig, 114c). Somente dessa forma poderiam compreender o

sentido das seguintes palavras: “... é com belas palavras que se deve morrer”.

9. FEDRO: a relacdo entre a felicidade do séqiiito divino e a. dos

homens TIF

*fon }concentrwnumazdémumca,parmmodeumamsdode
conjunto, os elementos dispersos, a fim de ressaltar pela definico,
em cada caso, 0 ensinamento que se deseja comunicar” .15

He

O trecho acima expbe o métgdf como é%‘igg%ﬁgg?r conduzido o exame
dos discursos que congregavam aspectgs #diversos e gggtraditérios sobre um
mesmo tema, seja na forma de elogio ou de censura. O que impulsionou a
necessidade de um método no Fedro que deéliﬁdasse o contetdo e a forma de
um assunto foi a leitura de um discurso de Lisias que defendia a seguinte
tese: de que seria preferivel conquistar um jovem sem a interferéncia do
amor, ou que seria preferivel a um jovem ceder a alguém que nio estivesse
apaixonado a se entregar a um amor verdadeiro (227c-d). A apologia de Lisias
de um relacionamento sem amor {230e-234c) foi seguida de dois discursos de
Sécrates: um que enfatiza a necessidade de se conhecer a natureza e a
funcéo especifica do amor, suas vantagens e desvantagens para o homem
(237b-241d); outro que constata a necessidade de uma retratacio perante
Eros das afirmacgfes contrarias ao seu poder como divindade responsavel
pela unido amorosa entre os homens (243e-257b).

Em seu discurso de retratagio, Sécrates procurou, sobretudo resgatar
a funcéo de Eros come divindade que, ao agregar dois seres pelo amor, nio
pretendeu nem escravizd-los nem prejudicd-los, mas uni-los por um “amor
livre” (€xebBepoc épax, 243c), em que os envolvidos na relacdo se tratassem

como iguais e respeitassem as qualidades e defeitos um do outro. Para

155 Fedro, 265d. Traducéio Carlos Alberto Nunes.
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mostrar que o homem apaixonado nfo se tornaria prisioneiro do amor e nem
estaria sob o efeito de algum “deliric” {uavia) maléfico, Sécrates recorrey &
tradicio que atribuia ao delirio os maiores bens, resultado do poder
concedido pelos deuses aos homens para evitar e resolver os seus problemas
piblicos e privados. Foi na especificacio dos tipos de delirios que poderiam
beneficiar 08 homens - a inspiracio mantica de Apolo, a teléstica de Dioniaio
e a inspira¢do poética pelas Musas -, que Sécrates introduziu o problema da
felicidade entre os homens, primeiro como concesséo divina {edToxia, 245c),
depois como possibilidade de “ser feliz’ (etSapoveiv, 277a) por meio do
conhecimento desenvolvido pela dialética.

A referéncia ao “boa éxito; felicidade” (etruyic, 245¢) como o melhor
bem concedido pelos detses aos homiens, direcionou a discussio para a
felicidade dos deuses e para o lugar em que o homem possuiria alguma
relagdo com o divino: a alma. Na alma o homem poderia encontrar respostas
as suas indagacles sobre as formas de acesso ao conhecimento divino. O
primeiro aspecto a considerar foi a afirmagéo que dizia que “a alma toda é
imortal’ (yvyh nmdoa dBdvarog, 245c), detentora de um “movimento continuc®
{gewxivitog, 245c), responsavel pelo seu “proprio movimento” {16 avmd xvody,
245¢; d; e]. Conforme essa afirmacfo, se 0 que movimentaria algo fosse
considerado a sua causa - interna ou externa -, & alma, na medida em que
fosse “movimento continuc”, seria a causa interna de si mesma, sendo
responséavel pelo prolongamento de sua prépria existéncia, independente de
sua jung¢éo com o corpo. A alma como “origem de movimento® (Gpxn xiviiveme,
245c) também poderia ser considerada a origem da vida, posto que, enquanto
principio vital de si mesma, regularia tudo o que se relacionasse com ela,
inclusive a vida biologica. A alma enquanto principic engendrador de si
mesma, sem nenhuma dependéncia externa que determinasse a sua atuacao
temporal, seria “sem origem” (Gyévmrog, 245¢), “incorruptivel; indestrutivel’
{@diagBopog, 245d} e “automotiva” {td aind Kivov). Esse principio automotivo
da alma, denominado de &uyvyoc {animado, vivo) seria contraposto ao dyuvyog

(inanimado, sem dnimo), ou seja, o que precisaria de um movimento externo
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para existir.15¢ A alma independente do corpo seria animada por si mesma,
mas um corpo sem alma nfio animaria a si mesmo, sendo necessario ao
corpo a animac#o psiquica para que fosse considerado um corpo vivo.

Demonstrada a existéncia da alma independente do corpo, S6crates
especula a forma como viveriam as almas antes de habitar um COrpo e se
tornarem responsaveis pela animac&o biolégica, simbolo da vida. Ressaltando
os limites humanos em abordar os assuntos divinais, recorre a uma
narrativa para falar de um tempo primevo, resgativel somente pela forca do
légos. Nessa narrativa, expde como seria a vida das almas antes de adentrar
num corpo e perder a sua condicio de participes do séqilito divino, ao
mesmo tempo proximo e distante dos deuses.

Sem especificar o tempo anterior, em que as almas conviviam com os
deuses, S6crates cogita como vivia a “feliz raga” (yévog eddaipomv, 247aj,
percorrendo a “Planicie da Verdade” (16 ainbelog nédiov, 248a) e vislumbrando
a esséncia das coisas que ndo estavam sujeitas ao movimento. Os seres
divinos percorriam a “Planicie da Verdade” conduzindo habilmente 08 seus
cavalos, nio permitindo que atrapalhassem a boa conducdo do cortejo
liderado por Zeus. As almas, por serem imortais, eram admitidas no séqiito
dos deuses, desde que fossem capazes de controlar a sua conducio eqiiestre
composta de dois cavalos: um de raca nobre e obediente, e outro de raca
inferior e desobediente.

Enquanto as divindades conduziam sem dificuldade as suas parelhas,
as almas conseguiam com muito esforco manter os seus cavalos no trajeto
indicado, dificultando dessa forma a apreensio da esséncia do que
“realmente existe” {Svig oboa). E, dependendo do que vislumbravam
conseguiam dominar melhor os seus cavalos, posto que o alimento que
fortalecia e capacitava as almas aoc dominio de suas parelhas, era o
conhecimento divino do que existe sempre. Quanto maior o nivel de

apreenséio desses conhecimentos, maior o periodo de permanéncia préximo

156 Ihidem, 245c-e.
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as deidades, e quando menor a apreensio, menor o periodo, uma vez que
essas almas se tornavam pesadas e perdiam o liame com os divinais. Esse
liame representado pelas “asas” constituia a capacidade de autodominio da
alma em compartithar conhecimentos da mesma natureza. As almas que nio
conseguiram dominar a si mesmas e nio foram capazes de controlar os seus
cavalos, foram impulsionadas para fora do cortejo divino e adentraram num
corpo, onde passaram & condicio de almas mortais.

Em tese, enquanto as almas permaneciam junto as divindades elas
desfrutavam de todos os seus beneficios, inclusive o conhecimento e a
felicidade, mas a diferenca inerente & constituigio da alma fez com que essa
felicidade néo fosse duradoura como a divina. Em sua natureza, a alma
parece possuir um elemento desagregador, que forca um movimento
contraric ao “movimento continuc” de si mesma. Como a alma foi
simbolicamente comparada a uma parelha de cavalos conduzida por um
auriga, cada elemento da metafora representava uma forca atuante na alma:
O auriga seria a parte racional responsavel pelo controle das forcas
discordantes; o cavalo de raca nobre, a disposicio para a obediéncia; e o
cavalo de raca inferior ao impulso contrario ao que fosse nobre, bom e belo.
Se a alma apresentava dificuldades em controlar os seus impulsos no plano
divino, no plano terreno as suas dificuldades seriam maiores, pois precisava
controlar também as necessidades do corpo.157

Fora do séqiiito divino, a alma ainda poderia desfrutar de dois tipos de
felicidade compativel 2 sua natureza: uma legada por alguma divindade
benevolente a alguém de sua preferéncia {edtvyic) e outra, que dependeria do
esfor¢o continuo da alma em preservar as suas nobres qualidades ao tentar

relacionar as coisas mutaveis aos conhecimentos imutaveis vislumbrados

57 Os didlogos Fedro, Fédon e A Republica destacem uma exigéncia em comum: a
necessidade de um cuidado com a alma, visando, sobremaneira a sua formacao direcionada
aos principios do bem e da verdade. O Fedre (274a) e A Republica (504¢) também
compartitham a exigéncia de um “longo percursd® no processo de busca da verdade que
descortina a semelhanca e dessemelhanca sobre um determinado assunto.
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anteriormente na “Planicie da Verdade’. Enquanto a felicidade concebida
como ebrvyia dependia necessariamente da disposigéo de uma divindade que
poderia ou nio conceder os seus favores, a felicidade que seria procurada
pelo préprio homem seria a ebdawovia, cabendo a ele a funcéo de ser o seu
proprio daimon benevolente por meio da obediéncia as diretrizes da razio.

A alma, em convivéncia com o corpo, precisaria aprender a discernir o
que fosse benéfico ou prejudicial a ela, mesmo que para isso tivesse que
“ouvir o préprio lobo” {272c), ou seja, um discurso contrario ao que fosse
divino. No dialogo, o discurso de Lisias representaria o lobo que precisava
aprender o “discurso verdadeiro” {6 dinBrg Adyog, 270c) sobre o amor. Lisias,
visando & retérica persuasiva, nfo se preocuparia em definir a natureza do
amor e em distinguir os elementos conflitantes que poderiam fornecer uma
visdo de conjunto sobre os beneficios do amor erdtico. Ressaltando os
aspectos conflitantes da retérica de Lisias, S6crates enfatizou a funcéo da
dialética como método capaz de ensinar a capacidade de “dirigir a vista para
a unidade e a multiplicidade” (265e). Somente quando se descobrisse se uma
coisa era simples ou multipla, poder-se-ia enumerar as suas respectivas
propriedades, funcées e influéncias, sem incorrer no risco de tomar uma pela

outra como fez Lisias (270c-d).
“{...} 86 quem conhece a verdade estd em condigbes de descobrir a

semelhanca em todas as suas manifestacbes™ 158
O trecho acima expée o tipo de retérica capaz de ensinar aos homens o
conhecimento necessario ao conhecimento da esfera divinal no limite de suas
possibilidades. Enquanto o retérico procuraria agradar aos homens, o
retdrico dialético desprenderia esforcos em ser aprazivel aos deuses por meio
de um discurso que contemplasse a verdade sobre a natureza das coisas.
Somente a arte dialética propiciaria a escolha dos discursos adequados a

natureza de cada alma, aguardando o tempo necessario 4 maturacio dos

158 fedro, 273d.
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conhecimentos ensinados para que os seus resultados fossem os melthores
possiveis. Um conhecimento semeado numa alma apropriada germinaria e
frutificaria no tempo certo, desde que fosse regado com discursos verdadeiros
que procurassem distinguir a natureza e funcfio propria das coisas,
colocando lado a lado somente aquilo que se relacionassem com a verdade.
Esse conhecimento aproximaria os homens da divindade e a sua
continuidade e persisténcia poderia como o tempo tornar esse homem feliz.
{evdaipoveiv, 277a).

O Fedro néo especifica se essa felicidade obtida por meio da dialética
seria semelhante & felicidade das almas durante a sua permanséncia no
cortejo divino, mas pela énfase atribuida a imortalidade da alma e a
necessidade de ser nutrida com conhecimentos capazes de aproxima-ia do
divino, podemos depreender que essa felicidade poderia ser compativel a
natureza da alma. Dessa forma, essa felicidade seria préxima a felicidade
divina, nunca igual, pois isso implicaria uma mudanca que transporia os
limites entre o divino e 0 humano. A alma depurada pela dialética para ndo
atrair a ira dos deuses, ndo poderia ultrapassar os limites do que conviria a
cada ser, mesmo que esse ser fosse a alma imortal.

O siléncio do didlogo sobre o lugar adequado & felicidade humana,
resultado do conhecimento dialético, inviabiliza uma visio sobre esse
aspecto, restando apenas conjeturar sobre isso. Um dos aspectos a
considerar é a perda das “asas”, que precipitou a alma num corpo e a
possibilidade de serem readquiridas por meio do conhecimento verdadeiro.
Se a dialética viabiliza essas “asas”, simbolo de purificacéo das exigéncias
fisicas e psiquicas, a felicidade duradoura s6 poderia ser viavel sem o corpo,
ou seja, com a morte. Todavia, essa felicidade nfo inviabilizaria que a alma
em sua conjuncdo com O corpo, nfdo pudesse vislumbrar algumas de suas
caracteristicas, principalmente aquelas relacionadas & pratica de acdes

apraziveis aos deuses e aos homens, como a virtude.
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10. SOFISTA: a caca pela alma isenta de maldade

Esse didlogo registra apenas uma ocorréncia do termo edSawovic e
outra de paxapia. A primeira é encontrada, em 230e-3, quando o Estrangeiro
se refere ao método da refutacio como o mais importante e eficaz na
purificagdo da ignorancia e da fealdade existentes na alma. Segundo ele, a
maior pureza € a mais perfeita beleza seriam necessarias a quem pretendesse
possuir a verdadeira “felicidade” (ebdayovia). E a outra, em 233a, quando
Teeteto responde a questio do Estrangeiro quanto a possibilidade do homem
“conthecer tudo” (zévBa émoctacbai}, ressaltando que se isso fosse possivel,
todos os homens seriam “bem-aventurados” {uaxdproc).

Considerando a complexidade de um diadlogo como o Seofista em que
muitas questtes suscitam controvérsias entre os intérpretes de Platio, seja
em sua totalidade seja em algum aspecto especifico, qualquer referéncia a
esse dialogo exige extrema cautela, principalmente se tentarmos verificar em
que contexto os dois termos acima foram utilizados. O primeiro aspecto a
considerar seria a distingéio entre o campo de atuacéo do filésofo e do sofista,
ambos incluides inicialmente na categoria de sabios, detentores de um
conhecimento capaz de influenciar alguém em algum aspecto da realidade. O
problema em torno da atuagfio desses sabios repousaria primeiro, no tipo de
conhecimento professado por cada um deles, e depois na forma como seria
utilizado para obter a finalidade desejada.

Destarte, sem entrarmos em detalhes quanto as varias classificacées
encontradas, verificaremos primeiro a diferenca estabelecida entre o ensino
pela admoestacéo e pela refutacio, bem como as suas implicagdes para a
alma que desejava nfo apenas aparentar, mas possuir conhecimento, depois
entre o tipo de conhecimento que possibilitaria a felicidade e aquele que
desviania para o seu simulacro, confundindo, com isse, aquele que buscava
sair de sua condigio de indigente de qualquer ordem. Em 230a, enquanto a
“admoestag@o” {vovBémoig) foi assinalada como a repreensdo utilizada pelos
pais para corrigir de forma carinhosa os filhos, a “refutac@o” (Skeyyoc) foi
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caracterizada como o método que recorria & reflexio para tentar dissipar a
ignoréncia de um assunto. Somente um método que possibilitasse que as
opinies fossem expostas e confrontadas poderia, de alguma forma,
descortinar o que os homens possuiam em sua alma, se o conhecimento ou a
ignordancia. Com isso, encontramos a comparacio desse método com o
tratamento de um médico, que primeiro prescrevia a remocdo dos obstaculos
internos que impediam que a satide se manifestasse e depois indicava a
alimentacio adequada para preserva-la. Também a refutacio deveria
identificar os obstiaculos que impediam o acesso ao conhecimento e
prescrever a forma como deveria ser combatida a ignoréncia, fonte de todo
mal que levava os homens aos erros e enganos. Somente dessa forma, a alma
do ignorante poderia ser purificada e perceberia, com isso, que apenas o
conhecimento poderia distinguir uma coisa da outra, sem confundi-la ou
obscurecé-la, direcionado aquilo que os homens denominavam felicidade no
sentido pleno do termo. E isso significaria ndo confundir uma coisa com a
outra, principalmente aquelas que possufam semelhancas nem sempre
percebidas num primeiroc momento.

Quanto & referéncia ao conhecimento de todas as coisas que os sofistas
professavam possuir, Teeteto responde que, se houvesse alguém que
soubesse todas as coisas seria considerado feliz num sentido quase divino,
posto que conheceria nio apenas as coisas humanas, mas também as
divinas, adentrando numa esfera diferente da humana. Com isso, duvida que
os sofistas possuissem um conhecimento capaz de transpor as duas esferas,
uma vez que néo conhecia ainda a natureza do sofista e nem o que o
diferenciava do filésofo.

O problema destacado por Teeteto nioc seria que o sofista ndo
possuisse algum tipo de conhecimento, mas saber se esse conhecimento era
suficiente para englobar a totalidade de todas as coisas. Por isso, a
necessidade de recorrer a um método que identificasse na alma as causas da
maldade ou da bondade, para que o verdadeiro médico de almas prescrevesse

o tratamento apropriado capaz de tira-la ou de sua condicio de ignorancia
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ou de sua confuséo resultante de conhecimentos distorcidos e mal utilizados.
E isso 86 ocorreria quando conseguissem identificar os pontos de confluéncia
entre os dois sibios e os pontos de discordincia em que cada um havia
percorrido em busca do conhecimento.

Com isso, mesmo com as escassas referéncias do Sofista a uma
possive] felicidade humana, encontramos indicios que confirmam aspectos
comuns a outros didlogos, tais como a necessidade de um conhecimento
solido capaz de dissipar os efeitos negativos da ignorancia e a sua referéncia
como um mal existente na alma, responsavel pelas desagregaces e
dissolucdes entre eles. Também ressalta o acesso humano a algum tipo de
conhecimento, sendo necessario, em alguns casos, a4 recorréncia de um
meétodo que purifique a alma de sua maior doenca: a ignoréncia, origem de
toda “maldade” (rowpia). A esse respeito, o Estrangeiro, em 227d, pergunta
se purificar néo seria afastar da alma de tudo o que houvesse de mal e
conservar o resto, ou seja, a virtude. Se isso n#o ocorresse, a maldade
assumiria as rédeas da situacéo, ocasionando “doencas” {(vbooc) para o corpo
e ‘fealdade’ (oloyoc) extensiva ao corpo e a alma, posto que a sua “falta de
medidd” {Gyetpia), além de possibilitar toda sorte de deformidades, ainda era
a responsavel pelo desacordo, na alma dos maus, entre o que era bom e
mau, tais como: “opinides” {86tm1) e “desejos” {ExBupian), “coragem” {Bupbe) e
“prazeres” (W8ovai), “razao” (Méyog) e “sofrimentos” (Abmwar). 159

Com isso, o Estrangeiro salienta um aspecto comum a outros dialogos:
a necessidade de uma medida na alma que permearia a tomada de uma
decisio qualquer em direcio ao conhecimento e a pratica da virtude,

condi¢do primeira em prol de uma felicidade humana,

159 Sofista, 227d-228b. Os didlogos em que Platio destaca os termos pérpov e 1 péipiov como
relevantes 4 compreensdo do conhecimento de como fazer bem algo para revelar sua
finalidade sao: Politico (284a-b), A Republica (V1, 504c), Filebo (64d-¢) e As Leis IV, 716c). A
importancia da medida na identificacio de uma mistura proporcional a uma vida feliz sera
desenvolvida no Filebo, objeto da Terceira Parte deste trabalho.
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11. POLITICO: os paradigmas de felicidade nos tempos de Cronos
e de Zeus

O Politico (241c-273e) faz referéncia a duas épocas em que os homens
poderiam ser felizes: um tempo primevo em que as narrativas antigas
atribuiam ao reinado de Cronos, divindade responséivel pelo movimento
“determinado” do universo; outro presidido por Zeus, deidade responsavel
pela alteragBo do movimento no universo para a forma “que se move por si
mesma’ {avtdparog, 269d). Pela narrativa exposta pelo Estrangeiro, o universo
algumas vezes foi regido por divindades especificas que governaram a
disposicéo e alteragdo das coisas, outras vezes, essas divindades deixaram
que o universo seguisse o seu préprio curso, conforme as suas proprias leis.
A sucessdo desses governos divinais com 08 seus respectivos movimentos
nem sempre ocorreria de forma pacifica, uma vez que a inversio de um
movimento a outro poderia afetar a organizacdo e estrutura do késmos,
resultando em profundas transformacgées para todos os seus habitantes.

O tempo de Cronos representado pelo dominio dessa divindade sobre o
movimento universal e humano, pode ser caracterizado de “determinado”
devido & atuacéo direta das divindades sobre todos os setores do universo,
especificando as suas organizagdes e modifica¢Ses. Nesse perindo, os homens
viveriam sob a protecéio dos daimones, divindades encarregadas por Cronos
para zelar pelo bem estar de todos os seres, incluindo o género humano. Os
homens desse tempo nasceriam diretamente da terra {269b; 271a-b; 272a;
274a), sem nenhum coniibio entre eles e usufruiriam de todas as benesses
fornecidas pelos daimones, tais como: alimentacio abundante sem nenhum

cultive, vida ao ar livre propiciada por um clima ameno e dulcificante,
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inexisténcia de qualquer forma de organizacio social que exigisse dedicacio e
esforco {(271d-272a).160

Apés o término do periodo determinado ao governo de Cronos, ocorreu
a sucessio da direcido do universo ao seu fitho Zeus. Com a transmissdo do
poder e a conseqiiente “transformacdo” {uctaPorn, 268e) do movimento do
universo, 0s seres passaram a se movimentar conforme as mesmas regras do
késmos, ou seja, sem a intervencdo direta dos deuses. Essa transformacéo
ocasionou infimeros problemas aos homens, posto que sem a ajuda dos
daimones e sem nenhum mecanismo de defesa, se tornaram presas ficeis
dos outros animais. Para evitar que os homens desaparecessem por falta de
recursos proprios, os deuses resolveram prover os homens com alguns
beneficios, tais como: o fogo, as artes que possibilitariam manufaturar os
seus utensilios e os conhecimentos de cormo preparar e cultivar o solo (274c-
d). Esses recursos, diferentes dos concedidos na época de Cronos, dependiam
de aprendizagem e utilizacio adequada para que pudessem favorecer os
homens. O reinado de Zeus constitui um periodo em que os homens
precisariam a utilizar, de forma eficiente, todos os recursos disponiveis para
{sobre)viver em todas as situagdes, sejam naturais ou sociais.

Apds a caracterizacio desses dois governos com os seus respectivos
movimentos, o Estrangeiro pergunta ao jovem Sécrates em qual vida o
homem poderia ser considerado “mais feliz’ {eddaipovéatepoc, 272b): se no
tempo presidido por Cronos ou no regido por Zeus.151 O proprio Estrangeiro
reflete sobre sua questio e diz que uma das condigées para que a vida no
reinado de Cronos fosse considerada feliz, seria a possibilidade dos homens

de antanho aproveitarem os beneficios concedidos pelas divindades, para

160 Na literatura grega, Cronos representa a divindade que institui o tempo como sucessio de
acontecimentos, sendo atribuido a ele o funesto ato de devorar os préprios fithos como forma
de evitar a sucessdio hereditdria. Zeus, seu filho cacula, escapou & deliberacio paterna e
conseguiu ao mesmo tempo libertar os seus irmaos e ascender ao governo do universo.

161 Politico, 272b-3.
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descobrirem um conhecimento original capaz de melhorar as suas vidas,
acumulando, dessa forma, um tesouro de conhecimentos que legariam aos
seus descendentes e sucessores. Esse tesouro seria representado pela pratica
da filosofia compartilhada com todos os seres, torando os seus beneficiarios
seres melhores e “felizes” (ebdaipoves, 272c-5). Mas, a despeito desses
beneficios, se os seres da época de Cronos utilizaram todo o tempo disponivel
somente para o deleite fisico, sem nenhuma atencfio aos conhecimentos
necessarios ao enriquecimento da alma, eles nfo poderiam ser considerados
nem melhores nem felizes, uma vez que nfo se diferenciavam dos outros
animais.162 O Estrangeiro deixa entrever que uma das condigdes para que os
homens fossem considerados felizes, seja no tempo de Cronos ou no de Zeus,
seria a busca de alguma forma de aprimoramento por meio do conhecimento
de como tornar a vida humana melhor, independente da intervencio divina.
A exposicio dos tempos de Cronos e Zeus como formas de vidas
consideradas felizes, ressalta dois procedimentos distintos na relacéo dos
deuses para com os homens: um em que os daimones protegeriam os
homens, provendo-os com tudo o que precisavam e outro em que cada
homem seria obrigade a conduzir a sua prépria vida, sendo, portanto,
responsavel pelas suas conseqiiéncias benéficas ou prejudiciais. Na primeira
forma de vida, apesar de os homens possuirem a “inteligéncia; pensamento”
(@pdvnoie, 272¢) que Thes possibilitava pensar, eles pareciam nio utilizar de
forma eficiente, uma vez que os daimones proviriam todas as suas
necessidades. Essa condigdo de felicidade como responsabilidade dos
daimones explica, por um lado, a rela¢o da et3aigovia com a atuacdo de um
daimon benevolente e por outro, exclui a possibilidade da infelicidade, uma
vez que no reinado de Cronos os daimones atuavam apenas como produtores
de beneficios aos seus tutelados (273c). Os problemas surgiriam somente no
tempo de Zeus, quando os homens, sem a comunicacio direta com as

divindades, foram obrigados a dirigir a sua prépria vida, recorrendo apenas

162 thidem, 272b-d.
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indiretamente & orientacdo divina por meio de sonhos, auglrios, pressagios e
oraculos.

Outro aspecto a observar sobre as vidas nos governos de Cronas e de
Zeus repousava sobre a diferenca entre as nogdes de bem-estar e felicidade,
uma vez que no tempo de Cronos parece nao haver muita diferenca entre os
homens e os outros animais. Os homens nos tempos primevos eram
cuidados e alimentados como se fossem animais domésticos, sem nenhuma
referéncia a alguma forma de autonomia e organizacéo social. A condicdo de
tutelados dos daimones poderia parecer num primeiro momento como boa,
mas, sem nenhuma liberdade de agfio, os homens acabavam se tornando
uma espécie de “prisioneiros” de suas proprias necessidades, totalmente
susceptiveis &s determinacdes divinais. No didlogo, a condicio dos primeiros
homens serem felizes foi associada & possibilidade de acrescentarem algum
conhecimento &s suas vidas, sendo, portanto, o conhecimento uma condicao
para uma existéncia eminentemente humana. E como o homem, pela sua
propria natureza fisica e psiquica, disporia de recursos que os outros
animais ndo possuiam, a sua felicidade incluiria algum tipo de bem-estar,
mas nfo se restringiria a isso, pois se assim fosse, os homens da época de
Cronos seriam considerados totalmente felizes.

A partir da narrativa sobre os governos de Cronos e Zeus, o dialogo
parece contemplar em suas discussdes o movimento regido pelo tempo de
Zeus. No periodo em que os homens séo forcados a dispor dos seus proprios
recursos, eles precisam encontrar formas vidveis de conviver uns com os
outros, principalmente na negociacio de suas diferencas e interesses. Desse
modo, € na discussdo sobre as formas de governo e as suas respectivas
constituictes que o Estrangeiro observa que eles nfio poderiam esquecer que
o que diferenciava uma constitui¢do da outra seria a presenca ou ndo do
“conhecimento” {Emotiym). Em seguida, indaga em qual das constituicdes
existentes - tirania, monarquia, oligarquia, aristocracia e democracia —
poderiam encontrar o “conhecimento” da arte de governar os homens {202¢-

d). Sobre esse assunto, observa que a discussio sobre as constituiches e as
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suas leis perpassava pelo seu legislador, determinado, dessa forma, a sua
eficicia ou ndo.

Em sua exposicdo, o Estrangeiro diferenciou os politicos de um modo
geral do que considerava o “verdadeiro politico” {300c¢): aquele que instituiria
leis baseadas no conhecimento e na virtude, mecanismos eficazes para
combater as inGmeras injusticas, sejam particulares ou pablicas. Um
governo assim, se existisse, colocaria as necessidades da cidade acima dos
seus proprios interesses, procurando distribuir de forma imparcial todos os
beneficios necessarios aoc bem-estar dos seus governados, nio descurando
inclusive da administragdo da diversidade existente entre os homens (301c-
d). Esse governo, se fosse baseado no conhecimento e na virtude, poderia ser
considerado como o responsavel por uma vida boa e “feliz” {Evdotpav, 3014-5).

Nao obstante a hipétese de um governo sabio que possibilitaria néo
apenas a felicidade ao seu governante-monarca, mas também aos seus
governados, o Estrangeiro complementa que, na realidade, uma cidade ndo
se assemelha a uma colméia que produz reis reconhecidos por todos pela sua
superioridade fisica e psiquica. Nas cidades existentes, mesmo os homens
entrevendo uma forma de governo considerada por eles como melhor, eles
ndo acreditavam que esse governo pudesse ser efetivado, preferindo discutir
e elaborar as suas proprias leis. Para o Estrangeiro, mesmo que essas leis
fossem imperfeitas, elas ainda poderiam conter algum trago da politica. que
considerava a “mais verdadeira” (@nBectatog moiiteia, 301d). Como a
nstituicio das leis seria um recurso necessario i convivéncia das diferencas
entre os homens, ele propés que investigassem dentre as politicas
conhecidas, qual delas poderia ser a methor aos homens, ou dito de outro
modo, qual a menos desagradavel e prejudicial aos homens.

Na esteira da discussio sobre a pressuposicio de uma politica real
baseada no conhecimento e na virtude, o Estrangeiro propde que recorram a
um paradigma comparavel ao da arte de tecer para explicar a arte politica,
descrevendo a sua natureza, sua maneira de entrelacamento e a qualidade

dos fios utilizados na tecedura. Na discussio dessa analogia, comegam pelo
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assunto predileto as disputas discursivas: a virtude e as suas partes
constitutivas. Sobre esse assunto encontram os seguintes posicionamentos
acerca da “prudéncia’ (cwdpooctvy) e da “coragem” {avdpeia): (a) aqueles que
afirmavam que essas duas virtudes seriam, num certo sentido, diferentes e
(b) aqueles que defendiam que todas as partes da virtude seriam
naturalmente amigaveis.’53 O Estrr geirn propde examinarem se essa
“amizade” seria absoluta ou se haver: alguma virtude diferente da outra, a
partir do elogio das consideradas coisas belas. Dentre essas distinguem-se
duas posicdes distintas: os . - elogiavam todas as modalidades de rapidez; e
os que exaltavam a tranqfilidac - na execucéo das acdes. O resultado disso
seria a identificacio com um deles : 2 eritica co+ - ssu oposto. Entretanto,
devido &s diversas circunstincias socis: inevitavelmente haveria uma troca
de posicionamento entre critica e elogx sendo ora a rapidez, ora a
tranqiilidade.

Desse procedimento genérico, passam, a partir de 307e, ao exame das
agbes relacionadas & “organizacdo da vida”, constatando também duas
formas de atitudes: homens extremamente “moderados” que buscavam na
trangiiilidade o refiigio seguro a4 conducdo de suas vidas e dos seus filhos,
fugindo de toda forma de conflitos; e homens constantemente inclinados ao
recurso da “coragem” na solucéo dos seus conflitos particulares e piblicos,
n&o avaliando as conseqfiéncias imediatas e duradouras que os seus atos
poderiam sobrevir, seja a ele ou aos seus concidadios. Numa visdo
comparativa das vantagens e desvantagens dessas duas atitudes, os
interlocutores reconhecem que tanto uma como a outra, poderiam, com o
tempo, levar 4 ruina da cidade, pois nio se deveria fugir dos conflitos, nem
viver em funcho dos mesmos, mas fazia-se mister procurar um meio termo
entre essas duas atitudes. Dessa forma, se evitaria, por um lado, a debilidade
de acdc e, por outro, o comportamento exacerbado que poderia levar a

loucura, impedindo, com isso, todo e qualquer tipo de participacéo politica.

163 Ibidern, 306b-c.
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A partir dessas reflexfes que procuram mostrar os riscos do carater
“sem misturd” por varias geracées, expdem a verdadeira funcéo da arte da
tecedura: “jamais permitir o estabelecimento do divércio entre o cardter
moderado e o cardter enérgico, antes uni-los pela comunidade de opinides,
honras e glérias, pela troca de promessas, para fazer deles um tecido flexivel
e, como se diz, bem cerrado, confiando-lhes sempre em comum as
magistraturas nas cidades” 164

Numa “arte real”, o verdadeiro politico deveria tentar conciliar, em suas
leis, tanto o cardter moderado como o corajoso, tentado unir por meio da
“‘amizade” os seus aspectos positivos em beneficio da atuacéo em comum dos
seus concidadfos. Essa amizade seria instituida primeiramente na alma e,
posteriormente, externada socialmerie entre aqueles que desejassem
compartilhar de uma vida melhor e feliz. Isso 86 seria possivel se os homens
procurassem cultivar interiormente tudo o que se relacionasse com a virtude,
tornando-se, dessa forma, os seus proprios protetores, ou seja, 08 seus
daimones {309c¢). Somente dessa forma, seria possivel que o homem
moderado deixasse os seus temores e participasse na solugéo dos conflitos
particulares ou piblicos, ¢ o destemido controlasse um pouco a sua
impetuosidade e refletisse antes de agir. Se a arte politica fosse tecida dessa
maneira, todos os seus habitantes — livres e escravos — seriam ponderados o
suficiente para ouvir e procurar formas de possibilitar & cidade e aos seus
habitantes uma vida melhor e “feliz” (ei3aipmv, 311c).165

1% Ibidem, 310e-311a. Tradugo Jorge Paleikat e Joo Cruz Costa.

165 Ibidem, 311¢-5, Dos quatro registros encontrados nesse didlogo, dois aparecem numa
narrativa referente a um tempo primevo, em que os homens desfrutavam diretamente da
protec@o divina, o que lhes possibilitaria um tipo de felicidade perdida pelos homens. E os
outres dois numa hipdtese de que os homens poderiam ser felizes se procurassem seguir 0s
preceitos de uma pretensa “arte real’.
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12. TIMEU: diferencas e aproximacdes entre a sidaipmv 82éc e a
svdaigmv Biog

O Timeu, um dos mais infrincados didlogos da maturidade, discorre
sobre um dos problemas que impulsionaram e suscitaram inGmeras
controvérsias entre os primeiros pensadores gregos: a origem e constituicio
do universo, do homem e tudo o que se relaciona a eles. O didlogo pode ser
dividido em duas partes, sem nenhuma aparente relacdo entre elas, sendo a
primeira delimitada de 17a a 27b e a segunda, de 27¢ a 92¢. A primeira parte
constitui uma espécie de prélogo que contextualiza a conversa entre Timeu,
Sécrates e Critias e uma narrativa de Critias sobre a constituicio e feitos
gloriosos dos primeiros atenienses contra um povo conhecido como
atlantidas — conhecimento perdido nas brumas do tempo e transmitido por
um sacerdote egipcio a um dos antepassados de Critias. A segunda parte -
nficleo das teorias sobre cosmogonia e antropogénese -, desenvolve dentre
cutras coisas, uma interessante abordagem sobre o problema da felicidade
em suas variadas acepgdes: universal, divina e humana,

As quatro ocorréncias do termo sbdauuovia representam uma extensio
do vocébulo a setores que néo foram contemplados nos outros didlogos,
principalmente no que se refere a felicidade da divindade que existe sempre,
da alma do mundo, das divindades celestiais e na possibilidade de uma parte
da alma atuar como daimon responsavel pelas agbes que conduziriam ou néio
0 homem & felicidade. O didlogo apresenta também uma diferenciacdo entre
dois tipos de felicidade divina: a de uma divindade primordial engendradora
de tudo, desvinculada de qualquer culto conhecido e a dos deuses do
pantedo grego.

Critias, em 27a, justifica a escolha de Timeu como ¢ primeiro a falar,
devide ac seu conhecimento de astronomia e estudo da natureza do késmos.
E a Timeu que cabe a incumbéncia de discarrer acerca da constituicdo do

universo e as condicdes que favoreceram o seu aparecimento material a
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partir de um agente divino, engendrador e mantenedor de tudo o que
subsiste no plano fisico, divino e humano.

Sobre a origem do universo, Timeu propde distinguir inicialmente duas
questées referentes as areas distintas do conhecimento: uma, que se
relaciona a um conhecimento permanente e imutavel - em que consiste o0 que
sempre existiu e que nunca teve principio? —, outra ac movimento e a
transitoriedade - em que consiste o que se transforma e nunca atinge um
estado permanente? Como primeira aproximacéo do problema especifica que
o conhecimento do que “existe sempre” (1 &v dei) seria apreendido pelo
“entendimento; inteligéncia” (vénow), com a ajuda da “razéao” (Mvoc), & o
“conhecimento do que se torna sempre” (w yryvéuevov Gel) pela “opiniao” (868a)
e pela “sensacfo” {0ioBnoic).1%6 Timeu, partindo do principio de que tudo o
que nasce procedia necessariamente de uma causa, procura a causa do
késmos: se sempre existiu ou se em algum momento teve um comeco. Se o
universo teve um principio, deveriam procurar a sua causa e o modelo que
inspirou a sua origem. O problema salientado por Timeu concentra-se,
sobremaneira, no possivel autor do universo, posto que se superada a
dificuldade em encontra-lo, ainda haveria o obstaculo em saber quem seria
ele e como atuava.l9? Diante dessa dupla dificuldade - a génese do késmos e
a esséncia divina ~ e as limitacbes préprias dos homens, Timeu alerta para a
possibilidade de nfo encontrarem um conhecimento exato sobre o assunto.
Mas isso ndo significava que néo poderiam, de alguma forma, especular,
sobre um conhecimento provavel e plausivel sobre a investigagdo em
questdo, se utilizassem um método que pudesse apreender o que estava ao
alcance do humano, mas aquém de sua compreensio total.1%® A alternativa

explicitada, em 59c, seria o homem perseguir um “discurso de

166 Timeu, 27d-28a,
157 Ihidem, 28b-t.
158 Thidem, 29c.
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verossimilhancd” {eixdv udbog), cujos resultados como o préprio nome indica,
permaneceriam circunscritos ao &mbito do provavel e do verossimil.

O que inicialmente se poderia objetar a esse discurso de
verossimithanca seria a sua pouca confiabilidade diante da prévia observacéo
de que os seus resultados nio seriam exatos, mas somente provéveis. E
conforme a rigida exigéncia de veracidade no conhecimento, um saber do
provavel a rigor seria de pouco ou de nenhum valor para o homem. Se o tema
fosse investigado no dmbito estritamente epistemol6gico, seria extremamente
problemaético e sem confiabilidade, mas se fosse inserido num contexto maior
em que as premissas plausiveis poderiam atuar como impulso de analises
que filtrariam o plausivel do factivel, perceberiamos com isso, a adocdo de
uma alternativa viavel e transitavel. Somente dessa forma, poderiamos
justificar uma engenhosa saida de Platdo para adentrar num conhecimento
anterior & existéncia dos homens e pertencente & esfera do divino,
paimilhado somente pelo entendimento com o auxilio da razio.

12.1. A ebdatpav Geég da divindade que existe sempre, da alma do

mundo e das divindades celestiais

No Timeu encontramos a referéncia a trés tipos de divindades: a
primeira, denominada de “divindade gue existe sempre” (5vioc de1 Beod, 34a-
b); a segunda, situada no epicentro do késmos e nomeada de alma do
mundo; e a terceira constituida pelas divindades denominadas de “raca
celeste dos deuses” (ohpdviov Bedv yévog, 40a). A divindade que existe sempre
antes de engendrar um universo fisico, instituiu a alma com a funcio
precipua de comandar o corpo. Depois, inseriu essa alma no “centro” {ésoc)
do universo para que o seu movimento circular tornasse “suficiente” {teavig)
todos os seus setores. Essa mesma divindade, ao instituir o universo,
procurou fazé-lo nos moldes do que fosse mais belo e “perfeito” {tékeoc), a
saber, com uma forma esférica. Um universo esférico possibilitaria que todas

as suas partes fossem eqiiidistantes umas das outras, garantindo que as
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partes constitutivas do todo tivesse os seguintes atributos: “completo” (6iog),
“perfeito” (t€heoc) e “composto de corpo perfeito” (téheog oduaTog). 169

Num primeiro momento, poder-se-ia pensar que essa alma possuiria
caracteristicas semelhantes as do universo em que estava localizada, visto
que os atributos relacionados a ela - 8ko¢, leoc e wiheoc o@ua — foram os
mesmos atribuidos ao mundo e as divindades.170 No entanto, a referéncia de
que a alma do mundo seria anterior ao universo fisico e que, por ser “mais
velha” {mpecPurépoc) e melhor, caberia a ela governar o corpo, justificaria a
Sua supremacia sobre as coisas fisicas sem, no entanto, ser a causa direta de
sua existéncia. Também a referéncia de que a juncio dos atributos
“completo” (6koc), “perfeito” (wieoc) e “suficiente” {(tkavdg) constituiria a
natureza de uma “divindade feliz” {eb3ainey Bebe, 34b), engendrada pela
divindade que existe sempre, destaca a sua proximidade com essa divindade
e o seu afastamento das coisas corporais que atuava como dirigente.

A ambigiiidade do texto, no que se refere a felicidade divina nio
explicita se essa felicidade seria especifica 4 divindade que existe sempre, a
alma-mundo ou &s divindades celestiais. Considerando a atuacdo da
divindade que existe sempre na constituicio do universo fisico e psiquico e a
sua preacupacédo em engendrar algo belo e perfeito, podemos inferir que essa
felicidade seria extensa a todas essas divindades, conforme o seu grau de
aproximacéo com a divindade que existe sempre. Considerando também a
necessidade de uma explicacéo causal na constituicio das coisas, a causa da
felicidade da alma-mundo poderia ser encontrada na felicidade da divindade
que existe sempre que, sendo completa, perfeita e suficiente, procurou

Imprimir em suas criacdes algo de si mesma. Desse modo, também a

189 Ibidem, 33a-35a.

170 A referéncia, em 34b, a um “corpo perfeito” {réhzog ciua) poderia induzir ao erro de pensar
que a alma-mundo possui um corpo, mas se observarmos o contexto em que a expressio
aparece, verificaremos que ela se refere em primeiro lugar & composgiciic perfeita de todos os
elementos utilizados na formacho do cosmos e, em segundo lugar, a atuacio em conjunto de
um “corpo vistvel’ (odia dpatdg) com uma “alma invisivel’ (dparog, 36e).
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felicidade das divindades celestiais seria relacionada a da alma do mundo,
com a diferenga que nfio seria a mesma, nem da divindade que existe
sempre, nem da alma-mundo, mas verossimil s duas. Verossimil, porque a
alma do mundo e as divindades estariam em planos distintos, cada uma com
seu lugar e funcdo determinada pela divindade que existe sempre. Mesmo
verossimeis essas divindades compartithariam com a divindade que existe
sempre, o estado de completude, perfeicio e suficiéncia que Tthes
assegurariam uma felicidade que nfo dependeria de outra coisa para
subsistir, pois seria inerente A4 sua prépria constituicdo divinal A
verossimithanca da alma-mundo e das divindades celestiais com a divindade
que existe sempre outorgaria uma felicidade compativel 4 sua imortalidade -~
sem término —, enquanto a divindade que existe sempre desfrutaria de uma
felicidade duradoura em toda a sua extensdo de eternidade e imortalidade —
sem principio e sem fim 171

Na instituicdo dos deuses celestiais, a divindade que existe sempre
imprimiu dois “mowvimentos” {xivicei) complementares: um movimento
uniforme, porque cada divindade teria os mesmos pensamentos ascerca das
coisas; € outro progressivo baseado na presenca do Mesmo e do Semelhante
{(40a-b). Conforme esses dois movimentos, as divindades celestiais
participariam com a divindade que existe sempre, do movimento uniforme e
imével que lhes garantiria o sentido de completude, perfeico e suficiéncia,

mas enguanto movimento progressivo a sua completude, perfeicio e

171 HESIODO na Teogonia expée como os deuses surgiram ¢ como conquistaram o seu lugar
no késmos, desfrutando de uma existéncia sem nenhum término, ou seja, imortal. Pelo que
sabemos ndoc era comum entre 0§ gregos uma atribuicao de eternidade &s divindades, posto
que geralmente as tradicbes outorgavam alguma justificativa para o aparecimento dos
deuses gregos. QO Timeu parece fugir a essa regra quando expde que o universo constituido &
semelhanca da “divindade eterna” (§idiog 82éc, 37¢; d) se caracterizaria por estd vivo € em
movimento, sendo dessa forma uma imagem mobil da eternidade. Em tese, essa atribuicio
de eternidade parece confirmar a denominacio de “divindade que existe sempre” [Gviog det
Beod, 34a-b). O problema em distinguir essa divindade do “demiurge” surge quando ela é
denominada de 8eég (30a; d; 34c; 38c; 41a; 48d; 53b; 56¢; 68d; 69b; 90a) ou yevvicn mathip
(37c). As vezes, o texto deixa entrever que o Snuiovpyde ayaBoc (29a) seria a préopria “divindade
que existe sempre’, outras vezes, ou wma ambighidade ou uma explicitacdo da atuagio do
demiurgo (68e; 69¢].
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suficiéncia seriam inferiores a da divindade que existe sempre, uma vez que a
divindade eterna parecia nio precisar de algo externo a ela mesma.

A compreensdo da divindade que existe sempre como causa da alma-
mundo e das divindades responsaveis pela constituicdo dos seres vivos,
suscita uma série de davidas quanto a funcdo da alma-mundo como
principio de movimento e vida. Num primeiro momento, poderiamos pensar
numa espécie de “mteligéncia auténoma® que, comparavel aoc Légos
heraclitico, ordenaria tudo de tal forma que as mudancas fisicas seguissem
um critério moderador que nfio permitisse nenhuma mudanga a mais ou a
menos, somente na medida exata de cada coisa existente. Essa analogia
poderia ser extensa ao Timeu quando encontramos a referéncia de que a
alma do mundo foi engendrada conforme a “inteligéncia” (voic¢) do seu autor
{(36d-e}, sendo por natureza “invisivel’ (G6paroc), participe da “razaoc” (.oviouéde)
e da “harmonid” {apuovia) da divindade de “existéncia continua’ {Gei Bview,
37a). Outra referéncia que confirmaria a analogia de uma “inteligéncia
auibnoma” seria a caracterizagio da génese do universo como resultado da
persuasdo da “inteligéncia divina” sobre a “necessidade” {Gvayxn), forcando a
necessidade a acompanhar a inteligéncia na conducéo do universo {47e-48a).
Pela informacfo de que o “vivente eternc” ((Gov didiog, 37d), ao modelar o
universo procurou, deixd-lo o mais proximo possivel do seu modelo,
poderiamos inferir que os termos {Gv e wivioic se referem principalmente ao
késmos como um tedo, incliindo a alma do mundo que lhe conferia
mobilidade (37¢-37d, cf. 39e).

A dificuldade de compreensio da especificidade da alma-mundo e de
sua atuagéo no processo de constituicio e organizacdo ne universo nos
remete aos didlogos que abordam explicitamente a alma como principio de
movimento € vida, tais como o Fedro e As Leis. No Fedro, a definicéo de alma
como “auto-movimento” aparece explicitamente relacionada 3 afirmacédo de
que “foda alma € imortal (ywyn méca &Bdvatoc, 245¢), sendo por isso,
considerada “principio de movimento™ (Gpyh wiviiosex). Um conhecimento

similar aparece n’As Leis, quando a definicio da alma surge na forma de
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uma questdo que contém em si uma afirmagdo: “c movimento capaz de
movimentar-se? {tiv Svvopdviyy admiv abdtiv xiveiv kivotv; 896a). A afirmacao
dessa questio é reiterada por Clinias, quando ele complementa que a alma
seria o que haveria de “mais antigo” {npesButdpn), por ser o “principio de
movimento” (Gpyf xivicemg, 896b). A precedéncia da alma sobre o corpo the
conferiria o poder de comanda-lo {896¢), sendo também considerada como:
“causa dos bens e dos males, das coisas belas e das feias, das justas e das
injustas e de todos os seus contrarios...” (896d).

Como o conhecimento sobre o divino e o inteligivel constitui uma area
acessivel pelo entendimento com o auxilio da razdo, s6 nos resta conjeturar a
partir de sua atuacdo tanto da formac@o do universo, das divindades, do
seres em geral e tudo o que se relaciona a eles. E, seguindo as pistas
deixadas pela sua atuagio, a pressuposi¢do da alma-mundo poderia, pelos
menos em tese, ser plausivel como discussio de qualquer problematica,

inclusive de sua possivel felicidade.

12.2. Como o homem pode conquistar uma e08aiuwv Plog?

A descricdo do surgimento dos seres vivos & justificada como
necesséaria 4 propria perfeicdo do universo, constituido de toda espécie de
seres, dentre eles 0 homem, que participaria também da natureza imortal,
detentora de um poder de comando sobre a parte mortal. A participacio da
alma humana no divino ocorreria devido & particularidade de sua dupla
institui¢do: de uma parte modelada pela divindade que existe sempre com os
mesmos ingredientes da alma do mundo, porém sem a mesma pureza (41c-
e); e de outra parte completada pelas “divindades novas” {veoi 8eoi),
responsaveis também pela formacio dos corpos mortais (42d-e).

Situada num corpo perecivel, a alma como um todo — imortal e mortat
- estaria sujeita aos movimentos circulares da formacgdo divina e aos
movimentos sensoriais que a impulsionaria As necessidades de ordem

fisiolégica. Participe desses dois movimentos, a alma atuaria no homem como
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um centro irradiador de mobilidade, fisica e psiquico-morsl, influindo numa
escala menor das mesmas funcdes da alma-munde no universo: fonte de
movimento e vida. Mesmo afastada de dois a trés graus do nivel de pureza da
alma-mundo, a alma humana, devido & sua dupla formagéo divina, poderia
conduzix_' o homem a uma “wvida feliz” (e08oipmv Pioc, 42b; 69a), proxima a
felicidade das divindades que a instituiram. No entanto, essa possihilidade de
conducdo do homem a uma condicdo melhor,. dependeria de como se
relacionassem as partes da alma instituida pela divindade que existe sempre
e pelas divindades novas, e como se relacionassem essas partes psiquicas
com o corpo. '

Num primeiro momento, parece que toda a alma_seria imortal, mas a
referéncia 4 dupla constituicdo da alma e & instituicio de uma alma como
sede das paixdes deixa entrever que somente uma parte seria imortal,
enquanto a outra poderia afastar o homem do bem, a saber, de sua fonte
divina. O que, em tese, parece ser imortal seria a alma engendrada pela
divindade que existe sempre, enquanto a parte instituida pelas divindades
novas ndo, uma vez que, devido ao seu grau de afastamento da perfeicdo da
divindade que existe sempre e da alma-mundo, essa parte da alma teria em
sua estrutura interna um elemento desagregador responsavel pela ruina.
fisico-psiquica dos homens. Conforme essa linha de raciocinio, enquanto a
divindade que existe sempre seria a responsavel pela possibilidade de uma
vida melhor, as divindades novas ou celestiais seriam responsaveis pela
instituicdo de um elemento contrario ao que fosse imortal e divino. Seria
justamente essa parte, completada pelos deuses celestiais, que seria
desdobrada numa parte situada no peito e outra situada entre o diafragma e
o pescogo. Dessa forma, a alma humana divida num triplice “movimento”
(xivowg, B9}, passaria a atuar tanto sobre ela mesma como sobre o COTpO.

A principal dificuldade de compreensao da atuacio dessa alma triplice
reside na sua imter-relagio com outros assuntos, forcando o leitor a
desprender desses assuntos a forma como o homem vive e como poderia

viver para retornar 4 sua proximidade com os deuses. No caso especifico dos

166



movimentos préprios de cada alma, a primeira coisa a considerar é a funcao
de cada uma delas no processo da condu¢fio humana, no que se refere &
virtude e ao vicio. Pelo que se pode depreender do dialogo, caberia & alma
imortal, situada na cabeca, o comando e a deliberacfio sobre as outras partes
da alma e sobre os membros fisicos (44d; 45a).

Se tudo o que existe estd sujeito a uma causa, inclusive o desejo
humano de felicidade, e essa causa esta relacionada diretamente ao divino, a
investigacio em torno da felicidade humana estaria intrinsecamente ligada a
constituicdo divina de todas as coisas. O dialogo Teeteto expde dois
paradigmas de como os homens poderiam nortear as suas vidas: “um divino e
bem-aventurado {tob pév Beiov sbawpovecstdtov); outro, contrdaric ao divino e
miserabilissimo {1od 38 4Bfov GBAiwrdron)”.17? Esses dois paradigmas ndo sio
desenvolvidos no Teeteto, mas podem ilustrar como a causa divina esta
relacionada a felicidade e o contrario, & infelicidade. No Timeu, a investigacéo
da causa da existéncia das coisas sujeitas ao devir conduz a especificacio de
duas “causas”: a “necessdria” {16 dvayxdiov) e a “diving” (16 6€iov). Pela causa
necessaria 0 homem poderia conhecer e distinguir as coisas que comporiam
o universo € pela causa divina poderia compreender como alcancar uma
“vida feliz’ (fiog evdaipmv, 42b), nos limites da natureza humana 173 A énfase
de que a causa divina deveria ser procurada em todas as coisas e que a
causa necessiria seria procurada em vistas A divina, situa a causa divina
cOmo superior 4 necessaria.

Se considerarmos que o anseio por uma vida feliz é compartithado por
todos os homens, poderiamos conjeturar a existéncia de uma necessidade
inerente a0 homem que o impulsionaria a buscar algo que o tornasse feliz. O
problema dessa inferéncia € que ela justificaria apenas um aspecto da
situacdo, sem, no entanto, contemplar de onde precederia a necessidade do

homem ser feliz e, especificamente, o que o tornaria melhor. Sob um outro

172 Teetelo, 176e.
173 Timeu, 68e-69a.
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enfoque, se considerarmos as informacdes de que o homem deveria procurar
a causa divina em todas as coisas e que a causa necesséaria seria procurada
por amor a causa divina, seriamos forcados nao apenas a aceitar a
precedéncia da causa divina sobre a necessaria, mas, também, a admitir na
felicidade humana algo de divino, ao mesmo tempo distante e préximo da
felicidade divina. Distante, porque a felicidade humana estaria susceptivel ao
movimento de crescimento e perecimento e a divina ndo, e semelhante
porque participaria de uma certa forma, das qualidades psiquicas concedidas
pela divindade engendradora, causa de tudo o que existe.

No processo de constituicho do késmos, o demiurgoe, conforme a
“necessidade” (avayci) instituiu a divindade “mais perfeita” (rededratog) e
“auto-suficiente” {abtdpxrnc) para atuar no universo como principio ordenador
das coisas sujeitas ao movimento (68e). A necessidade de uma ordenacdo na
mudanga surgiu em decorréncia de uma primordial “desordem” inerente a
matéria (Graxrtog, 30a; 69b), origem de toda “desproporgao” {quetpia, 47e; 53a,
87e; d) e mudanca casual (thyn, 69b). Para evitar essa desordem e
despropor¢do, a divindade introduziu um principio ordenador baseado na
‘proporcac” (Gvdioya) e na “simetria” (cOupetpo, 69b). Se concebermos a
possibilidade dessa proporgdo e simetria em todas as coisas, inclusive nos
movimentos da alma e nas relages com o corpo, poderiamos deduzir que a
insercéo da alma num corpo e no universo pressuporia que o homem
também estaria susceptivel & desordem inerente & matéria, sendo necessario
preceitos que ordenassem a sua convivéncia interna e externa.

As divindades, quando instituiram a alma mortal, nfo ignoravam que
os homens poderiam ser imoderados e que poderiam ultrapassar a medida
em suas agdes, sobretudo no que se refere & alimentacéo e a bebida (72e).
Por isso, para impedir que o género mortal desaparecesse devido aos seus
excessos, as deidades capacitaram o organismo mortal com o6rgdos
especificos de controle da ingestdo de alimentos {73a). Quanto acs excessos
que poderiam levar a alma as doencas, a divindade que existe sempre,

capacitou a alma imortal com inato desejo de conhecimento, tinica forma de
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evitar a pior doenca psiquica: a “ignorancid” {(Gucbic, 88b). Essa doenca da
alma poderia ser evitada por meio da educacdo {87b), de como orientar a
alma a harmonia, afastando, dessa forma, os riscos do “descontentamento”
{Buoxoiia), “desalente” {Bucbuuia), “auddcia” {Bpacdmg), “covardid” (Seiria),
“esquecimento” (MBn) ou “dificuldade para aprender” (Svopobia, 87a; 88b). A
educacédo para exercer a fungéo terapéutica de prevencio e cura contra os
males da ignoridncia, precisaria atuar de forma eficiente sobre o todo do ser
humano, dedicando atencdo tanto ao fisico como a alma. Os que se
dedicassem aos estudos relacionados 4 mente, ndo poderiam descurar dos
beneficios dos exercicios fisicos, assim como 08 que se voltavam ao
aperfeicoamento fisico precisavam dedicar algum tempo aos estudos que
poderiam conduzir a alma ao conhecimento: a misica e a filosofia. 17

Em 44b, a referéncia a uma “alimentacdo; formagdo acertadd” {6pbh
podf}) que preservasse a completude e a satide da alma foi relacionada ao
tipo de educagio que poderia evitar a perda da inteligéncia concedida ao
homem pela divindade que existe sempre (71b; ¢; 90b-c). Somente por meio
de uma educagao que considerasse o0 homem como um todo, observando os
movimentos préprios da alma e a sua influéncia sobre o corpo, a alma
imortal poderia exercer plenamente a sua funcfo de comando. Essa alma
plasmada pela divindade que existe sempre com os mesmos ingredientes da
alma-mundo possuiria, em sua natureza, uma afinidade com o divino,
podendo dessa forma atuar como liame entre a alma mortal e o divino-
celestial. A afinidade da alma imortal com o divino foi comparada a um
daimon interior, responsével pela deliberagio de todos os movimento
psiquicos e fisicos {20a).

O daimon inerente & constitui¢do psiquica humana atuaria como uma
espécie de “divindade” mediadora entre a ignorancia - origem dos males~e a
sabedoria obtida por meio da educacdo — “alimentacdo; formacdo acertadd’.

174 Ibidem, 88b-c, Em 47h, a filosofia foi caracterizada come o mais preciss bem que as
divindades outorgaram ao conhecimento dos homens.
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Em principio, essa comparacio remeteria a uma forma diferente daquela
como 0s gregos concebiam a atuacfo de um daimon entre os homens, pois
nao seria mais uma divindade protetora externa a vontade e aos interesses
humanos, mas uma capacidade inerente ao homem que The possibilitaria
escolher ou rejeitar aquilo que considerasse melhor ou pior & sua vida. Essa
alma imortal, “aparentada ao divine” {Beioc Evyyrévog, 90c¢), atuaria como
elemento ordenador de tudo o que estivesse sujeito 4 desordem e &
desproporgo {duetpia, 87d): a alma mortal e o corpo.

A alma mortal pederia conduzir & desordem quando a alma imortal nio
exercesse a sua funcio de comando, e as “paixdes” {nubhuora) proprias da
alma mortal atuassem sem nenhum freio interno. Dentre as paixbes
classificadas de terriveis e necessarias, o “prazer” {3ow) e as “dores’ {Amas)
ocupariam um lugar de destaque como causas do afastamento do bem e
aproximagdo do mal, acompanhadas por dois conselheiros “insensatos”
Gopev): a “auddcid™ (Bappog) e o “medo” (¢6Poc). A “célerd” (Buudc) e a
“esperancd’ (€inic) também poderiam levar a4 desarmonia interna: a primeira
por suscitar uma emocéo exacerbada que impediria o discernimento de uma
solugdo satisfatéria; € a segunda por propiciar uma expectativa nfo
condizente com os fatos. Todas essas paixées quando associadas as
sensacbes € ao amor erdtico, impulsionariam o homem a toda sorte de
desejos e agbes contrarias 4 alma imortal (69d-e). A referéncia a um gradual
enfraquecimento da alma imortal foi reiterada, em 90b, pela dedicacio do
homem & satisfacdo dos “apetites” EmBupic) e as “rivalidades” {iroverxia),
que impediria a alma aparentada com o divino de almejar a sua completude e
perfeicdo.

Somente por meio de uma “alimentacde acertadd”, a alma imortal
atuaria como catalisadora dos recursos necessarios ao bloqueio de tuds o
que pudesse, de alguma forma, impedir que o homem atingisse a sua
almejada felicidade {ebSuipwv elven, 90c). No didlogo, esses recursos s&o
relacionados ac “amor d sabedoerid” (ikoudBeia) e ao “verdadeiro pensamentc”

{aAn0eg dpévnoic) que, em conjunto com os “pensamentos imortais e divinos”
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{@poveiv dBGvata xai 6¢ia), poderiam levar 4 verdade acerca do que caberia ao
homem e as divindades. Pelo fortalecimento da alma imortal o homem
poderia compartilhar da imortalidade divina dentro dos limites do que fosse
possivel & humanidade. Sem um comando interior que orientasse e
contivesse 08 movimentos proprios da alma e do corpo, o homem seria
comparavel a um rio de Aguas caudalosas que, para seguir o seu curso,
romperia todas as barreiras que encontrasse pela frente.

No homem, esse comando atuaria em estreita relacdo com o divino,
evitando que a desordem inerente as coisas rompesse as barreiras do que foi
instituido pelo divino na sua formacfo. O daimon inerente ao que fosse
imortal no homem atuaria ao mesmo tempo, como ohstacule das solicitagdes
mortais e como elemento de decantagio do que seria benéfico ou ndo ao
homem como um todo, evitando dessa forma, os males decorrentes da
ignorancia.

Com isso, podemos inferir que a possibilidade de felicidade humana foi
concedida pela divindade no momento da constitui¢io de sua alma - fonte de
movimento e vida -, mas a sua efetivacio dependeria exclusivamente da
forma como cada homem organizasse internamente os seus anseios e
desejos, ndo permitindo que os desejos e os temores se sobrepusessem &as

diretrizes da alma imortal: fonte de harmonia e proporcéo na vida humana.

13. AS LEIS: a felicidade no tempo de Cronos e a necessidade das

leis na esfera de Zeus

“A verdade (dnBeia} é o primeiro dos hens, tanto para os deuses
como para 05 homens; quem quiser ver abencoado {paxdapiog) e feliz
{etdatpwv), deve ligar-se desde o comego, para passar com ela o
maior tempo possivel 175

175 As Leis, V, 730¢. Das 45 ocorréncias dos termos sidaiuwv, shdmpuovia e sddapoveiv
encontradas n'As lLeis nos detivemos nos primeiros livros, especificamente naquelas
relacionadas & felicidade dos homens no fempe de Cronos. Qutro aspecto que procuramos
destacar nesse didlogo foi a discusséc em torno da possivel sujeicBo humana as
determinacbes divinas - narrativas das marionetes -, & a possibilidade de autonomia
baseada na liberdade dos homens em escolherem o seu préprio destino.
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O tema da felicidade n’As Leis aparece intrinsecamente relacionado a
discussio das melhores leis que organizariam e tornariam a vida humana
melhor, atenuando os obsticulos gerados pela natureza e pela convivéncia
social. O lugar-comum deste didlogo € a afirmacao de que as leis humanas
possuiam uma origem divina, sendo o legislador considerado uma espécie de
mediador entre o que fosse divino e humano. De posse de uma sabedoria
concedida por alguma divindade — conhecedora do comego, meio e fim de
tudo o que existe —, o legislador nfo apenas instituiria leis, mas normas
especificas & necessidade de cada cidade, justificando com isso, a atribuigido
de divindades diferenciadas a cada pélis: Apolo na Lacedemodnia, Zeus em
Creta, etc.

Na discussdo sobre a natureza das melhores leis, 0 Ateniense enfatiza
a necessidade dos legisladores dedicarem atencdo & “paz’ (eipnviy) e ao
“sentimento amigdvel’ {thogpocivy) entre os habitantes de uma cidade. Um
legislador que almejasse a convivéncia pacifica entre os seus habitantes
deveria priorizar em suas leis a vitéria de uma cidade sobre si mesma, ou
seja, sem as desagregacoes internas que dificultariam o convivio social, 176

No decorrer da conversa, o Ateniense enfatiza que quem se dispusesse
a especular sobre némos néo poderia ignorar o poder que o prazer e a dor
exerceriam sobre os costumes particulares e piblicos. O homem ou a cidade
que conseguisse utilizar com discernimento essas duas forcas da natureza,
seria considerado feliz (ed8auoveiv, 636d) enquanto o “ignorante, semn
discernimento” (Gvemomiuov) e sem sentido de “oportunidade” {xoipéc), um
infeliz. 177 Sobre a forma como o legislador espartanc contemplou os assuntos
relacionados ao prazer, Megilo elogia a decisio em abolir toda forma de

176 Ibidem, 628a-e, Esse aspecto perpassa todo o didlogo € no livro V (473c¢-d} é explicitado
da seguinte forma: O objetive primacial de nossas leis consistia em deixar os cidaddos 6o
felizes quanto possivel (eb8aipovéstamt} e amigos uns dos cutros {dafdoig diho)”.

177 Ibidem, 636d-e.
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divertimento que levasse aos prazeres imoderados, inclusive a embriaguez
nas festas em homenagem a Dionisio.178

O Ateniense destaca que, contraposto as leis espartanas que
outorgavam a abstinéncia, outros povos como os citas e tracios concebiam o
consumo de vinho como uma prética louvavel e que propiciaria algum tipo de
felicidade {eddaipwv, 637e). Em 639h, o Ateniense ressalta a necessidade de
se conhecer as razdes que levariam uma cidade a adotar um costume como
recurso educativo evitando, dessa forma, a critica pela critica baseada numa
mera observagido externa. Essa confrovérsia sobre o consumo ou ndo do
vinho conduz aos beneficios de uma boa educacio sobre a formacéo do
carater de um cidad&o.

Em 643e-644a, o Ateniense esclarece que a verdadeira “educacdo”
(raideia) seria aquela que treinasse a crianga desde a infancia & pratica da
virtude, elemento indispensavel 4 formacgio de um “cidadéo perfeito” {morityg
€ieog), observador da justica em todos os seus empreendimentos. Uma
educagio direcionada para a virtude nfo poderia ignorar o prazer e a dor
como dois conselheiros “insensatos” {Gépoves, 644c) que, se ndo fossem
disciplinados de forma adequada, poderiam conduzir ou ao “medd” ou &
“auddcia; atrevimento”. 17 Para especificar como se processaria na pratica tal
educacdo, retoma a afirmacio de Clinias, em 626e, de que o dominio de si
mesmo seria considerado a melthor vitéria e a incapacidade de dominar as
forgas antagbnicas existentes dentro de cada um, uma derrota vergonhosa. O
ceme da questio do Ateniense nio seria despertar ou reprimir os prazeres,
mas controld-los quando necessério, para que tanto o medo quante o prazer
fossem aliados e ndo obsticulos & solugéo de um problema. Por meio de uma
“imagem” [(eixow), ilustra come atuaria o “prazer” (ndovh) e a “dor (Mimm) no
que se referia a4s opinides que direcionariam &s agbes humanas: na

“expectativa’ (€knic) de algo prazeroso receberia a denominacao de “confianca”

178 jpidern, 636e-637h.
179 Ibidermn, 641b-¢; 644¢-d.
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{8dppoc), e na de algo doloroso, “medo” (¢6Boc). O que permitiria que o homem
saisse do impasse entre a confianca e o medo seria a “reflexao” (oyioude), que
avaliaria e afiancaria previamente se tal acao seria benéfica ou néo. Essa
reflexfo, quando extensa as expectativas de uma pélis, receberia a
denominacio de rnémos.180
Diante da dificuldade de Clinias e Megilo de entender a relacio entre a
embriaguez, a educagéo, o dominio de si mesmo e a atuacéo do prazer e da
dor, o Ateniense recorre a uma comparagiao em que coloca o homem numa
posicéo de dificil compreenséo: a sua manipulacéo pelos deuses.
“(..} suponhamos que cada um de nés, criaturas vivas, é uma
engenhosa marionete dos deuses, ou inventado para ser um
brinquedo deles, ou para um propésito sério - com referéncia ao que
nada sabemos, excelo que esses nossos sentimentos interiores, como

tendbes ou cordéis, nos arrastam e, sendo postos em
reciproca, arrastam-se uns contra 0§ outros para agdes contririas™ 181

As palavras do Ateniense colocam em evidéncia um dos mais
intrincados problemas enfrentados pelos homens em todos os tempos: a
possibilidade "de sujeicAio as determinacdes divinas contrapostas a
possibilidade dos homens efetivarem a sua autonomia por meio de escolhas
racionais que, em tese, confirmariam a liberdade dos homens em conduzir as
suas proprias vidas. Uma leitura literal das primeiras palavras proferidas
pelo Ateniense e reiteradas, em 803c e 804a-b, nos levaria a inferéncia
precipitada de que Platdo, por meio dos seus interlocutores, concorda
totalmente com a possibilidade de sujeicdo humana as determinacdes
divinas, mas a continuacéo da leitura nos impulsiona numa outra direcéo, se
néc adversa, pelos menos susceptivel de alguma interferéncia humana na
conducéo de sua vida no que se refere ao controle dos seus impulsos
naturais. Conforme o texto, os homens nao poderiam adentrar na esfera
divina devido & sua inacessibilidade, mas poderiam discutir aquilo que se

relacionasse ao estrito funcionamento humano no que referia aos seus

180 Ihidem, 644b-4.
181 1bidem, 644d-e. Traducio Edson Bini.
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impulsos, que levariam &s agdes louvaveis ou nio, denominadas de virtude
ou vicio.

Na analogia, o Ateniense compararia os seres vivos 4s marionetes, os
deuses aos manipuladores de titeres e os impulsos naturais aos fios que
prenderiam as marionetes ao suporte movimentado pelo operador. Nos seres
vivos, esses vérios fios poderiam ser representados como as forcas
antagénicas do prazer e da dor, origem dos conflitos internos que
impulsionariam &s acbes contrarias, como se fosse um cabo de guerra
puxado sempre em sentido contrdrio. Mas, esse conflito interior sem um
mediador dos limites de cada combatente levaria a um estado contrario a
vida em sociedade, que exigia acordos de convivéncia das reconhecidas
diferencas dos seus cidadéos. Na analogia das marionetes, o mediador seria
representado por um fio de ouro que contrabalangaria as forgas antagénicas,
sendo no homem identificado com a “reflexdo” {Aoyioudc), elemento valoroso,
flexivel e imparcial que ndo permitiria que os conflitantes atuassem ao
mesmo tempo e de forma desordenada.

Devido a sua constituicio aurea, a reflexfo atuaria como um condutor
maleével que, observando as especificidades do prazer e da dor, tentaria
conciliar as suas diferencas em prol do beneficio do todo. Essa analogia, se
extensa ao homem e & cidade, poderia explicar os sentidos de “superior de si
mesmo” (w0 xpeitte £avtod) e “inferior de si mesmo” (0 frww éavtod, 645h).
Tanto no homem como na cidade, o prazer e a dor poderiam conduzir as
acdes exacerbadas consideradas prejudiciais ao cultive da virtude. Para nio
incorrer nos riscos de um ou outro dominar o homem, o legislador deveria
considerar a necessidade de leis que atuassem como “fios de ouro” {645a)
sobre os “conselheiros insensatos” {644c), que poderiam conduzir as agbes
observadas nas festas de Dionisio.l82 Se essas paixbes fossem orientadas

com o mesmo discernimento da reflexio, elas poderiam atuar em conjunto

182 thidem, 6444-645¢.
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na busca pela virtude. Sem a intervencéo da reflexdo, elemento “dourado e
sagrado’, o homem e a cidade nfio conseguiriam dominar o antagonismo
provocado pelo prazer ou pela dor.

De tudo isso, podemos inferir que a felicidade apregoada pelo
Ateniense ao homem e i cidade estaria condicionada, em primeiro lugar, ao
controle dos impulsos naturais por meio da reflexio, contrabalan¢ando com
isso a atuacdo desmedida do prazer ou da dor, origem dos intimeros
sofrimentos humanos. Desse modo, “ser feliz’ {evdawuoveiv, 636e-1) para o
homem seria obedecer as diretrizes da reflexio, elemento divino que
confirmaria a sua liberdade, desde que observasse os limites impostos pelos
seus contendores internos, o prazer e a dor. Seria a acao vigilante da razdo
que julgaria previamente se uma acio seria boa ou mé, conforme a
expectativa prazerosa ou dolorosa. Se 0 homem fosse totalmente titere dos
deuses, nio haveria como responsabiliza-lo pelos seus atos imprevidentes,
mas a presenca da razdo que reflete acerca da procedéncia de um ato
mostraria que o homem possuiria, sim, a sua parcela de responsabilidade
nas acGes que exigiam avaliagio dos seus efeitos. Para tal, o homem nio
poderia ignorar a forga do prazer e da dor nas suas decisbes, mas utilizi-la
na devida proporgio por meio de uma educacgio constante, que instituiria a
moderacio em todos os atos como regra basica de conduta. Se essa regra
fosse observada, nio haveria motive para evitar o consumo de bebida nas
festividades, pois essa atuaria como uma prova final da eficicia dos
ensinamentos educacionais.183

O que se pode depreender das palavras do Ateniense seria a cmPpocHVI
que seria considerada como necessaria 4 aproximacdo dos homens com as
divindades, pois se fosse observada pelos homens, poderia realizar primeiro a
harmonia interna entre os homens, depois a harmonia externa entre homem-
homem, cidade-cidade e, finalmente, entre o homem e a divindade.

183 bidermn, 643b-e. Cf. 645b-¢.
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Em 709a-b, o Ateniense retoma a afirmacio proferida, em 624a-c,
acerca da origem divina das leis, destacando o “acaso” {tiyn) € a “ocasiac”
{(caipbg) como elementos determinantes de mudanga e implantacdo de
disposicdes legais que poderiam contribuir para atenuar os problemas
resultantes das guerras, epidemias e iminentes alteracbes da natureza.
Seriam as crises enfrentadas pelos homens gque ofereceriam as
circunstincias propicias as divindades inspirarem nos legisladores alteracdes
nas leis existentes. Somente um legislador comprometido com a “verdade”
(@hnfeia) e que ndo estivesse susceptivel & volatil vontade humana, poderia
por meios de boas leis, conduzir a cidade sob a sua diregéo a alguma forma
de “felicidade” (e08aipovia).184 Para realizar esse importante empreendimento,
o governante precisaria apresentar as seguintes condicdes: ser detentor de
uma boa memoéna, ter “facilidade de compreens@o” (eduafic), ser jovem e
corajoso, ser “magnéanimo” (ueyclonpent e ser dotado de um tipo especifico de
prudéncia denominada de cadpostvy Snumdn. 188

A referéncia a essas condicdes pressupde que o legislador precisaria
congregar determinadas disposices inatas com uma educagio que
despertasse e desenvolvesse essas disposigdes em prol de um conhecimento
de como fazer bem uma coisa para que ela fosse a melhor possivel e
prevenisse, dessa forma, alguns problemas que poderiam sobrevir aos
homens e a cidade. Esse aspecto foi enfatizado quando o Ateniense destacou

que um legislador precisaria considerar todos os aspectos da vida dos

184 Ihidem, 709¢. CE 710b; 806h.

185 fhidern, 709e-710a. A coppooivn dnuddn caracteriza o tipo de prudéncia comum observada
nas criangas ao tentaremn controlar os seus impulsos naturais no que se refere
principalmente aos prazeres. Esse tipo de prudéncia sem uma orientacio adequada poderia
levar a toda sorte de problemas, mas se fosse conduzido por uma boa educacio poderia
resultar em inGmeros beneficios acs homens. O maior exemplo disso pode ser inferido no
tipo de felicidade atribuida ao tirano, sobretudo na implantacio de leis que permitem que ele
tente adaptar as circunstdncias ao seu desejo de poder (710a-b). Ao contrério disso, se a
swdposivyy Srpddn fosse orientada por uma boa educac@o, ela poderia conduzir & virtude da
oadpoctvn aliada da ¢pdwiorg. Em 712a, O Ateniense reline essas duas virtudes {gpoveiv e
osodpovelv} para ilustrar como seria um governante que procurasse instituir leis melhores
baseadas no conhecimento e na verdade.
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cidadéos, inclusive as condiges juridico-sociais que preservassem seu bem
estar em todas as circunstincias. Ele faria isso ao instituir mecanismos de
como os homens poderiam julgar alguns atos ilicitos, tentando conciliar
numa mesma lei as disposicoes legais e os preceitos divinos propagados pela
tradic@o. Na instituicio de uma lei sobre assassinato, o legislador precisaria
considerar todas as possiveis circunstincias que levariam alguém A pratica
de um crime, inclusive a possibilidade de intervengdo de alguma divindade,
Se o crime fosse praticado com a intencio deliberada de privar o outro da
vida, seria julgado e condenado & pena de morte, mas se fosse praticado sem
a intencdo de matar, provocando apenas ferimentos, seria julgado e
condenado a uma pena que preservasse a sua vida como o exilio. Nos casos
de ferimentos néo-intencionais, o legislador instituiria uma forma de punicio
sem contrariar diretamente aos preceitos religiosos de uma dupla atuacao de
um daimon, tanto no impedimento da consecuGido de um ato injusto como na
protecdo da vitima 186

Em 713b, o Ateniense menciona uma narrativa de um governo
existente no tempo de Cronos, caracterizado por propiciar aos homens de
antanho uma vida “sumamente feliz” (uék eb8aiuev). Conforme essa narrativa,
a felicidade humana poderia ser comparavel a divina porque o homem nfo
tinha como despender esforcos préprios para possuir tudo em “abundéncia’
{@gBovog), posto que “tudo o que se move por si mesmo” {ainduato 1dvia) estava
sob a prote¢do dos daimones, seres divinos encarregados de distribuir entre
os homens tudo aquilo que nfio possuiam: “paz’ (gipfvn), “pudor” {oiddx) e
“boas leis” {ebvouia). A principal razio para que os homens de antanho
precisassem de tal protecdo, devia-se a insuficiéncia destes em controlar
todos os assuntos humanos, sem se tornar locupletados de “insoléncia”
(BBpig) e “injustica” {(GBixia).287 Dessa forma, a vida dos primeiros homens,
caracterizada respectivamente de pdX e08aipev (713b-3) e paxapia {of (713c-

186 Thidem, IX, 876a-877h.
187 jbidem, 713c-e.
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4}, ndo conhecia os males resultantes dos conflitos, causa das desagregaces
internas responsaveis pelas vicissitudes humanas, dentre elas a guerra.

A referéncia & possivel existéncia de um periodo melhor em que os
homens desfrutavam de uma felicidade concedida pelos deuses, colocam em
cheque os problemas enfrentados pela maioria das cidades que, sem a
protecio direta dos deuses, foram obrigadas a adotar as leis como
mecanismo viivel de superagdo dos inimeros obstaculos sociais. Essas leis,
para serem obedecidas, deveriam possuir algum respaldo divino para que o
lago entre os deuses e os homens nio fosse totalmente rompido. Mas essa
unifio ndo poderia ser intercambifivel, haja vista a distingdo enfatizada pela
tradicdo entre a esfera divina e humana. Mas a separacdo entre os homens e
os deuses néo era irrevogéavel, pelo menos no d&mbito de algumas concepgées
religiosas, sobretudo entre os orficos e pitagbricos que apregoavam a
possibilidade do restabelecimento desse antigo laco por meio de uma atitude
compativel com as exigéncias divinas. Transportando essa exigéncia religiosa
para o ambito moral, a pratica da virtude seria considerada como uma
atitude que ndo apenas agradaria aos deuses, mas também aos homens.
Dentre as virtudes, a codgpooivy e a dixaiooivn parecem atuar como liames de
intercambios humano-humano, humano-divino, tentando intermediar
aspectos diferenciados sem desprezar as caracteristicas préprias de cada um.

Somente pelas leis, vinculo dos homens com a divindade, os homens
poderiam resgatar um pouco da paz perdida, desde que observassem a
justica e nfo se tornassem insolentes em suas ac¢des. Ao contrario, se o
homem néo recorresse, em seus empreendimentos particulares e piablicos, &
razdo e se deixasse levar pelas exigéncias de seus desejos, o prego a pagar
seria aquilatado em conflitos e sofrimentos. Para contrapor aqueles que
respaldavam a sua ansia de poder sob a denominacdo de leis, o Ateniense,
em 715b, negou que fossem leis verdadeiras as que observavam
primeiramente o interesse maferial de toda a cidade. Uma lei verdadeira seria
aquela que procurasse salvar os homens e as cidades de sua ruina interna,

preservando dessa forma, os beneficios concedidos pelos deuses aos homens
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por meio de seu vinculo divino, a parte imortal da alma responséavel pela
deliberacéo e distincéo entre o bem e o mal 188

O Ateniense, para compreender a afirmacio de que os deuses seriam
os verdadeiros autores das leis, recorreu a um “discurso antigo” (rakoioe
Adyoc), que concebia a divindade como “o comeco, o fim e o meio de todos os
seres que exstem...” {(715e). Conforme essa tradicio, a divindade
instauradora de tudo deteria em seu poder tudo o que existe ou existira, bem
como a forma de mudanca continua e ordenada de todas as coisas conforme
o seu lugar e funcio no universo.

O primeiro aspecto a considerar seria a especificidade de como os
gregos concebiam o késmos como uma ordenacdo, a partir de algo informe
denominado caos. As divindades compartilhariam com os outros seres a
condi¢do de constituintes dessa ordenacdo primordial, mas deteriam uma
condiclo privilegiada de nio estarem sujeitas 4s determinacées temporais
que caracterizariam o comeco, meio e fim de todas as coisas. Como seres
imortais, as divindades atuariam numa esfera diferente dos mortais, sem, no
entanto, serem a causa direta da existéncia de todas as coisas. Se os gregos
néo possuiam uma nogéo de criacio a partir de uma intervencéo direta dos
deuses, em que sentido podemos entender a frase acima que concebe a
divindade como “o comego, o fim e 0 meio de todos os seres que existen’”?

A resposta a essa questdo desnuda um aspecto de dificil solucdo, uma
vez que adentra na forma como Platdo concebe e explica as relacdes divinas e
humansas, sem se contrapor diretamente a concepcdo grega de ordenacgdo
primordial, responsével pela existéncia do késmos, da cidade e do homem. A
justificativa plausivel ao problema da relacio do divino com o humano e da
relacio entre as leis e o divino, poderia ser encontrada no livro X com o
vinculo da alma com a inteligéncia divina. A alma definida como “principio de
movimento® {896b) seria considerada também como causa dos bens e dos

males, no que se refere principalmente aos atos humanos relacionados ao

188 Jhidem, 715c-e.
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“‘querer’ (PobiseoOar), “considerar” (owomgicbai), “cuidar” (Emueisicbai),
“aconselhar” {BovievecBal) e “opinar certo” (dotdlewv opbax). Se a alma humana
aparentada com o divino se associasse 3 inteligéncia divina, poderia realizar
a sua funcfo precipua de “movimento de si mesmda”, tanto na condugfo
interna quanto externa. Em principio, o que forneceria os meios para que o
homem pudesse conduzir a sua prépria vida e, dessa forma, ser feliz seria a
participacdo com o divino.

A dificuldade em especificar de que forma os homens poderiam
participar, de alguma forma com o divino ndo se restringe & afirmacéo da
existéncia de forgas antagdnicas no interior dos homens e extensa as
cidades, mas a forma como essas for¢cas seriam desenvolvidas, ou para a
abstencdo de tudo o que pudesse levar 4 sua manifestacio ou para a
incitagdo de sua utilizacio de forma apropriada. Uma sociedade em que o
prazer e a dor fossem exacerbados ou fossem considerados como sentimentos
que deveriam ser aplacados como perniciosos, nfo poderia ignorar os
prejuizos que uma atitude extremada poderia resultar, seja numa mesma
gerac@o, oOu nas geracbes posteriores. No caso especifico do vinho,
considerado como o responsavel direto pela libera¢do dos prazeres, enquanto
o8 lacedemodnios e cretenses evitavam o seu consumo, o Ateniense aborda
um outro dngulo do vinho, como recurso educativo, para estimular uma
atitude de respeito perante uma bebida que poderia tanto beneficiar como
prejudicar. Geralmente os homens enfatizavam somente o aspecto prejudicial
do vinho na liberacio de paixdes que nfo gostariam de admitir, mas
esqueciam de destacar que, numa quantidade adequada, poderia atuar de
forma benéfica, quando suscitasse uma disposicio para enfrentar
determinadas situacdes que, em condicdes normais, muitos homens nio
fariam.

Na esteira desse assunto, o Ateniense expde o motivo de sua cidade
dedicar tanta atengéo a formacao e educagio das criancas no que se refere
aos impulsos do prazer e da dor. Diferente de muitas cidades que

empreenderam esforgos para evitar a manifestacio dos impulsos naturais, a
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sua cidade procurou adotar procedimentos que ensinassem os seus
cidadaos, desde a tenra idade a conviverem com esses impulsos em todos as
situagdes, inclusive nas festividades religiosas e sociais. Como forma de
destacar a importancia que os festivais religiosos exerciam sobre a vida dos

atenmienses, expde o aspecto divino contido na origem de tais festividades.

“Esse cultive dos sentimentos para o prazer ¢ a dor que constitui

propriamente a educagfo, é freqilentemente descurado e se corrompe

no decurso da vida humana. Mas os deuses, compadecidos da

geragdo dos mortais, que sé nascera para os trabalhos, estabeleceram

pausas em suas atribulacdes (érizovog), com a sucessfio dos festivais

sagrados,enosderammmocompanheirosdetaisfolguedosas

Musas, Apolo, diretor das Musas, e Dionisio, a fim de corrigirmos com

a ajuda dessas divindades, por ocasitio de tais Jestejos, os defeitos de

nossa educaedo”. 19

De modo geral, o Ateniense nio pretendia fazer um encémio ao vinho

como bebida capaz de fazer com que os homens esquecessem,
provisoriamente, as suas atribulacSes didrias, mas como um beneficio
concedido pelos deuses para que os homens pudessem usufruir de situaches
ou momentos de divertimento e, ac mesmo tempo, pudessem honrar as
divindades benfeitoras dos homens. Se os homens compreendessem a
importincia de uma atitude apropriada perante o divino, poderiam estender
essa atitude perante si mesmo e os outros homens. Conforme o
entendimento do Ateniense, os seus concidadfos recorriam ao vinho nao
para estimular o seu consumo exacerbado, mas para mostrar na pratica os
seus efeitos benéficos ou prejudiciais. Nesse ponto de vista, o vinho teria as
mesmas conseqiléncias de qualquer ddpuoxov: seria “medicamento” ou
“venend” conforme a quantidade e a aplicacio adequada a cada situagéo.
Numa situacfo de controle, o vinho poderia ser um importante recurso no
conhecimento da forma como as emocdes se manifestariam, como atuariam e

como poderiam ser liberadas de forma moderada.

189 thidem, 653c-d.
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Na perspectiva exposta pelo Ateniense, o homem nfo poderia
desconhecer, exacerbar ou atenuar os efeitos do vinho, uma vez que as
sensacdes, os sentimentos e as atitudes despertadas pela sua ingestio ndo
eram diferentes das manifestadas em dadas situagdes pessoais ou sociais.
Muitas delas se manifestavam independente do controle humano,
principalmente no periodo da inféncia em que as criancas desconheciam
como exercer o controle sobre as naturais sensacgdes de prazer ou medo,
Diante dessa situacio, muitos pais ou preceptores tomavam atitudes
diferentes: alguns procuravam explicar o significado dessas manifestacées e
a forma de como conviver com elas, outros reprimiam como algo prejudicial
que deveria ser evitado ou ignorado. Algumas cidades, reconhecendo a
eficacia dos meios utilizados pelos pais, procuraram introduzir em suas leis
as afitudes que deveriam ser adotadas ou evitadas pelos seus cidadios. O
Ateniense expds que a sua cidade adotou o consumo do vinho como recurso
educativo para que os seus habitantes soubessem como controlar os seus
sentimentos e atitudes, cumprindo, dessa forma, as diversas fungtes
exigidas pela pélis.

Numa visdo comparativa dos tempos de Cronos e de Zeus, podemos
perceber que no primeiro néo havia referéncia 4 necessidade das leis, posto
que os daimones, como divindades tutelares dos homens, proviriam todas as
suas necessidades materiais. No entanto, essa “felicidade” transmitida pelas
tradigbes, ndo constituiria uma felicidade eminentemente humana, uma vez
que dependia diretamente da disposigdo divina no usufruto de seus
beneficios. A expressdo “vida bem-aventurada” (soxopia Lo, 713c-4),
caracterizaria ern principio uma vida comparével 4 divina, mas também uma
vida que ndo seria totalmente humana, uma vez que os homens ocupavam
uma esfera oposta a divina. Dessa forma, a felicidade destinada a
humanidade seria compativel & sua efemeridade e transitoriedade. Em
nenhum momentc da narrativa do tempo de Cronos, o homem foi
mencionado como capaz de transpor o limite entre ¢ divino-imortal e o

humano-mortal. Além disso, a felicidade propagada na narrativa desse tempo
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ndo dependia de nenhuma forma da atuacdo humans, mas somente da
concessao divina.

Ao contrario do reinado de Crones, o governo de Zeus parece conceder
aos homens alguma forma de atuacfio prépria, principélmente na discussio
e elaboracéo das leis morais e juridicas que favoreceriam a convivéncia
social. Esse poder deliberativo seria relacionado a reflexio, “fio de ouro” que
teceria antecipadamente as conseqgiiéncias de uma decisio. No entanto, a
despeito de sua eficacia na solucéo dos problemas humanos, a razio, se nao
fosse acionada pelo seu agente, nao seria 1til, uma vez que mesmo “pensadd”
que pensam, alguns homens agiriam muito mais pelo instinto do que pela
razao. Qutra situacfo seria a sua utilizagdo a servico de interesses egoistas
que excluiriam os outros, inclusive sua liberdade s6cio-juridica. Para evitar
essa possibilidade, o legislador precisaria instituir leis que atuassem também
sobre o anseio humano de uma liberdade exacerbada que adentrasse no bem
estar dos outros.
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SEGUNDA PARTE
OFIO DE ARTADNE: A(IN)FELICIDADE
DOHOMEMUJUUSTO NNA REPUBLICA

A Republica, um dos mais extensos didlogos de Platiio, é fecundo de
abordagens relacionadas ao agir humano, propiciando, com isso, uma ampla
visdo tanto das diversas concepcdes vigentes acerca da justica, quanto da
sua viséo filoséfica do que seria um homem verdadeiramente justo e feliz e de
quais seriam as implicagdes posteriores, inclusive apés a morte. Esse didlogo
congrega tantos temas, que poderiamos pensar que a investigacio da
significa¢do da justiga, da contraposicéo entre a vida do justo e do injusto e a
respectiva participacdo de cada um na felicidade seria escamoteada nos
meandros dos diversos temas ahordados. No entanto, séo justamente esses
varios temas que revelam os diversos aspectos da natureza humana,
principalmente as sutilezas e artimanhas que tentam velar uma acao
condenavel pelo grupo. Ciente de que uma investigacio sobre um tema tio
complexo quanto a justica exigiria um “longo desvio” (504h; ¢}, Platdo néo se
esquiva ao exame dos aspectos sociais que poderiam, de alguma forma,
ajﬁdé.—lo na elucidagdo do tema em questdo. Também ndo se furta a um
“longo proémio” (432e) para evitar que algum aspecto relacionado a justica
fique & margem de sua investigacio.

Tanto o “longo desvic” quanto o “longo proémio” podem ser concebidos
como recursos discursivos utilizados para desvendar os argumentos em
torno do tipo de vida do justo e do injusto, bem como os seus anelos de uma
vida boa e feliz. Para desvelar os anseios de uma cidade (ue propiciasse a08
seus habitantes uma vida justa e feliz, Platdo funda em légos uma cidade
isenta de todos os recursos e ornamentos que poderiam conduzir & mjustica
€ as suas consequéncias. Porém, mesmo sendo considerada saudavel, essa
cidade foi rejeitada em prol de uma cidade com os meios necessarios ac hem
estar material e a comodidade dos seus habitantes. Depois de identificados
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os problemas resultantes das novas necessidades sociais, os interlocutores
do dialogo resolveram procurar alternativas para tentar identificar e atenuar
os problemas enfrentados na pélis tanto pelo governante quanto pelos seus
cidadéos.

Diante do exposto, procuraremos compreender essa diversidade de
pensar e agir e também as diferentes concepgbes resultantes disso no que se
refere a4 felicidade humana nos diferentes momentos de sus existéncia,
inclusive num periodo da vida que nio € comumente abordado pelos autores:
a vetustez. Encontramos a abordagem desse tema no livro 1, quando Céfalo
expbe o que considera ser uma boa vida, seja para um jovem, seja para um

homem que se encontra no limiar da vida, ou seja, na velhice.

1. A concepcéao de Céfalo de uma boa vida

Apesar de ndo encontrarmos no diadlogo de Sécrates com Céfalo
nenhuma ocorréncia dos termos ebdawpovic e paxopic, hd uma descricdo
inicial de comb seria a vida de um homem que aceita com uma certa
serenidade a sua condicio de velho e, posteriormente, o posicionamento
contrario daqueles que lamentam a condicio dos ancifos diante dos
acontecimentos da cidade e dos seus jovens cidaddos. Numa sociedade em
que a dinamica de aco ocorria em torno dos problemas sécio-politicos da
pélis, normalmente poder-se-ia esperar que os homens de provecta idade
fossem valorizados como detentores de um saber capaz de orientar os mais

jovens em suas decisdes, porém a realidade descrita pelos escritores antigos
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nem sempre condiz com essa pretensio de sabedoria senil.’® Encontramos
esse duplo aspecto da velhice nas primeiras paginas d’A Repiblica, quando
Céfalo recebe em sua casa um grupo de amigos e expde para eles o que
pensa sobre a vida de um homem velho.

O encontro de Sécrates com Céfalo ocorre, em 328b, e representa a
exposi¢cdo de duas formas de conceber a vida: uma baseada na experiéncia
de quem ja viveu muitas coisas em sua vida; e outra de quem ainda estd
trithando o seu prdprio caminho, porém ciente de que poderia aprender com
aqueles que os poetas situam no “limiar da velhice”. A primeira questio feita
a Ceéfalo refere-se justamente & sua forma de conceber a velhice, se seria um
periodo “dspero e dificil” (tpuygia xat yakerh) da vida, ou se, ao contrario, “facil
e acessivel’ (pgdic xal edropog).’®! Quando Sécrates explicita a sua questao,
reitera o adjetivo yuiendc para destacar o seu interesse sobre as dificuldades
proprias da velhice, uma vez que o seu anfitrido havia comentado que nao
tinha mais forgas para ir mais vezes & cidade.

Céfalo, ao responder sobre o que lhe parecia ser a velthice, refere-se a
dois tipos de opinides que encontrava em seu circulo de amizades: uma,
composta pelos homens que lJamentavam as limitaghes proprias da senilidade

e, conseqlientemente, a privagéo dos prazeres fisicos e do que consideravam

1%¢ Em Homero yépav denota o limite natural da vida ¢ a sua importancia no sistema social ¢
politico em razdo da idade. Na Hada XXIV, 487, Priamo, como stplice diante de Aquiles,
reivindica os seus direitos em decorréncia nao sd da idade, mas da sua condicio de pai
“Lembre-te, Aquiles, igual a um dos deuses, teu pai venerivel da mesma idade que a minha e,
portanto, como eu assim velho”. (Tradu¢do Carlos Alberto Nunes). Também designa os
antigos membros do conseltho em cerias cidades como Es;)arta Segundo Chantraine, yépog —
“sinal de honra, privilégio honorlficd” - & aparentado a yiipog “velhice”, vépev “velho, ancitc’,
que designava originalmente a parte de honra reservada ao vépov. Em 328e-33, Céfalo &
chamado de yipaog e, em 328b-14, de udia spechime. Encontramos a associaciio entre esses
dois termes quando Chantraine nos informa que o sentido inicial de npéoPug é “personagem
importante, embaixador”, ligado & “velhice” {yépwv) ¢ com os privilégios vinculado a ela. CF
CHANTRAINE. Dictionnaire étymologique de la langue grecgque, pp. 216-217; 936,

91 A Republica 1, 328e.
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como um “bem viver’ {eb {av)'°2 e outra, constituida por ele e por Séfocles,
que atribuiam ac “cardter dos homens” {6 tpbmoc Tiv avBpthnov)198 g
responsabilidade pelas dificuldades e sofrimentos enfrentados nesse periodo
da vida. Na opinido de Céfalo, aqueles que na juventude foram “sensatos e
bem dispostos™ (kéouior koi ebxoror), a velhice poderia ser “moderadamente
penosd’ (16 yipag perpiog £otiv &xinovov).19% Enquanto para aqueles que foram
“insensatos” e “mal dispostos”, também a vetustez seria dificil e ardua.

O primeiro aspecto a considerar na resposta de Céfalo é a divergéncia
de opinifo acerca da velhice. Enquanto a maioria lamentava a privacdo de
determinados “bens” e a falta de respeito dos parentes, alguns, como ele,
aceitavam a velhice com tranqailidade, sem culpa-la pelas dificuldades que
enfrentavam. Porém, considerando que essas duas opinides faziam parte do
grupo de amigos de Céfalo e, sendo este rico, representava uma CONncepcao
daqueles que usufruiam dos proveitos préprios da abundancia. Céfalo,
mesmo sendo abastado, parece ndo atribuir & riqueza a sua forma de
conceber a vida, mas, ao seu carater, que o fez conduzir a vida da melhor
forma possivel e, conseqiientemente, Ihe possibilitou uma “boa vidg”. Tanto
Céfalo quanto seus amigos possuiam uma boa vida ligada aos beneficios
materiais; a diferenca seria que enquanto a maioria néo estava satisfeita
porque nac poderia aproveitd-la de forma intensa como faziam
anteriormente, Céfalo parece aceitd-la com serenidade, mesmo ciente de suas

limitagOes fisicas. O anfitridio de Sécrates atribuia a sua boa vida & sua

1#2 Céfalo, ao se posicionar no grupe contrario aqueles que exaltam o prazer como
responsavel pelos sofrimentos da velhice, refere-se a Séfocles como alguém que compartitha
as mesmas concepgdes. No entanto, se o Séfocles mencionado por Céfalo for o tragediégrafo,
hé entre as duas formas de pensar uma distancia muito grande, uma vez que na Antigona
encontramos uma visdo assaz sombria da velhice: “[...) guando os homens alienaram o
prazer, acho que deixaram de viver, apenas trazem um caddver animado” (verso 11653).

3 A Republica, 1, 329d-25. BAILLY salienta como primeiro sentido de tporog “directio,
maneira, modo”. Quando relacionado as pessoas, significa “maneira de pensar e agir,
costumes, hdbites, cardter, sentimentos™. Céfala, ao utilizar a expressio & pdnog v dvdpdray,
refere-se 4 sua maneira de pensar e agir que resulta, com isso, no seu cardter, Cf BAILLY.
Dictionnaire grec francais, p. 1967.

194 Ibidem, 1, 3294 23-26.
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prudéncia e & sua boa disposi¢fo, que o fazia agir moderadamente, sem
desejar aquilo que The faltava. Com isso atribui & sua forma de viver uma
certa “sabedoria” que o fazia conceber a velhice nic como um mal, mas, ao
contrario, como um bem que o livrou da sujei¢do dos desejos. Conforme a
opinido de Céfalo, a sua forma de conceber esse periodo da vida devia-se ao
seu carater moderado e justo.

Para Michele Sciacca haveria nos argumentos de Céfalo um certo
moralismo empirico, uma vez que a sua concepcao de vida ndo se afastava
muito das opinides dos homens quanto & concepgdo de que a indole dos
homens seria suficiente para decidir entre 0 que € o0 bem € 0 mal.1% D
problema é que essa concepgdo nao conferia & velhice o conhecimento da
moderacio dos desejos senfio a sua privagéo, e como o dominio dos impulsos
humanos n&o dependeria exclusivamente da senilidade, uma vez que os
jovens também precisariam da moderagdo para viver bem, a funcio do
“cardter” de Céfalo estabeleceria a seguinte alternativa: o carater instituiria
no homem o bem ou seria o bem que formaria o carater humano. Se
considerassemos como valida a primeira alternativa, confeririamos uma certa
determinacido mnatural sobre o cardter humano que dificultaria a sua
modificagdo pelo conhecimento. Essa pretensa determinacgdo, além de ndo
explicar a diversidade de opiniGes e atitudes, também relegaria a um plano
inferior o poder da razéo em discernir, avaliar e julgar as agdes boas ou mas.

No dialogo, Sécrates induz Céfalo a expor sua compreensio acerca de
suas concepgdes morais, ndo apenas como uma pratica social, mas como
uma persuasio psiquica. A segunda possibilidade consideraria a pratica do
bem como fruto gradual de um conhecimento que regulamentaria o agir
social baseado numa escolha refletida e consciente de suas variacdes. Com
isso, o cardter nao seria estabelecido previamente, mas constituido

gradualmente pelos conhecimentos acumulado pelos homens no decorrer de

198 SCIACCA, M. F. El problema de la justicia en el Hibro primero de la “Republica”. In: Platon,
pp. 183-190.
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sua existéncia politico-social. E assim poderia se dizer que o bem estaria
vinculado a esse conhecimento acumulado que, se apreendido de forma
correta poderia ser o pardmetro de diferenciacéio de uma acéo boa de uma
ma.

A justificativa do aparente desprendimento de Céfalo pela riqueza
surgiu em decorréncia das posteriores questdes formuladas por Sécrates:
uma que explicaria a origem de sua fortuna: e outra que o impulsionaria a
expor os beneficios obtidos com a sua fortuna.!% A segunda questdo, o
ancido esclareceu que recebeu a sua fortuna do seu pai, que, por sua vez,
havia herdado do seu avg, fazendo o possivel para manté-la e, com isso, lega-
la aos seus filhos.

Apés a resposta de Céfalo, Sécrates explicou que formulara a questio
considerando dois tipos de homens de negécios: os que conseguiam por
conta propria os seus haveres, e que os recebiam por heranga os seus bens.
Os primeiros incorreriam na possibilidade de valorizar excessivamente os
bens e realizar todo tipo de a¢Bes para preserva-los,197 os segundos poderiam
se transformar em perdularios ou poderiam considerar fiteis e necessarios ao
seu bem estar pessoal ou piblico.

Na resposta & terceira questdo — do maior bem que obteve com sua
fortuna -, Céfalo introduziu a perspectiva dos ancides quanto a thdnatos.
Para os injustos a morte provocava receios e temores quanto aos possiveis
efeitos no Ambito do pds-morte, e para os justos e virtuosos suscitava a
esperanca de que suas agdes benéficas fossem recompensadas no Hades.
Essa perspectiva favoravel dos que levavam uma vida “justa” {dixaiog) e

196 A Republica 1, 330a-d.

197 No livro VI, 495d-e, encontramos uma caracterizacdic do homem que se dedica
exclusivamente &s suas ocupacbes particulares, sem se preccupar com a sua formacio
filosofica: “... muitas pessoas de natureza tosca, cujos corpos foram deformados pelas artes e
oficios, da mesma maneira que as suas almas se encontram alguebradas e mutiladas devido
as suas atividades manuais ~ ou ndo é forcoso que assim seja?”. Céfalo ndo pertence a esse
grupe de homens deformados pelas suas ocupacbes, uma vez que se preocupa também com
a sua formacfio “espirituaF. Resta saber se a atitude de Céfalo respalda-se num
conthecimento consciente ou apenas numa obediéncia irrestrita as tradicbes instituidas.
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“piedosa” (3owg) era respaldada pelos ensinamentos de Pindaro.198 Cafalo,
confiante nos preceitos da tradicdo e ciente de que os haveres possibilitavam
cumprir as obrigacdes religiosas e sociais —, néo receava as narrativas acerca
do Hades, uma vez que se considerava um homem moderado e bom.

Com isso ficamos sabendo que Céfalo se considerava um homem
“pusto, benigno”® (émeiwxvg) e um “complacente, amdvel {edxodos), porque
utilizava a sua riqueza para saldar todas as suas dividas, ndo havendo com
isso perigo de ser cobrado nem pelos homens nem pelas divindades. Segundo
a concep¢ao utilitarista do ancifo, os homens s6 poderiam ser penalizados
pelas dividas ndo pagas e, na hipdtese de existéncia dos deuses, esse
principio também seria valido para as deidades. Com isso Céfalo justifica o
seu bem estar material e espiritual que fazia com que enfrentasse a velhice
com tranqiilidade e serenidade, respaldado nas tradigdes que, prometiam
uma vida feliz aos justos no reino de Hades. Entretanto, Céfalo, ao aceitar
essas tradicdes, ndo discute a sua aplicagio nas viarias relacdes que os
homens estabelecem entre si, e é justamente esse aspecto que Sécrates
enfatiza com o exemplo da devolucio das armas confiadas por alguém que
posteriormente ficou louco. No caso especifico do louco, a honestidade em
restituir as armas constituiria um ato de insensatez, pois acarretaria
iniimeros perigos para o seu possuidor € para os que estivessem préximos a
ele. E, com isso, o wbouog e o eiivorog citados por Céfalo nio ajudariam na
condugéo da vida nem para os jovens nem para os vethos, uma vez que a
honestidade e a verdade proferidas pela tradicdo néo seriam suficientes para
resolver o impasse entre uma agio benéfica e prejudicial. Céfalo poderia ter
contra-argumentado que a situagio da guarda das armas nfo era a mesma
da devolugéo, pois a guarda se deu num momento de confianca entre
pessoas em perfeito juizo e na devolugao uma das partes estava louca, o que

significava com isso que estava desobrigado de cumprir a promessa feita. No

198 Ibidemn, I, 331a: 10 3 pndév éavtodbixov Euvardén Adeia hnic der mdpeot xai ayadi, ynpotpddoc.
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entanto, se Céfalo fizesse isso ele contrariaria a sua concepcio de que o
homem deve falar a verdade e cumprir todas as suas promessas.

O problema na concepgdo adotada por Céfalo é que, mesmo no
cumprimento de uma promessa, ha necessidade de avaliacao das
conseqiiéncias de um ato e os preceitos indicados pela tradigio néao
abrangem todos os aspectos do agir humano. Além disso, o ancifo, ao
caracterizar a sensatez dos homens, em 329d, ao invés de utilizar o termo
cwdpootvn preferiu xéouog, que possui o sentido de “ordem, boa ordem” tanto
no sentido material quanto moral, o que nos possibilita deduzir que a
“sensatez” de Céfalo ainda ndo seria o tipo de virtude que possibilitava um
julgamento isento de enganos, que evitasse as conseqiiéncias prejudiciais de
uma decisdo precipitada ou irrefletida.

Socrates, considerando as palavras de Céfalo com relacio 4 sua
concep¢édo de uma “boa vidd” para os justos e piedosos, pergunta se a
definicio de “justica” seria: “dizer a verdade e restituir o que se tomou de
alguém”, 199

Diante da confirmac¢éo do pai, Polemarco intervém na conversa para
esclarecer que essa concep¢do repousava da credibilidade do poeta
Siménides que dizia: “é justo restituir a cada um o que se lhe deve”’.2%° Nesse
momento do dialogo, Céfalo se retira para realizar um sacrificio e ficamos
sem saber qual seria a sua explicacio acerca da devolucdo das armas a um
homem destituido de razéo, uma vez que a sua concepgio de justica
repousava em “dizer a verdade” (1ahndi Aéyew). O esclarecimento do problema
€ assumido pelo seu herdeiro Polemarco a partir de 33le. Apesar de
Polemarco se prontificar a continuar a conversa iniciada pelo pai, a primeira
diferenca surge antes da saida de Céfalo, pois enquanto este recorria &
tradi¢cdo de Pindaro, aquele adotava & de Siménides.

199 Ibidem, 1, 331c-d: dAnBi te Adyew xoi & Bv AGPn Tic anoBidovar. Para Adam, a verdade ¢ a
honestidade sio os dois ingredientes principais da concepcio de moralidade popular. ADAM.
The Republic of Plato, p. 11.

200 Jbidem 1, 331e.
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Polemarco, com a autoridade do poeta Siménides, afirma que: “é justo
restituir a cada um o que se lhe deve”.?%! E o que se devia a cada um seria o
que “convém” (mpocvixei): fazer bem aos amigos e nunca o mal. Sécrates
salienta a dificuldade na identificacdo de quem seria amigo e de quem néo
seria, pois, ao comparar a justi¢ga com as ouiras técnicas como a medicina e
a culinaria, ponderou que se a justica fosse uma técnica, ela deveria, assim
como as outras, ser capaz de realizar a finalidade que lhe fosse prépria: fazer
o bem ao seu objeto. Nesse sentido, a medicina realizaria a sua funcio
quando fornecesse ao corpo os remédios adequados ao seu restabelecimento
e as dietas apropriadas & manutencio da saitide. No entanto, a medicina
também poderia ser utilizada para um fim adverso a sua fun¢io propria, pois
um conhecedor das propriedades de um ¢gppaxov poderia fanto curar quanto
prejudicar ou matar alguém. Sendo assim, a justica enquanto técnica
poderia tanto beneficiar quanto prejudicar o homem, uma vez que o “justo”
{td Sxordév) de posse de tal conhecimento poderia realizar as duas fungdes. O
problema na definicdo de Polemarco reside na identificacio das
circunstancias que envolvem a atuagdo do “justo” no que se refere a sua
finalidade: fazer bem aos amigos e mal aos inimigos. Esse conhecimento é
importante para evitar possiveis erros no reconhecimento de um amigo e de
um inimigo, pois, caso contrario, poder-se-ia prejudicar um amigo e
beneficiar um inimigo e, se isso acontecesse, o seu ato seria injusto e nio
justo. Para evitar os erros de julgamento, o “justo” precisaria de algo mais do
que um julgamento subjefivo na identificacio do amigo e do inimigo.

Na arte médica um erro seria percebido pelos prejuizos causados no
corpo de um paciente quando o médico ou aplicasse errado os seus
conhecimentos, ou deixasse de fazer aquilo que deveria fazer: manter ou
restabelecer a satide do seu paciente. Mesmo assim, ficaria dificil saber se o
seu erro foi de proposito ou nédo. No casc da justiga o seu erro sd seria

percebido pelos seus efeitos, ou seja, quando alguém fosse prejudicado em

@1 Jhidem 1, 331e- 332a; 1 ¢ dbehduevo Exdore Grohildvan Sixmdy gon.
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algum aspecto da vida, nfio havendo possibilidade de identificar um agente
causador da injustica sem que ela ocorresse. Mesmo quando se identificasse
quem seria o injusto, nio seria possivel a certeza de sua intencionalidade,
uma vez que ele poderia ocultar tanto o que pensasse quanto o que fizesse e,
com isso, se passaria por justo. A partir disso, Sécrates infere que a justica
nao poderia ser uma técnica como a medicina, que identificava os seus
problemas antes que eles ocorressem, prescrevendo medicamentos
apropriados para evitar que as doencas se manifestassem. Justamente
porque a injustica seria percebida numa acao, o injusto procuraria camuflar
ou dissimular as suas agles para evitar que 03 seus efeitos fossem
conhecidos pelos outros. Esse processo de injustica envolveria algo mais do
que o exterior do homem, uma vez que pertenceria ao aAmbito interior do seu
carater, que, dependendo da sua vontade, poderia ser oculto ou manifesto.202

Polemarco, diante da possibilidade do enganoc na identificacdo do
amigo e inimigo, reformulou a sua definicao: “o amigo é ¢ que parece € é na

W2 Polemarco poderia ter argumentado com Sécrates que no seu argumento sobre a
medicina havia dois aspectos a considerar: (a} um possivel erro médico na identificacio de
uma doenca, o que implicaria num tratamento que, ao invés de curar prejudicaria ainda
mais o doente; (b} um possivel interesse pessoal do médico que poderia recorrer ans seus
conhecimentos para se livrar de algum obstaculo & concretizacdo do seu desejo. Na
alternativa (a}, o erro médico no cumprimento de sua finalidade, que & a curz, poderia ser
justificado pelo desconhecimento da doenca e, consequentemente, 0 seu tratamento
adequado. Esse erro nioc o isentaria de culpa, pois um médico no exercicio de sua funcdo
deveria tomar cuidado na aplicacBo certa de um medicamento. Entretanto, em (b} a questao
¢ outra, pois envolve nfio apenas o conhecimento médico, mas o seu carater no cumprimento
de uma atividade que deveria ser o bem do paciente e néio o mal. Com isso verificamos uma
considerdvel diferenca entre o objetivo de uma coisa e a sua execucdo. Na primeira
alternativa, o médico nao poderia ser acusado de desonestidade, uma vez que nao
prejudicou conscientemente o seu paciente, mas, na segunda alternativa, sim, pois
propositadamente recorreu & sua arte para se beneficiar. Quando Polemarco reformula a sua
definicio de justo, considera apenas a questdo do erro, sem perceber que a questio do
carater era um aspecto extremamente relevante na definicio do seu pai no que se referia ao
cumprimento de uma promessa,
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realidade honesto (ypnorig)”.20% A inclusdo do termo ypnotdc na discussdo
complica ainda mais a definigho de Polemarco, pois estabeleceu uma
diferenca entre a atitude do “justo” que, ao fazer bem ao amigo, prejudicava o
inimigo. Além de ndo solucionar o problema do erro, ainda instituiu a
possibilidade da desonestidade na escolha do justo.

A reformulacéo de Polemarco do “amigo bom” e do “inimigo maw”, além
de nao solucionar o problema da aco do justo, conduz a discussio para
outros aspectos do agir humano como o “bem fazer’ (el roEiv),204 sem levar
em conta o seu “bem agir” (ed npdriew). Com isso o problema persiste, porque
néo se pode diferenciar uma agéo justa de uma injusta apenas pela relacéo
beneficio/ prejuizo, sem saber se essa agdo é boa ou ma tanto para quem faz,
quanto para quem sofre a acdo. Como forma de demonstrar o impasse da
questio, Sécrates introduz a questio da dperi dos animais, como o cavalo,
que nao teria nenhuma utilidade para o seu dono se em decorréncia dos
maus tratos néo cumprisse a sua funcio eqilina. A mesma coisa pode
acontecer com a “virtude humana’ (avBpameia dpet), que se for maltratada
por atos injustos se afastara cada vez mais do seu propésito até perder o
limite entre o que € bom e o que € mau. Quando Polemarco reconhece que a
justica é a perfeicdo dos homens, ele é constrangido a admitir que néo faz
parte da acéo do justo prejudicar ninguém, seja amigo ou inimigo, pois essa

acéo faz com que ele se afaste cada vez mais de sua virtude humana.

203 Ibidern, 1, 334e-335a. Para Adarn, esse argumento de Polemarco pode ser compreendido
na forma de um dilema: ou {a} € justo prejudicar aqueles que nio fazem nenhuma injustica e
beneficiar aqueles que fazem; ou (bj € justo prejudicar os amigos e beneficiar os inimigos.
Numa leitura inicial pode parecer que nfo ha diferenca entre essas duas alternativas, porém,
se observarmos melhor as suas implicacbes, veremos que {a) possui uma grave implicacéo
moral que é a auséncia de delimitacio entre o justo/injusto, bom/mau, o que inviabiliza
quaiquer argumento moral. Em (b) os termos amigo e inimigo parecem, num primeiro
momento, suficientes para garantir a escolha, mas apenas camuflam o problema, uma vez
gque um amigo pode parecer bom ou realmente ser bom e o inimigo também, e num
julgamento errade o justo tornar-se-ia com isso injusto. E por isso que Sécrates prossegue a
discuss@o em (b}, pois a questéo do engano depara-se com o parecer do poeta Siménides de
que aos amigos se deve fazer ¢ bem e nunca o mal. ADAM, J. The Republic of Plato, p. 19.

204 Ibidem, 1, 335a.
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Sécrates, diante da admissio de Polemarco da improcedéncia da acéo
de o justo prejudicar alguém, diz que quem falou tal coisa “ndo era sdbic”
{ovx fiv 00¢dc), pois ndo falou a verdade. Como Polemarco recorreu & sabedoria
do poeta Simodnides para respaldar as suas opinides acerca do justo e
mjusto, precisamos saber qual o sentido atribuido & frase que principia a
conversa: “cogdg yap xat Beiog avip” e a que finaliza “otx fiv co6e”.205 Enquanto
na primeira a explicitagio do nome de Siménides relaciona essa
caracteristica a ele, na segunda, ndo, pois Polemarco sai do plano da
concepcio moral do poeta e a adapta as suas préprias concepcoes do que
seja agir justamente, independente de suas conseqiiéncias. Isso pode ser
percebido pelo tipo de discernimento pratico no reconhecimento do carater
de um amigo/inimigo, priorizandoc a aparéncia em detrimento da verdade. No
caso de Bimoénides, ele é considerado um sabio, nio como Homero e Hesiodo,
que atribuem os seus conhecimentos a uma dadiva das Musas concedida aos
homens, mas um sabio que expfe na poesia a sua individualidade de
autor.2%® Entretanto, apesar de Siménides expressar um saber que néo €
mais epopéico, ele ainda ndo consegue se desvincular totalmente de um
saber considerado como “divino”.

Quanto a frase “ovx fiv 0o¢d¢”, ela pode ser compreendida pela exclusio
das seguintes alternativas: {a) ou o saber do poeta Simdnides nio &
verdadeiro e, portanto, ele nio merece a designagio de cogdc, ou {b) ha uma
compreensio errada do seu saber por Polemarco, ou {c} propositadamente
adaptou o seu significado para justificar as suas palavras com base na

autoridade de alguém. Como no momento atual da discussio os

205 Pidem, 1, 331e - 33e.

%06 Bruno SNELL, no capitulo O despertar da personalidade na Hrica arcdica® . 80
caracterizar os géneros poéticos dos gregos, diz que 08 mesmos nido ceexistiram num mesmo
periodo, mas em periodos distintos como resposta a determinadas situacdes historicas que
os gregos vivenciavam. A lrica, posterior & epopéia, apresenta uma caracteristica propria:
“surgem pela primeira vez os poetas de personalidade (...J’, que nfio apenas falam os seus
nomes, mas se déo a conhecer enquanto individuos capazes de um saber proprie. In: SNELL.
A descoberta do espirito, pp. 81-82.
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interlocutores ndo discutem a validade do contetido dos poetas, podemos
excluir a alternativa {a) como improvavel20?” Na possibilidade {c), ha
atribuicdo de So6crates da provavel autoria dessa afirmacdo a homens como
Periandro, Perdicas ou Xerxes, que consideravam a riqueza uma forma de
dominagdo dos poderosos sobre os outros homens. E como esses homens
podem ser comparados ao rei Creso da Lidia, que concebia a riqueza como a
unica forma capaz de conduzir o seu possuidor i felicidade, Polemarco nio
quer e nao pode ser comparado a esses homens ambiciosos que nfo seguiam
os preceitos divinos. O herdeiro de Céfalo, assim como o pai, busca nas
tradi¢bes o respaldo social dos seus atos, mesmo que esses atos nio sejam
necessariamente os mesmos do seu pai. Sendo assim, a hipétese plausivel
seria (b), ou seja, que Polemarco, ao recorrer & autoridade do poeta, ndo
compreendeu bem a sua sentenga e, no decorrer de sua argumentagio, se
desviou do conhecimento proposto inicialmente. Talvez seja esse o sentido
das palavras de Sécrates quando diz: “Por conseguinte, Simédnides falou ao
que parece, erigmaticamente, 4 maneira dos poetas, ao dizer o que era a
Justica” {332b-c}.

Verificamos no discurso de Céfalo e Polemarco uma preocupacio
comum no que se refere ao conhecimento da tradigio para respaldarem as
suas formas de pensar e agir, ou seja, ha uma preocupagio com a pratica da
virtude no processo de condug@o de uma boa vida. A diferenca entre eles é
que Céfalo segue esse conhecimento sem contestar a sua validade, enquanto
Polemarco, ao interpretar esse conhecimento legado pela tradicdo, pode
manipula-lo aos seus proprios interesses, tornando, assim, o conhecimento
dos poetas um meio para a obtencéo de um reconhecimento piiblico de uma
pretensa sabedoria. Essa forma instrumental da “virtude” adotada por

Polemarco € justamente o que impede a sua busca de um conhecimento

07 Essa discussdo serd empreendida nos livros 11 e Ill, quando os interlocutores discutirem o
contetdo dos pifog que seréio transmitidos aos jovens na cidade fundade por eles em Adyoe.
Qutre aspecto do problema serd retomado no livro X,
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solido capaz de explicar ndo apenas o seu agir, mas a sua propria forma de
pensar. Isso porque enquanto Céfalo parece convicto de que o seu proceder
pessoal e social sera de alguma forma reconhecido pelos homens e pelas
divindades, Polemarco restringe a sua forma de pensar e agir ao momento
presente, visando &s vantagens que possa obter com esse procedimento

pretensamente respaldado pela tradicao.
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CAPITULO I: TRASIMACO E A ETAAIMONIA DO (IN}JJUSTO
Na seqiéncia do didlogo, encontramos duas concepcdes distintas

acerca da felicidade humana: por um lado, a tese defendida pelo sofista
Trasimaco de que o homem injusto & feliz e o justo infeliz e, por outro, a
defesa de Socrates de que somente o homem justo é feliz.208 Embora o tema
principal do didlogo ndo seja especificamente a felicidade, a sua discussio
surge na caracterizacdo do tipo de vida do homem justo e do injusto.

Dentre os termos gregos para felicidade — &APo¢, paxapia, ebruyia e
sevdaypovia ~, PlatAo adota preferencialmente os termos eddapovia e
uoxapia. A evdowovia aparece pela primeira vez n’A Republica quando
Trasimaco define a justiga como “a conveniéncia do mais forte”,209
identificando posteriormente o “mais forte’ com o “governante tirano”.
Interpelado por Sécrates, em 343b, expde o que realmente pensa da “justica”,
da “injustica’ e, conseqlientemente, do “fusto” e do “injusto’. Esclarece que a
“justica” ({Bixaootvn) e o “fusfo” {10 dixowov) consistem no “bem alheio”
(DAdtprog Gyabic). Sendo esse “outro”, o governante, que na busca do “bem”
que torme a sua vida “feliz” (eddaipev), utiliza os “verdadeiramente honrados;
simplérios” {GAnBd; etmBec) e justos como meios para obter a vantagem que
almeja.

Quando Trasimaco identifica os justos com os simpléorios, declara a
sua verdadeira concep¢io, néo da justica como prometera, mas da injustiga.
Nessa concep¢éo, a injustica seria vantajosa porque propiciaria ao
governante uma felicidade & custa do sofrimento dos justos, que
ingenuamente pensariam que o governante deseja o bem dos seus
governados. Na verdade, € defendendo a injustica que Trasimaco enfatiza a
felicidade, estando, pois esta, em oposigio & justica e & virtude. No caso o

“bem” de que trata Trasimaco corresponde ao dos governantes, excluindo a

08 A Repriblica, 343¢c-4; 354a.
209 fhidern, I, 338¢: (..) onpl vap &yd sivar 5 Sixmov ok &do 11 1 10D xpetrrovoe Eupdépov,
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maioria dos habitantes da cidade. Além disso, o sofista explicitamente
recorre a termos que anteriormente havia proibido Socrates de utilizar em
sua resposta sobre o significado da justica como: “necessidade” (td 8€ov),
“utilidade” (16 d¢élpov), “vantagem” (16 Avorelodv), “proveito” (10 xepdaifov) e
“conveniéncia” (10 Evugépov).210

Depois de enumerar as vantagens da injustica nos consércios publicos
e privados, Trasimaco acrescenta que somente a “mais perfeita injusticd”
(rekeqrdm adikia) possibilita ao injusto a “mdxima felicidade” (e0dapovéoraroc,
344a), enquanto ao justo, que sofre os efeitos da injustica, a “maior desgracad”
(G6hardrog). Porém, como néo pode ignorar os preceitos sociais, politicos e
éticos da polis grega, Trasimaco enfatiza as condices nas gquais essas
injusticas poderiam ser realizadas: {a) pelo governante tirano; (b) as “ocultas”
{AaBpa); (c) pela “violéncia” (Bio) e {d) de forma total. Com isso, finalmente
esclareceu que tipo de governante tinha em mente: ¢ tirano que chega ao
poder sem ser eleito € que, por meio de alguns artificios, mantém o poder,
mesmo contra a vontade dos seus suditos. Dentre esses artificios, inclui o
planejamento secreto dos ardis, sendo a dissimulacdo o seu principal trunfo
para surpreender aqueles que deseja enganar. Além disso, quando
necessario, deve-se recorrer & violéncia para subjugar a vontade daqueles
contrarios ao seu desejo. Tudo isso precisaria ser feito de uma s6 vez, pois as
acbes feitas aos poucos correriam o risco de serem descobertas, € o injusto
ndo poderia ignorar as conseqiiéncias para aqueles que sdo surpreendidos
em atos injustos. Sendo assim, a maior injustica é aquela praticada as
escondidas, sendo conhecida apenas por aqueles que a consideram como
“mais potente” (ioxvpbiepog), “mais lvre” (EhevBepidtepos) e “mais despética”
(Beomonikdrepog).2il O injusto que pratica a maior injustica, ao invés de
receber as denominagbes depreciativas que mereceria, passa a ser

considerado como o “mais feliz e bem-aventurado” (eddaipov xai paxkdprog,

210 Jhidem, 1, 336c¢-d.
21 Thidem, 1, 344 c.
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344D} dos homens. Ressalta que o elogio ou a critica 4 injustica esta sujeita
ndo a pratica da injustica, mas ao receio das suas consegiiéncias, como o
castigo e a opinido depreciativa dos seus concidadaos.

Segundo a concepgéo de Trasimaco, o governante é “mais forte” porque
se beneficia dos preceitos disponiveis da injustica, porque a considera: (a)
mais atil e vantajosa; (b) melhor e mais forte do que a justica; (c) e o seu
possuidor, o injusto, mais feliz do que o justo. O seu argumento repousa
numa inverséo de valores, em que a ocultagio e a dissimulacio fazem com
que o injusto seja considerado “feliz” e o justo, “infeliz”.

Em 345a-b, Sécrates declara que n@o estd convencido de que a
injustica seja mais vantajosa do que a justica, e pede que Trasimaco
convenga os presentes de maneira suficiente que eles estio errados em
valorizar mais a justica do que a injustica. Pede que o sofista persista nas
suas afirmacgdes sobre a finalidade do pastor ao cuidar de suas ovelhas em
beneficioc prépric como se fosse um homem de negécios. Para mostrar a
inversio feita anteriormente, lembra que haviam concordado que cada arte
possuia uma “poténcia, virtude” (dlGvoug) prépria que a diferenciava das
outras artes. Essa &jvoug faria com que cada arte oferecesse vantagem
unicamente para o seu objeto. E como Trasimaco havia incluido na arte de
governar a vantagem monetéria, acrescenta que esse ganho n#o faria parte
de sua dbvaug, mas constituiria uma vantagem adicional decorrente da arte
dos lucros; sendo o lucro néo a “vantagem” (wdeiic) de cada arte, mas uma
faculdade adicional que seria uma espécie de vantagem comum a todos os
artifices.

Em seu argumento de que a “perfeita injustica” (tekéa Gdixia) é mais Gtil
do que a “perfeita justica” {téhea Sikawoobdvn), Trasimaco nio afirma que o
injusto & virtuoso, apenas que o seu bem é obter dos mais fracos tudo o que
deseja. Porém, quando Socrates pergunta se a uma delas denomina de

“virtude” e a outra de “vicio”, responde constrangido que enquanto a justica é
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“nobre probidade, ingenuidade” (yewwoic edfBeia), a injustica é uma
“prudéncia, bom conselho” (evBovria).?1?2 Essa resposta leva Sdcrates a
considerar que a injustica 4 qual Trasimaco se refere pertence ao grupo da
virtude e da sabedoria e a justica ao grupo contrario. Podemos esquematizar
as duas teses da seguinte forma;

SOCRATES TRASIMACO
apemi - dixaioctivy  -»> yevvaio ehffswa
xoxia <« aoixia - £vPovAic

A afirmacéo do sofista de que os perfeitamente injustos seriam bons, se
submetessem & sua autoridade os Estados, confirma a sua intengdo de
caracterizar a sua e0fo)ia como os “bons conselhos” tomados nos momentos
oportunos para obter dos Estados as vantagens em proveito proprio. Além
disso, quando denomina os justos de e0nifng, nao desconhece que esta é uma
das suas principais caracteristicas, mas a utiliza num sentido pejorativo de
alguém que passa a ser desprezado por causa de sua honestidade 213

Sécrates reconhece que a posigio de Trasimaco sobre o justo é dificil
de ser refutada, nio 86 porque ele a considera vantajosa, mas também
porque lhe atribui as qualidades de “belo” (xardc) e “forte” {ioyvpdc).214 O
exame da posi¢io de Trasimaco quanto & boa decisio do injusto e a
ingenuidade do justo principia com a avaliacdo do potencial dos envolvidos
numa determinada competigio. Enquanto Trasimaco argumenta que o
injusto quer exceder tanto o seu semelhante quanto o seu oposto, S6crates

defende que o justo ndc quer exceder o seu semethante, somente o seu

%2 mhidem, 1, 348b-c.

A Encontramos = caracterizaco dessa inversfio de valores em Tucidides: “Assim
proliferaram na Hélade todas as formas de perversidade em consequéncia das revolucbes, e a
simplicidade [evijfeia), que é a caracteristica mais condizente com uma natureza nobre,
provoca sorrisos de esclrniv e desapareceu, enquanto florescia por toda parte a hipocrisia
combinada com a desconfianga.” in: TUCIDIDES. Histéria da guerra do Peloponeso, livro 111,
83. Traducio Mario da Gama Kury.

214 Ibidem, 1, 348e.
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oposto.215 Aqui se percebe a auséncia de medida na acdo no injusto, que,
comparavel a um glutdo, néo vé limites para a sua ambicio, tentando
ultrapassar os seus proprios semethantes e aliados. Um homem ciente dos
seus limites seria aquele que, quando necessario, tentaria ultrapassar
somente os seus oponentes, jamais os seus aliados.

Para o sofista, quem possui uma determinada virtude € identificado por
essa virtude e reconhecido como “sensato; inteligente” (¢péviuoc) e “bom”
(GyaBdg). Destarte, se o injusto possui uma virtude para ultrapassar tanto o
seu semelhante quanto o seu dessemelhante, ele é inteligente e bom,
enquanto o justo que néc a possui, um “insensato” (dGdpev) e “mau” {xaxdc).
Sécrates, considerando a exceléncia de um misico € de um nao-misico,
chama a atencdo para a atitude de um musico que reconhece os seus
proprios limites diante de outro misico e os limites daquele que, por
presunc¢&o, nao considera o potencial nem do maisico nem do n&o-mdsico.
Quando Trasimacoe reconhece que somente aquele que possui um
conhecimento pode ser considerado miisico e, portanto, sensato, revela a sua
confusdo entre conhecimento e nio-conhecimento. Com isso, Sécrates infere
que enquanto o misico € bom naquilo em que € sensato, o nao-miusico €
mau naquilo que € insensato, e o resultado disso é que o musico nio deseja
exceder o seu semelhante, pois identifica nele as mesmas qualidades que
possul

Se o “conhecimento; ciéncia” (Emothun) é o que possibilita tanto o
reconhecimento dos limites do préoprioc misico, quanto as qualidades do
adversario, o injusto nfo pode ser denominado de sabio, como queria
Trasimaco, mas, ao contrario, de ignorante, uma vez que néo admite os seus
limites e procura ultrapassar a todos, como forma de demonstrar a
supremacia do seu “poder” diante de qualquer um, inclusive dos seus iguais.

As consideragbes de Socrates expdem dois tipos diferentes de

cormpetidores: aqueles que procuram ganhar sempre, independente de quem

215 hidem, 1 349b-d.
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seja o adversério, e aqueles que procuram os limites do seu conhecimento.
Enquanto o injusto sente prazer em competir e ganhar de todos, o justo
procura o seu proprio limite e o do outro, destacando com isso a necessidade
constante de aprendizagem. Desse modo, se o injusto nao distingue os
limites do seu poder, ele também nio pode ser considerado um homem bom,
uma vez que Trasimaco concorda com Sécrates que um homem sabio é
sempre considerado bom.216

A afirmacdo de Trasimaco de que a injustiga é mais forte do que a
justica poderia ser refutada pela inferéncia das conclusdes anteriores: que a
justica é sabedoria e a injustica ignorancia. No entanto, Socrates, ao invés de
refutar essa posi¢cio com uma inferéncia l6gica, opta por um argumento que
poderiamos denominar de “factual’. Esse argumento consiste em conhecer os
motivos que fazem com que os homens realizem agées em comum. Uma
associacdo pressupde unido de forcas para realizar algo que nio pode ser
executado por um, mas por muitos. Como os homens precisam uns dos
outros, eles se relinem em determinados momentos para superarem seus
obstaculos, ndo importando quais sejam as dificuldades. S@o esses
interesses comuns que fazem com que os ladroes realizem um assalto, sem
se prejudicarem mutuamente enquanto est&o unidos pelo mesmo objetivo.

Trasimaco admite que os principios que viabilizam a “concérdia”
(oudvor) e a “amizade” {gikia) sdo fornecidos pela justica, pois se os ladrdes
observassem unicamente a injustica, .néo realizariam ag¢des em comum, uma

vez que a injustica conduz as “revoltas” (ctéoers), “6dios” (uion) e “contendas”

36 Imdem, 1 350b. A identificacsio de “sdbio” (Emoriuov) com o coddc & o ayuBdg prenuncia a
primeira hipotese da vida justa como condicio a felicidade. Pois, se ¢ justo, conhecedor dos
limites do seu conhecimento, for considerado sabio ¢ bom e o injusto mau e ignorante
{350¢), e sendo a justica e a sabedoria virtudes da alma, ele podera ser considerado edduipwv,
posto que, em 354a, essa inferéncia é obtida pela relacdo entre a alma justa e o hem viver (eb
tév). E como o homem que vive bem foi considerado pexdpioc e ed8aipov, compreende-se o
processo que conduziu a inferéncia de que “o homem justo é feliz (eddatpov),e o injusto é
desgracado (dBog)”. O problema dessa inferéncia serd salientado, em 354e, com a
constatacfo de que o desconhecimento da natureza da justica inviabiliza a sua relacio com
a virtude ¢ com a felicidade.
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(ndyac).?l7 Se mesmo os ladrdes nio podem ser totalmente injustos, a
injustica néo pode ser merecedora do titulo de “mais forte”, uma vez que
precisa do aspecto aglutinador da justica.

A possibilidade de os justos possuirem uma vida melhor e serem com
isso “mais felizes” {evdayiovéatepoi)?l8 do que os injustos dirige a discussio
para a “forma de vidd® {ipénog {fiv) que os homens deveriam adotar para
alcanca-la. Para tal, Socrates desenvolve o argumento da “funcdo” {(Epyov)
propria de um ente que faz com que as coisas sejam executadas de forma
apropriada e, portanto, melhores. Ainda que uma atividade possa se cumprir
por diferentes meios, se néo se empregar os meios adequados, seu termo
pode ndo ser o melhor. Por exemplo, o corte dos ramos da vinha, ao ser
realizado por outros instrumentos que ndo o proprio, dificilmente terd o
mesmo resultado que se fosse feito com o artefato adequado.21®

O £pyov proprio de uma coisa é identificado em 353b com a virtude. No
caso dos olhos, a sua fungéo especifica, isto &, a sua virtude, é a visdo. A
privagdo dessa funcfo propria resulta cu na sua nio realizagio ou na sua
execugdo de forma imperfeita. Essas duas possibilidades podem ser
depreendidas a partir da analogia com os olhos, pois tanto no caso da
cegueira de nascenga como na adquirida posteriormente, essa fun¢éo nio se
realiza. Entretanto, se considerarmos os problemas de visfio, como a miopia e
0 astigmatismo, que ndo privam totalmente os olhos de sua funcéo,
percebemos que a mesma é exeqiiivel, embora de forma imperfeita, com o
auxilio de 6culos apropriados. A compreensio desses dois exemplos consiste
justamente na diferenga de fungbes, pois enquanto os olhos néo precisam
necessariamente de algo externo a ele para ver, uma vez que os déculos séo
requeridos apenas quando hé problemas parciais nos olhos, o corte de algo

como a vinha depende de um instrumento externo, que pode ser qualquer

27 Ihidem, 1, 351c-d.

2% [hidem, 1, 352d-3.
219 Ibidem, I, 352e-353a.
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objeto cortante, embora o methor resultado seja obtido com um instrumento
proprio. Com isso, enquanto a visdo depende de uma functio prépria
mndissociavel de seu portador, os olhos; o corte da vinha possui uma funcdo
externa, que depende de um agente que a execute de forma apropriada.

As consideragies sobre o £pyov resultam na proposicdo de dois casos
em que a perfeictio da fungéo prépria é realizada: um que admite o “auxilio”
de algo semelhante, e outro que veta toda e qualquer substituicdo. Sécrates
classifica no segundo caso a fungéo propria da alma: de uma parte, governar,
deliberar e quejandos; e, de outra, a prépria vida, pois, de fato, néo haveria
vida se a alma nfio executasse sua funcio, que nio pode ser comparada a

funcéo dos olhos, pois esta admite auxilio de lentes.
"A alma tem uma funcdo, que nao pode ser desempenhada por toda
€ qualquer outra coisa que exista, que é o seguinte: superintender
{(Emuedeioduy), governar {dpye:v), deliberar {Bovietecbat) € todos os
demaisa:osdamesmaespéde[...}.@agomqmntad vide Kiv)?
Nao diremos que ¢ uma fungtio da alma?' 20

Também a funcéo prépria da alma é denominada virtude. Destarte, se
a alma exercesse bem a sua funcéo {0 npadrtey), a vida poderia ser
considerada hoa e o homem feliz, mas, se a alma nio realizasse hem essa
funcéo, a vida do homem refletiria uma certa desordem, ensejando, com isso,
a infelicidade.

Em tormo da alma ainda se discutira a existéncia de uma alma
“imperfeita”, aquela que executa mal a sua func@o. Desse modo, surge uma
aparente contradi¢do: ora, se 86 4 alma compete a vida, como esta pode ser
mal exercida? Precisamos verificar o sentido dado ao termo “viver’ {{iv), que
tanto significa a vida propriamente dita, quanto o “género de vida ¢ os meios

de viver’. Se levarmos em conta que Platio utilizou somente o primeiro

220 Ihidem, 1, 353d. U grego recorre a trés vocabulos para exprimir os varios aspectos da
“vida™: oidv para designar o tempo de duraciio da vida: Lon para enfatizar tanto ¢ género
quanto os meios de vida; e Piog para caracterizar num sentido genérico a vida enquanto
duracio de existdncia e 0s meios que tornam viadvel essa vida. Também pode designar a
condicZo humana e o lugar onde os homens vivem.

206



sentido, notamos que a hipétese de uma “alma imperfeita® nio é possivel,
pois néo existe meio termo entre a vida e a nado-vida. Todavia, se
considerarmos que Platdo se refere a um “género de vida”, entdo
perceberemos que a sua suposicio de uma “alma md” é valida, & medida que,
na vida, as escolhas levam ou a uma “vida bod” ou ao seu contrario, os
sofrimentos de toda ordem. Essa “vida bod” em Platdo nfo estaria
relacionada somente a um bem estar material, mas, principalmente um hem
psiquico, resultado de um “bem fazer” da funcéo propria da alma.221

A confirmagdo de Trasimaco de que a alma nao desempenharia bem as
suas fungoes se fosse privada de sua virtude, forga a admissao de que o mal
seria resultado de uma “alma md”, que “governaria mal’ (xaxéc dpyev), e o
bem de uma “alma boa” que “faria bem” (ed npdttewv) todas as coisas. Forca
também a admissio de que se a justica é uma virtude e a injustica um
defeito, o homem justo viveria bem e o injusto mal.222 Esse raciocinio conduz
a seguinte inferéncia: “mas sem ditvida o que vive bem é feliz e venturoso, e ¢
que ndo vive bem, inversamente.”223 Sendo assim, se a alma fosse boa, o
homem justo seria considerado “feliz’ (evdaipwv} e o injusto “desgracado”
{iBroc). E se a vantagem de algo fosse mensurado por esse critério, nio
haveria vantagem em ser desgracado, mas somente em “ser feliz” {e0daiunv
givan, 354a). Nesse sentido, néo haveria nenhuma vantagem em ser injusto,
uma vez que ninguém propositadamente procuraria a infelicidade, mas
somente a felicidade.

A comparacio das funcgées “factuais” {olhos, faca) com as funcbes da
alma nos mostra de que maneira a perfei¢céo e a imperfeicdo de uma funcéo
ocorre. No caso da alma, a sua perfeicdo seria a virtude e a sua imperfeicdo o
vicio. No entanto, a escolha da melhor forma de vida depende das atribuicdes

da ailma no que se refere ao governo de todos os atos relacionados a vida.

221 Jbidem, 1, 353e.
232 pidemn, 1 333e! H uév dpa Sicaia yoxd xal & Sixaiog avip 23 frdeerar, vaxdg 8§ 6 &dicos.
223 bidem, 1 354ar AWG uiv 5 ve b {dv poxdpide te xul eddaipov, 6 88 pi tdvevtia.
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Como Trasimaco e Sécrates ndo desenvolveram todos os aspectos da questdo
da agéo do homem em sociedade, néo poderiam inferir que o justo é feliz e
virtuoso e o injusto infeliz e vicioso.22¢ Essa constatacido faz com que
Socrates lamente a inferéncia de determinadas afirmacdes, sem que
previamente eles conhecessem a natureza da justica e da injustica e as

vantagens de uma e outra.

1. A aparéncia como senhora da felicidade

No livro I, Trasimaco ao discutir a problematica da justica inferiu que a
injustica era melhor do que a justica, e que o injusto para escapar das
conseqiiéncias dos seus atos, precisaria da aparéncia da justica para ser
considerado aos olhos dos outros como justo e feliz. Conforme o argumento
do sofista, a justica seria considerada como um meio estratégico para atingir
os verdadeiros fins da injustica, considerada por ele como: a arte dos mais
fortes para oprimir e obter dos “mais fracos” todos os seus desejos.

Para tentar sair da confusdc semantica estabelecida por Trasimaco
entre os termos justica/injustica, bem/mal, virtude/vicio, a discussio, no
inicio do livro II, procura primeiro esclarecer que tipo de bem pertence a
justica. Desse modo, os interlocutores classificam os bens em trés tipos: (a)
aqueles que os homens gostariam de possuir por serem estimados por si
mesmos, como a “alegria” (w6 yaipew) e os “prazeres” (oi Wdovai), que sdo
inofensivos e dos quais nada resulta de futuro; (b) aqueles de que gostariam
tanto por si mesmos quanto por suas conseqfiéncias, como a “sensatez” (10
¢poveiv), a “vista” (w0 6p@v) e a “saude” (10 imnaiew); e (c) aqueles que os
homens aceitariam somente pelas suas conseqiiéncias como a “gindstica”
{rouvaleoBat), o tratamento das doencas e a pratica clinica e as outras
maneiras de obter dinheiro.??5 Dos bens propostos, Sécrates responde que

2% Ibidem, 1 354¢-3, 3: (.) dnbre yap  Sixarov uit oiba S domv, oxoMfi sloopa eite dpeth ng odon
ToyXaver £1e xat ob, xai nétepov & Exeov abtd obx edSaipmy dotiv A evdaipny,
225 hidem, 11, 357b-4d.
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quem quisesse ser “bem-aventurado” (uaxdpioc), deveria incluir a justica no
mais belo bem; naquele estimado por si mesmo e suas conseqiiéncias. 226

A diferenca de concepgbes entre o que cada um considera como um
bem expbe o principal problema encontrado na discussiio: o interesse dos
homens e o poder de obter aquilo que consideram como um bem. Como nio
chegam a um consenso, resolvem retomar a discussdo por uma outra via: a
origem da justica; a necessidade de sua pratica; e a sua importéncia na vida
feliz dos homens, independente das suas conseqgiiéncias.227

Glaucon, para mostrar que os que praticam a justica o fazem
unicamente pela impossibilidade de praticar a injustica, propde que se
atribua tanto ao justo, quanto ao injusto, o “poder” (g£ovcia) de fazer o que
quiserem, para verificar aonde a “paix@o” (#ri1Bvuia) de cada um os leva. Diz
que, segundo a natureza, a injustica é um bem e que todos os homens
buscam a satisfacfo de suas “insaciabilidades; ambigbes” (theovetio). Mas a
concretizacdo da ambicdo do injusto, considerada por ele como um bem, é
impedida pela lei, que a considera como um mal para todos os homens.228
Para ilustrar o poder da ambicio sobre os homens, narra como Giges se
tornou o rei da Lidia.

Na narrativa, apés uma grande tempestade que abre uma fenda no
solo, Giges encontra nessa fenda um cavalo de bronze, oco, com um cadaver
dentro, tendo nas méaos um anel. Ap6s pegar o anel do cadaver, Giges se
retine com oS outros pastores e descobre que o anel possui o poder de tornar
o seu possuidor “invisivel’ {a¢avic), quando o seu engaste & virado para
dentro. Tomando conhecimento do “poder” {£Eovoia) do anel, resolve se tornar

um dos delegados para prestar conta ao rei das suas atividades. No palacio,

226 Ibidemn, 1I, 358a-3. A utilizacio de paxapog nesse passo resgata a identificacao feita, em
354a-1, entre eddaipwv e pakdpios. Essa ligacio s6 & possivel a partir do sentido de paxepia
relacionada &s a¢bes humanas consideradas como “divinas”.

227 Jhidem, 11, 358b-d.

228 Ihidem, 11, 359b-c.
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confiante do poder do anel, aproveita as circunstancias favoraveis para tomar
o poder e se tornar o novo rei.229

Analisando os elementos contidos na narrativa, verificamos os
principais argumentos em favor da injustica, que possibilitariam a
viabilizagdo de uma ambigio e, consegiientemente, a felicidade do injusto em
oposicéo & infelicidade do justo. Os principais elementos séo: {a) a posse de
um poder para realizar algo; (b) a delimitacdo de um desejo a ser alcancado;
{c) os recursos necessdrios 4 sua concretizagéo; e (d) a manutencio de um
desejo alcancado. Esses elementos sdo representados na forma de simbolos
de mudanga: os dois primeiros - a tempestade e o tremor de terra -
representamn a mutabilidade da natureza, seja para velar, seja para revelar
algo; o terceiro — a “descidd” - indica uma descoberta de algo que esta oculto
abaixo do plano transitivel; 0o quarto - o “cavalo oco” — destaca o duplo
esconderijo do segredo; o quinto — o anel - simboliza o poder politico e/ou
religioso de quem usa; e 0 sexto — o caddver — figura como necessidade de
posse e agao de um poder.

No caso de Giges, o anel é o meio adicional para viabilizar a sua
ambicAo: tornar-se rei e usufruir os seus beneficios. Isso porque a astiicia e a
persuas8o sao 0s seus principais aliados nos varios momentos de sua acéo:
persuadiu o8 seus companheiros a ser um dos delegados a falar com o rei;
seduziu a esposa do antigo rei e, apesar de nio haver referéncia a forma
como conseguiu convencer os stditos a aceita-lo como novo rei, recorreu de
alguma forma a esse expediente, uma vez que Platio utiliza dois termos para
caracterizar a visibilidade de Giges, 3fko; e dovepdc, e dois para sua
invisibilidade, GSnhog e Gdavng.230

22 jbicdem, 11, 359d- 360b.

330 Ihidem, 11, 360a. Enquanto o adjetivo ¢avepds e o seu negativo dbavic originam-se do verbo
beive, que significa “fazer brilhar, fazer aparecer, fazer visivel, fazer conhecer, revelar’, os
adjetivos &irog e ddnrog originam-se do verbo niéw, que significa “tornar visivel, fazer ver,
mostrar, manifestar, ser claro, ser evidente”.
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Dos dois pares de termos, os adjetivos ¢avepég e aaavic foram utilizados
para indicar a descoberta de Giges do poder do anel, de que a virada do
engaste do anel para dentro da palma da mio indicava que ele ficava invisivel
aos companheiros, e de que a virada do engaste para fora indicava que ele
tornava a ser uwisivel, possibilitando, com isso, a visualizacio de sua
aparéncia. Os pares de adjetivos 3fhoc e G3nkog também significam visfvel e
invisivel, com a diferenca de que também podem ser utilizados com o sentido
de “clareza, evidéncid” {3fi’og), € com o sentido de “obscuro, desconhecido,
incerto” (Gdnhog). O sentido de evidéncia aparece quando Giges verifica se a
sua descoberta inicial estava correta, ou seja, que poderia ocultar a si mesmo
e aos seus atos. Esses dois pares de visivel e invisivel sao fundamentais para
a compreensdo da verdade enquanto descoberta de algo, e da mentira
enquanto esquecimento proposital que encobre uma acdo que nio se
pretende revelar. Na narrativa ha dois niveis de revelagdes, quando Giges
encontra algo que foi exposto pela natureza e quando descobre o poder do
anel de toma-lo visivel e invisivel.

O poder da injustica, segundo essa narrativa, refere-se a socapa de um
ato com base num artificio, que concederia ao injusto desfrutar dos seus
beneficios, sem sofrer nenhuma conseqiéncia, inclusive albergando uma
aparéncia de justica, que na realidade ndo possuiria.

Para julgar corretamente a agao do justo e do injusto, Glaucon propde
que os dois sejam considerados separadamente: o injusto na sua perfeita
injusti¢a e o justo na sua perfeita justica. O “perfeito injusto” (zekéov adixov),
para obter os seus fins, ndo poderia ser reconhecido como injusto, uma vez
que da sua pretensa “honestidade” dependeriam os privilégios e as honras
que almejasse. Se as suas acdes ilicitas chegassem a serem descobertas,
deveria recorrer a toda sorte de expedientes escusos para COnvencer os Seus
acusadores do contrario. Enquanto o “perfeito justo” {iehéog dixarog), homem
“simples; sincero” {anhoiv) e “nobre; generoso” {(yevvdiov), que conduzisse a sua
vida conforme os principios da justica, se reputado de injusto, sem o ser,

poderiam sobrevir sobre ele todos os tipos de sofrimentos, tais como: ser
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caluniado, preso e torturado. Desse modo, apés examinar os extremos da
vida do justo e injusto, julgariam qual dos dois foi “mais feliz”
{eddapuovéotepog, 361d).231

Adimanto, irm&o de Glaucon, entra na conversa para falar, além dos
apologistas da injustica, dos panegiricos empreendidos pelos poetas antigos
que exaltam a injustica e depreciam a justica como algo dificil. Sdo0 esses
poetas que exaltam a prudéncia e a justica como belas e dificeis, e a
desordem e a injustica como faceis de alcancar, desprezadas apenas 4 fama e
a lei. Adimanto pede que Socrates examine as afirmacoes dos que honram a
justica e criticam a injustica, verificando se os que praticam a justica o fazem
pelas recompensas divinas, ou se realmente acreditam que a vida do justo é
melhor do que a do injusto. Pede que Sécrates inclua no seu exame os
seguintes aspectos proferidos pelos panegiricos da injustica: {a) que a
injustica € mais vantajosa; (b) que sdo “julgados Sfelizes” (eddoaipovilerv) os
maus que possuem alguma forma de poder; (c) que os deuses desprezam os
fracos e os pobres; (d) que as divindades propiciam infortanios aos bons, e o
contrario aos maus; (e} que as injusticas podem ser reparadas por meio de
sacrificios aos deuses.?%2 Juntamente com seu irmio, pede que Sdcrates os
convenca de que a justica € melhor do que a injustica, e de que o justo é feliz,
independente de sua utilidade social enfatizada por aqueles que a concebem
apenas como wmn instrumento de acesso aos seus interesses pessoais. No seu
discurso, enfatiza o tipo de vida que os jovens deveriam seguir, uma vez que
alguns poetas afirmavam que os deuses seriam os responsaveis pelas
maiores injusticas. E se orientassem as suas vidas por eles, a injustica lhes

pareceria melhor do que a justica, pois como diziam alguns sabios: “uma vez

231 Ibidem, 11, 3614-3.
232 Jhidem, 11, 362e, 364e.
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que a aparéncia subjuga verdade” e é senhora da “felicidade” (ebdapovia,
365c), € para ela que os homens deveriam se voltar.233

O discurso dos dois irméos niao apenas resgata aspectos da concepcio
trasimaqueana, mas, principalmente, coloca em relevo o conteiido dos
conhecimentos transmitidos pelos poetas antigos que sio utilizados na
formagéo dos jovens no que se refere as agdes piblicas e privadas. Além
disso, salienta a influéncia contraditdria das a¢des divinas quanto & justica e
& injustica, ora concedendo sofrimentos aos justos, ora distribuindo
privilégios aqueles que cometeram injusticas, mas que obtiveram a sua
condescendéncia por meio de sacrificios e oferendas.234 Destaca, inclusive, a
aparéncia da justica somente perante os homens, uma vez que os injustos
nédo precisariam dissimular os seus atos frente aocs deuses. A conseqiiéncia
disso néo se limitaria somente & veracidade dos conhecimentos transmitidos
pelos poetas, mas, sobretudo, a propria existéncia dos principais mediadores
das a¢bes humanas, os deuses.

Se os interlocutores negassem categoricamente a existéncia dos
deuses, a discussio permaneceria somente nos limites humanos, mas isso
inviabilizaria tanto a concep¢do da tradicdo acerca da aftuacio dos deuses
sobre as agoes humanas, quanto os argumentos dos defensores da justica e
da injustica com base num paradigma divino. E, assim sendo, o problema se
encerraria num circulo vicioso, uma vez que os poetas poderiam mentir e
atribuir as divindades todas as caracteristicas almejadas pelos homens,

como imortalidade, sabedoria, beleza, for¢a fisica e felicidade. A solugio para

232 Segundo Adarn, os sabios dessa frase podem ser reunidos na figura do poeta Simdnides
de Céos, que aparece, em 331e, Para DETIENNE, o processo de desvalorizacio da dhiBew
pode ser observado na obra desse poeta, responsivel por uma virada na tradigio poética,
pois € considerado o primeiro a rejeitar a antiga concepclio do poeta como profeta das
Musas. Conforme Detienne, a reivindicacio de Simonides de t Soxeiv, em lugar de &indeta,
inicia o conflito que persistird por toda a historia da filosofia grega. E, apesar de nfo se
conhecer o contexto de doxeiv no seu fragmento 55 — & Soxelv kil v drdBeiav Bidw —, este
pode ser compreendido pelo contexto do seu pensamento, que ficou conhecido pelos antigos
como o poeta do “engand” {&ndm). Ci: DETIENNE. A Escolha: alétheia ou apdte, pp. 56-59.

234 A Republica, 1, 362a-c.
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0 impasse que viabilizaria o prosseguimento da discussio, seria a admissdo
hipotética da existéncia divina e sua conseqiiente influéncia sobre os
homens. Essa admissdo permitiria também o exame dos efeitos que as agoes
divinas exerceriam sobre os homens na condugdo de sua vida, seja perante
os outros homens, seja perante o divino.

Contrario aos argumentos dos apologistas e panegiristas da injustica,
Sécrates é instigado a empreender o elogio da justica por ela mesma,
independente das vantagens de sua pratica como reputacio, recompensas e
honras. Esse pedido retoma a divergéncia de opinides acerca dos beneficios
da justi¢a, pois enquanto a maioria a considera penosa, reputada de boa
apenas devido as suas vantagens, poucos, como Sécrates, a consideram
como boa por ela mesma e por suas consegiiéncias, como a sensatez, a visio

e a saude.

2. A possibilidade da felicidade nas cidades platénicas

A delimitacdo do campo de atuagéo da justiga e da injustiga, bem como
as vantagens obtidas pelo justo e pelo injusto a partir do que cada um
considera como um bem, visaria & caracterizacio da acfo dos dois na cidade
e, como implica¢do, a solucdo de quem seria mais feliz, se o justo ou o
injusto. Sendo assim, resolvem investigar o lugar onde se concentram todos
os atos justos e injustos: as instituicdes sociais.

Somente numa cidade poderiam identificar e diferenciar um ato do
outro, bem como avaliar os seus efeitos sobre os homens. Para tdo majestoso
empreendimento, resolvem fundar em Adyoc uma cidade com o intuito de
descortinar os seus problemas iniciais, bem como as razdes que conduziram

uma a ser reputada de boa e a outra de ma.
2.1. Uma forma de vida bucdlica: desejavel ou néo?
Inicialmente, consideram a razio primeira da congregacéo dos homens,

€ encontram na auséncia do “do que se basta a si mesmo” {andpxng, 369b), o
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motivo da superacéo dos obstaculos individuais impostos pela natureza, tais
como intempéries e agressfes de outros animais. Destarte, tendo como
impulso inicial & unifo de forcas para a obtencio dos meios necessirios &
sobrevivéncia, tais como alimentagdo, habitacio e vestuario, os homens
instituiram as cidades.23 Nessa cidade, o trabalho visaria, em primeiro
lugar, & satisfacdo das “necessidades” {16 dvoykdia) essenciais: o lavrador,
para a obtencao dos alimentos; o pedreiro, para a construcéo das habitagdes;
e o teceldo, para os vestuarios. Assim, composta inicialmente com poucos
habitantes que executariam as suas tarefas de acordo com o principio da
divisdo do trabalho - cada um para a execucéio de sua tarefa -, a cidade
comega a crescer devido 4 exigéncia de mais trabalhadores para confeccionar
o8 instrumentos apropriados & execucdo de cada tarefa. Também para
atender as necessidades crescentes dos seus habitantes, admitem outros
artifices, como os pastores, os sapateiros, os comerciantes e os agsalariados.

A questao de Adimanto sobre a origem da justica e da injustica nas
transagGes realizadas uns com os outros {372a), conduz a discussdo para a
descricéo da forma como viveriam os habitantes numa primeira organizacao
social. Socrates expde que os homens por meio do trabatho obteriam da
nafureza OsS recursos necessirios & manutencdo da vida. Esses homens
tendo como principic a moderagfo e a safide, se alimentariam de forma
moderada, procurando transmitir aos filhos esses habitos saudaveis que lhes
permitiria viver todo o tempo disposto pela natureza, sem os sofrimentos
fisicos ocasionados ou pelo excesso ou pela caréncia. Os primeiros homens
viveriam num convivio pacifico uns com os outros, honrando os deuses e
pracurando nao ter fithos além de suas posses para nio sofrerem os efeitos
da pentria e da guerra.

Porém, as objeges de Glaucon de que essa forma de vida seria
adequada somente aos porcos, nio aos homens, muda o rumo da

investigacao para uma outra cidade, a “cidade de luxo” (wpve@ca néic, 372e),

3 thidern, 349b-d.
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também denominada de “cidade flegmdtica” (dreypaivovoa wohc). Glaucon,
ignorando o cuidade de So6crates de postergar os fatores causadores da
guerra e da peniria, reivindica os costumes compativeis a uma vida
confortavel, que, segundo ele, garantiriam a satisfacido de seus habitantes.
Néo se detém em suas exigéncias, mesmo quando Sécrates denomina de
“cidade verdadeira” (Ginmvi adlac, 372e) o estilo de vida baseado na
moderacéo de seus habitantes.”

Platfio, no Politico (271¢-d; 272d), também faz referéncia a um tempo
dilico, em que os primeiros homens viviam em contato com a natureza. O
ponto em comum entre as duas narrativas situa-se numa projecdo saudosa a
um tempo primevo, em que os homens viveriam em harmonia com o seu
meio. Porém, enquanto o Politico destaca a protecéo dos daimones como os
responsiveis pela obtencdo e manutencio dos recursos necessarios a vida e
a sua conseqgiiente felicidade, A Repiiblica salienta o esforco dos homens na
obtencéo dos seus recursos sem, no entanto, esbogar algum tipo de
felicidade, seja como protecdo de um bom daimon, seja como resultado de
uma vida virtuosa. Glaucon, em 372e-29, utiliza o verbo TAAQUEOPED ~ Ser
desgragado, sofrer, suportar a fadiga - para caracterizar os sofrimentos
decorrentes dessa forma de organizacdo social.

As ressalvas a um estilo de vida, que despreza os simbolos de conforto
e poder, mostram que esse nio é um anseio compartithadc pela maioria dos
homens, mas somente por aqueles que valorizam um bem viver desvinculado
dos ornamentos sociais. Enquanto Sécrates se contentaria com esse estilo de
vida, por considera-la livre das sedugbes que resultariam nas sedicdes
internas e externas, Glaucon a desprezaria justamente pela auséncia do
colorido proprio Aqueles que desejassem viver intensamente todos os
aspectos da vida, mesmo os que poderiam levar aos sofrimentos de toda
ordem.

236 Ibidem, 372a; 373a.
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2.2. O fausto de uma cidade flegmatica

Se considerarmos que Socrates havia incluido a justica num tipo de
bem do qual a saGde e a prudéncia faziam parte de sua caracteristica
essencial,®®? a primeira cidade, ao ser concebida como saudéavel, poderia ser
considerada como paradigma de uma cidade justa e feliz. Porém, quando
Glaucon a denomina de “cidade dos porcos” (b@g ndirg, 372d), por nio possuir
o luxo e o colorido préprios de uma cidade socialmente desejada, percebe-se
a importancia desses aspectos na identificagio dos fatores que originariam a
justica e a injustica. Assim, quando essa nova cidade é descrita como cidade
flegmatica, dilatada devido as crescentes necessidades, e olvidando a medida
(372d), percebe-se o prévio aviso de seu estado desequilibrado, carente de
um odpuaxov para restabelecer a satide perdida, em que nfo havia a injustica
e o mal. O processo de restabelecimento dessa cidade, denominada de
“cidade de huxo” {tpvddoa 1diig, 399e), ocorreria por meio da identificacdo dos
elementos causadores de sua doencga, a injustica, e da purificacio de todos
08 agentes que poderiam levar ao seu desequilibro social e econdmico, os
Injustos.

No didlogo, para atender &s exigéncias de uma cidade de luxo, sdo
incluidos todos os tipos de iguarias e objetos destinados tanto ao conforto
quanto i ostentacgdo, como perfumes, ouro, marfim e pedras preciosas. Essa
variedade {rmoixiiia, 373a-6) de bens materiais resultara numa diferenciacéo
social, posto que nem todos terdo acesso a eles, primeiro devido a
distribuicio de afazeres entre consumidores e produtores, segundo pela
insuficiéncia de bens para atender aos anseios de todos pelo luxo.

As necessidades crescentes de comodidades e entretenimentos
impulsionam novos servidores, tais como: cacadores, poetas, rapsodos,
atores, coreutas, pedagogos, governantes, cozinheiros, mercadores, etc. As

trés conseqliéncias imediatas desse aumento populacional sdo: (a) a

27 Cf: 357b-e; 358a.
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necessidade de médicos para tratar dos problemas decorrentes dos excessos
fisicos; {b) a peniria resultante da insuficiéncia de alimentos num territorio
que se tornou exiguo; (c} as guerras com os vizinhos pela obtencédo de mais
terras para comportar sua populacio e sua demanda alimentar. Assim, a
preocupacéo inicial de Sécrates com a distribuicio dos haveres de acordo
com a proporgao dos habitantes da cidade é relegada em prol dos interesses
sociais, resultando com isso em guerras, causa “das desgrucas particulares e
publicas para as cidades”.238

Os efeitos de uma guerra atingem toda a populagéo, posto que, além
dos conflitos externos entre as cidades, ainda ha uma outra modalidade que,
como um pequeno virus, age silenciosamente dentro do organismo social,
que sio as divergéncias internas pela obtencéo do poder, gerando, com isso,
inumeros males. Se esses problemas nio podem ser evitados, a solugéo
proposta seria uma estratégia de defesa que atingisse o cerne dos problemas
internos e externos. Destarte, para atender a demanda de um trabalho
especializado, que atenda o principio instituido, em 370a-b, resolvem
investigar a “nafureza apropriadd® (¢tow; émthdera) do encarregado pelo
governo dessa “cidade flegmatica”. Esse governante, como qualquer artifice,
deveria possuir o “conhecimento; ciéncid® (¢émomiun) de sua “arte” (wyvn),
adquirida e aperfeicoada para o exercicio de sua funcdo, posto que desse
conhecimento dependeria a sua manutencdo e preservacio. Mas,
considerando a importancia dessa fungéo, destacam, além da “arte” (xwn), o
“cutdado” (émpéleio) na sua escolha e preparacio.

Para tdo grandiosa tarefa, empreendem a forma como deveria ser a
natureza apropriada de um governante da cidade. Assim, comparando a
versatilidade de um céo em distinguir o amigo do inimigo, Sécrates diz que
um jovem bem nascido deveria possuir as seguintes qualidades fisicas: ser
“perspicaz’ (£0c) na identificacio do inimigo, “rdpido” (Ehadpdc) na sua
perseguicdo, “forte” (loyupés) e “valente” {GvBpeiog). Também deveria possuir

238 Ihidem, 373b-e.
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uma alma resoluta ligada & coragem, para enfrentar o inimigo sem medo e
garantir, com isso, a vitéria. Como o céo, o guardido deveria conciliar duas
naturezas distintas, “manso” {npdog) e “magndnimo” (ueyardébupoc).2%® “Manso”
para tratar bem os seus concidaddos e “magnanimo” para resolver os
problemas com os inimigos. Apesar de reconhecerem a dificuldade dessa
combinagéo, encontram nos “cdes de boa raca” {yevvoieg xvvég) o paradigma
procurado. No entanto, um céo de raga s6 exerce bem a sua funcio se for
treinado de forma adequada, realgando as suas qualidades inatas e
controlando a sua natureza agressiva. Assim, um guardifo exerceria melhor
a sua fungio se ao seu “cardter irascivel’ (Bupoerdic) fosse acrescida uma
natureza de fil6sofo, que lhe possibilitasse distinguir pelo conhecimento o
conhecido do desconhecido.?% A delimitagio das qualidades de um guardido
“belo e bom™ - ¢iboogog, Bupoerdhs, Tayds e ioyupéc~ impulsiona a questdo
para a sua educagéo.?41

O problema da formagio dos governantes para administrar os conflitos
internos e externos numa cidade inflacionada de interesses divergentes
antecipa, de uma certa forma, as duas indagacdes de Adimanto no livro IV:
uma sobre a felicidade dos governantes; e outra sobre a sua extensdo, se

restrita a um pequeno niimero ou a toda a cidade 242

2.2.1. O governante como odpuaxov de uma cidade enferma

A partir de 376d, decidem educar pelo Adyoc esses futuros governantes
encarregados de administrar os problemas da cidade. Seguindo a tradico
grega da ginastica para ¢ corpo e a miisica para a alma, resolvem comecar
pela musica, especialmente pela literatura apropriada as criancas.2%3 Esta é
classificada em duas espécies: uma “verdadeird” {Ginbéc) e outra “falsd”

229 Jhidem, 375c¢.

240 fhidem, 375e- 376¢.

4 Jhidemn, 376¢-d.

242 fhidem, IV, 419a; 420b-c,
242 jhidem, 376e.
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{(yetdog). Como os primeiros conhecimentos transmitidos as criancas sio as
narrativas sobre a vida dos deuses e herdis, recomendam vigilancia sobre o
seu conteiido, para que nio despertem nas criangas, que ndo sabem ainda
distinguir o certo do errado, sentimentos contraditérios dos que deveriam
adotar no exercicio de suas funcdes. Decidem que o seu contetido deveria
despertar nos jovens o sentimento de dedicacéio aos interesses da cidade, a
coragem para enfrentar os inimigos, o discernimento diante das intimeras
possibilidades e a disposigio para enfrentar as dificuldades que se
apresentam.

A preocupacio precipua com a formagdo do carater das criangas pode
ser relacionada a concepgao de Céfalo, em 329a-e, de que a sua aceitacio
das limita¢Ges da velhice se devia ao seu carater. Com isso, nos deparamos
com a questio da influéncia ou nfo da educacglio na formacdo do carater
humano. Se considerarmos a énfase atribuida ao comeco de um
empreendimento, comparando a formacfo das criancas com a moldagem de
algo a partir um tinog previamente escolhido, poderiamos depreender que o8
fatores externos exerceriam uma influéncia sobre a vida futura desses
jovens, sendo de suma importancia a escotha de um tinoc direcionado para o
bom agir em todos os seus atos. Porém, seria precipitado inferir isso sem
verificar as condi¢bes inerentes 3 alma, ndo apenas para assimilar aquilo que
lhe € transmitido, mas também para distinguir aquilo que The convém ou
ndo. Mesmo sem contestar o problema, passam & escolha das narrativas
adequadas para moldar as almas dos jovens conforme os critérios instituidos
a um bom guardifo - gihéoogog, Bupoeidii, Taxide e ioyupde.

Assim, para compreender a distingdo da literatura em duas espécies,
verdadeira e falsa, Sécrates afirma que, no seu conjunto, as narrativas sdo
mentiras que contém algumas verdades.2%* A partir disso, resolvem escolher

o tipo compativel & educacio que desperte nos jovens a virtude capaz de

243 Ibidem, 377a: Tobto 3 mov g 1 Shov elnely yedbog, Bvi 52 xoi dnBi.
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discernir as coisas boas e as mas. Em primeiro lugar, deveriam censurar as
narrativas de Hesiodo e Homero que contivessem o que denominam de
“mentira sem beleza” {uf xahd yetdnta). Consideram como a “maior das
mentiras” {ueyictog webdog) aquela que caracteriza os deuses como seres
capazes de se vingar dos seus progenitores, que lutam entre si, que
ludibriam um ac outro e que cometem toda sorte de atos em nome do amor
ou do 6dio.?* Acordam que seria prejudicial a esses jovens, se aprendessem
que todos esses atos sfo praticados e legitimados por aqueles que deveriam
ser os paradigmas da virtude. Por isso, decidem permitir somente as
melhores narrativas, aquelas que exaltam o bem divino, causa dos beneficios
e vantagens humanas. Esse seria o primeiro critério na escolha das
narrativas: que os deuses nido sfio a causa de tudo, somente das coisas
boas.?#® O segundo seria sobre a impossibilidade de mudanca da forma fisica
dos deuses para realizar atos que n#o poderiam ser feitos em sua forma
original. No entante, mesmo considerando que essa mudanca representaria
uma alteracéo do melhor para o pior, admitem que, em algumas situacbes,
os deuses fazem crer que aparecem aos homens sob a forma de “sorho;
aparicdo” (pdvracua). Esse aspecto introduz a possibilidade da mentira divina,
“ou por palavras ou por agdes” (i Abyoc i Epyov).247

Para compreender essa possivel mentira atribuida aos deuses, S6crates
investiga a alma como fonte de todo e qualquer conhecimento. No caso, a
alma mcorreria no risco de albergar uma mentira primeira denominada de
“mentira verdadeira” (Wnbdc weddog), origem da mentira expressa por
palavras. Essa modalidade de mentira, isenta de mistura {Gxpartog weddoc),
seria detestada pelos deuses e homens,2%8 justamente por abrigar a

245 thidem, 377d-e; 378a-4.

296 Ihidem, 380c.

297 Ibidem, 382a.

248 Ibidern, 382a: {...) dn 1 ye dg dinddc welddog, e1 olév e tolto sirsiv, méveeg Beol e xal dvBpomot
pLaOBOLY,
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ignorancia, causa de todo engano e erro.2*° A “mentira por palavra® {Aéyog
webdog), derivada dessa mentira primeira, seria uma “imagem” {£idwiov) de
tudo o que fosse encontrado na alma. E justamente para evitar a formacio
dessa “mentira verdadeira” na alma que procuram selecionar somente
aquelas narrativas que conduzam i verdade.

A ignorancia, principal responsavel pelo erro, poderia, num primeiro
momento. ser compreendida como uma mera auséncia de conhecimento,
mas a referéncia 4 mentira como um conhecimento oposto & verdade nos
mostra que a questéio nao é tio simples como parece, principalmente porque
estd relacionada & alma, matriz dos primeiros conflitos relacionados ao
conhecimento. No Teeteto, a investigacio do processo do engano no

pensamento resulta na seguinte afirmacao:

“Um discurso que a alma mantém consigo mesma, acerca do que
ela quer examinar. Como ignorante, ¢ que te dou essa explicacto;
mas € assim que imagino a alma no ato de pensar: formula uma
espécie de didlogo para si mesma com perguntas e respostas, ora
para afirmar ora para negar. Quando emite algum Julgamento, seja
avangando devagar seja um pouco mais depressa, e nele se Jixa
sem vacilagbes: eis o que denominames opinido. Digo, pois, que
SJormar opiniGo €& discursar, um discurso enunciado, nao
evidentemente, de viva voz para outrem, porém em siléncio para si
mesmo®. 250

Uma parte dessa definicdo é reiterada no Sofista, quando os
interlocutores examinam na alma os seguintes aspectos: “pensamento;
reflexdo” (Sudvoia), “opiniGo” (36ka) e “fantasia; imaginacao” (daviasia). No
didlogo, o estrangeiro diz a Teeteto: “Pensamento e discurso sdo, pois, a
mesma coisa, salvo que é o didlogo interior e silencioso da alma consigo
mesma, que chamamos pensamento”. Enquanto a “opinido” seria o discurso

silencioso que afirma ou nega algo no pensamento, a “imaginacdo” é essa

%% No didlogo Teeteto, 189¢, encontra-se essa modalidade de mentira quando se investiga as
caracteristica da opinido falsa: “Quando alguém julga feio o que ¢ bonito, ou bonito o que é
Jeio, emite opinitio verdadeiramente falsa” {dndax Sotdler wevdfi). Tanto no Teeteto quanto n'A
Republica, a questio esté intrinsecamente relacionada 3 alma como fonte de emissio de um
pensamento, que incorre no risco de ser oculto ou distorcide.

230 Teeteto, 189¢; 190a. Traducdo Carlos Alberto Nunes.
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afirmacdo ou negacdo intermediada pela sensac#o.25! No Teeteto, pode-se
encontrar algumas pistas que nos possibilitariam sair dessa confusio entre
mentira e verdade. A primeira é quando os interlocutores concordam que:
“ter opinitio falsa {(...) ¢ diferente de pensar no que néo existe”. Isso significa
que pelo menos o contetido do pensamento é real, no sentido de ser
significativo. A segunda € a origem do erro no pensamento como uma
confusdo de duas coisas existentes, trocando respectivamente os seus
significados. Se esses significados s@o invertidos ainda no pensamento, ou
eles externam essa confusdo, ou ha uma segunda confusio em contato com
as coisas externas, como nos sugere a “imaginacéo” no Sofista.

Tanto no Teeteto quanto no Sofista, o “pensamento” & um dislogo
interno, silencioso, baseado em principios afirmativos ou negativos, que séo
analisados, compreendidos e, em caso de conflito de significados, sédo
excluidos, permanecendo somente aquele conhecimento permitido por ela. O
conhecimento resultante desse processo seria a “opinido”; se confirmada, a
opinido verdadeira, se negada, a opinifio falsa. Entretanto, a opinifio falsa,
mesmo negada pelas leis do pensamento, ainda assim permanece como um
elemento conflitante entre a verdade e a mentira, uma vez que os homens a
utilizam. A sua origem, segundo o Teetefo, estaria na inversdo do significado
de dois termos diferentes. No dialogo, ndo ha referéncia a um agente externo
a “imaginacGo’, dando a entender que esse errc ocorre primeiro
infernamente, posteriormente é externado, ocorrendo com isso uma nova
inverso de significados. No entanto, essa hipétese pode ser apenas
deduzida, uma vez que a argumentacio prossegue por outras vias.

N’A Republica, os “discursos falsos” (AMyyor wyeddog), imitacio da
verdadeira mentira existente na alma, retomam a questfio da utilidade da
mentira no ambito divino e humano.2%2 No entanto, a afirmacdo de Socrates
de que “tudo que € relativo 4ds divindades e deuses é totalmente alheio 4

251 Sofista, 263e; 264a. Traducfo Jorge Paleikat ¢ Jodo Cruz Costa,
252 A Republica, 382¢-d.
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mentira 2% restringe o problema aos autores das poesias. Sob esse angulo, a
poesia seria uma espécie de mistura de elementos verdadeiros com elementos
falsos. Seguindo esse principio, haveria trés espécies de poetas: os que
recorriam inteiramente a elementos falsos; os que misturavam elementos
verdadeiros com falsos e os que recorriam inteiramente a verdade. Os
primeiros seriam inteiramente excluidos da cidade os segundos seriam
mantidos sob vigildncia, para que nio despertassem nos jovens a propensio
para o mal, e os terceiros, adeptos das narrativas sem mistura, seriam
recomendados como apropriados & formacio do homem de bem.

A preocupagéo com a formagéo inicial do “cardter da alma” {ywvyfic #Boc)
que impulsionou a selegio do que se deve e como se deve dizer as primeiras
narrativas,?>¢ é reconhecida, em 399, como forma de purificacdo da cidade
que anteriormente denominaram de “cidade de huxo”.

No entanto, depois de todo um processo depurativo contrario 4 mentira
entre os homens, Platdo estabelece uma estranha concess3o a ela: a mentira
atil aos chefes da cidade 255 Essa mentira, comparada a um édpuoxov
prescrito por um médico, teria as mesmas fungdes: manter o equilibrio e a
saude e, no casc de enfermidade, restabelecer 0 seu estado natural. Assim
como o meédico conhece a constitui¢io do organismo e os medicamentos
apropriados as doencgas, os chefes da cidade também deveriam adotar tal
procedimento na cidade. Porém, essa mentira s6 poderia ser utilizada para o
beneficio da cidade, sendo vedada a outros habitantes para resolverem
assuntos particulares. Se a mentira fosse praticada por qualquer outro
homem, nao importando a razfo, seria punida rigorosamente, por cauda do
“... introduzir costumes capazes de derrubar e deitar a perder uma cidade, tal

como se fosse um navig” 256

253 Iidem, 382e.

254 Jbidem, 398b: & 1= ydp Aextiov Kot g Asktéov slpnar.
55 Thidem, 389b.

256 Jhidem, 389¢-d.
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O problema a considerar é que a mentira, mesmo sendo utilizada como
um odpuaxov, nio deixa de ser considerada como oposta a4 verdade. A
referéncia & “mentira verdadeira’, existente na alma e baseada na ignorancia,
fonte da “mentira por palavra®, diferencia o tipo de mentira permitida aos
“chefes da cidade” e a mentira temida pelos deuses e homens. Segundo a
concesséo instituida, os chefes da cidade ndo externariam a verdade inteira,
mas uma mistura de verdade. Essa mentira ndo seria considerada veridica,
uma vez que haveria consciéncia de sua mistura com elementos de verdade e
mentira. Esse aspecto torna-se claro na necessidade de uma mentira bela
permitida aqueles que possuem unicamente a verdade, mas que séo
obrigados a recorrer a esse expediente para manter o equilibrio na cidade.

A diferenga entre a “mentira verdadeira” e a “mentira por palavrad” é que
enquanto a primeira estaria enraizada na alma pela privagio da verdade, a
segunda seria uma representacéo de sua imagem. E, sendo assim, a mentira
do governante nio seria nem a mentira verdadeira nem a mentira falada,
mas, um recurso utilizado somente por ele, para evitar atos injustos que
prejudicassem a boa conducao da cidade.

Mas em quais situacbes esse tipo de mentira seria 1til 4 cidade, uma
vez que a “mentira verdadeira” foi condenada como causa do erro e do
engano entre os homens? Seria Gtil na justificativa dada pelos governantes
para evitar que as diferencas existentes entre os homens fossem causas de
distenses e conflitos entre esses homens. Como a diferenca entre os homens
€ algo externmado nfo s6 pela aparéncia fisica, mas pelas habilidades na
execucdo de diferentes trabalhos, a explicagio para essas diferencas
remontaria ao proprio surgimento do homem. A falta de “provas factuais”
sobre a origem dos homens pode ser utilizada pelos guardiées como
instrumento de persuasfo para acomodar uma explicagdo a essa situagao.
Essa explicagdo nfio seria nem a verdade, pois nio refletiria 0 conhecimento
existente na alma, nem seria uma “mentira verdadeira’, postc que nio seria

baseada na ignorancia.
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Entretanto, como os aspectos da alma de cada um n#o seriam visiveis
a0s outros, fazia-se mister induzir a sua manifestacéo por meio de rigorosas
selecdes, distinguindo, com isso, a habilidade prépria para o exercicio das
varias funcbes na cidade, principalmente a do governante. Destarte, a
selecdo teria o objetivo primeiro de atribuir a todos as mesmas oportunidades
na execucdo de determinadas tarefas, tanto fisicas quanto psiquicas. E, se
considerarmos as palavras e as acdes como imagens dos aspectos existentes
na alma, somente o esforco continue faria com que essa imagem emergisse
sem subterfiigios, revelando as potencialidades préprias de cada um. O
contrario disso representaria uma cidade governada por homens, que
ignorando a causa dos focos iniciais das desagregacdes, ndo saberiam como
resolver os problemas decorrentes disso e, em pouco tempo, presenciariam a
sua destruicio.

Como o governante da cidade seria aquele que conseguisse passar por
todos os requisitos exigidos pelo processo educativo, a observacio de
S6crates quanto & formacdo do seu carater desde crianca é de suma
importéncia, pois alguém que solidificou na alma, desde a infancia, atitudes
como a preguica, a covardia, a grosseria e a falta de sabedoria, jamais
poderia ser um bom governante. E como o objetivo educacional seria fazer
com que 08 jovens aprimorassem as suas “habilidades” inatas, os dirigentes
da cidade teriam que afastar aquelas atividades que fossem consideradas
prejudiciais. No entanto, isso ndo significa que essas atividades nio possam
ser Gteis para a formacéio desses jovens, com o exemplo de atitudes que
despertem as qualidades inerentes a cada natureza, como a “prudéncia;
moderacdo” {owépocivn) para os artifices, a “coragem” (dvSpeia) para os
guardides e a “sabedoria” (cogia) para os dirigentes da cidade.

O contetido das narrativas transmitidas aos jovens possui o objetivo de
cultivar apenas as virtudes necessiriag ao bom agir dos homens. Isso
significa que sfo justamente essas virtudes que precisam ser cultivadas na
alma dos jovens, para que eles nio se deixem corromper por interesses

alhejos ao bem-estar da cidade. Sendo assim, é compreensivel porque Platdo
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reivindica os elementos musicais na formacio do seu carater, pois assim
como a harmonia e o ritmo sdo o resultado de uma proporgio de acorde de
sons, a alma também precisaria harmonizar os seus elementos mternos,
para gue o seu resultado fosse um conhecimento compativel com a virtude.

Na caracterizacdo da “cidade sauddvel’ nio foi possivel a identificacdo
dos problemas relacionados a alma e ao corpo, posto que as necessidades
basicas garantiam a harmonia e a concérdia entre os seus habitantes. A
dualidade alma-corpo € abordada na “cidade flegmdtica”, com os problemas
decorrentes da obtengéio de varios recursos que originam a injustica e a
justica. Nessa segunda cidade, inchada de flegma, Platdo recorre aos
principios médicos para identificar a causa das doengas psiquicas e fisicas,
os seus efeitos e as formas de como tratar tais enfermidades. Seguindo a
tradicdo hipocratica, que recomenda moderagio em todos os aspectos
relacionados ao corpo - alimentacfo, exercicios fisicos e sexualidade -, adota
como principio o tratamento do corpo por meio da alma.257 Acolhe o mesmo
principio terapéutico para a alma, salientando a importéncia de uma “alma
boa” {yroyf Gyab) para formar e tratar as outras almas.

Uma alma boa seria aquela que fosse capaz de compreender o mal sem
experimenta-lo. O problema nio seria conhecer o vicio pelo vicio, nem a
virtude pelo vicio, mas identificar o vicio pela virtude, sem parecer ignorante
diante dos outros. Em 409d-e, encontram-se reunidos os trés aspectos que
ajudam a compreender esse problema: a disposicdo natural 258 o fator
educacional e 0 tempo necessario ao seu aperfeicoamento. Se uma disposicio
fosse aperfeicoada pelo conhecimento, o seu resultado seria o bem e a

virtude, mas, se fosse direcionada pela auséncia de conhecimento, haveria o

257 Ibidemn, 408e.

8 Os dois termos que caracterizam uma disposicio susceptivel de alteraciio por meio do
conhecimento s2o a Sudbeois ¢ a &6w. Em 410¢, 0 verbo Swmibmu caracteriza uma disposicio
que pode influenciar a didvowr, mas os seus efeitos nfo sio totalmente psicolégicos, posto
que a pratica excessiva da ginastica pode conduzir 3 grosseria ¢ a sua auséncia, & moleza.
No Filebo, 11d, os dois termos sio referidos principalmente & disposic@io da alma capaz de
proporcionar uma vida feliz acs homens, sem excluir com isso o8 seus efeitos no corpo.
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mal e o vicio. Assim, considerando em principio a relagéo da virtude com o
conhecimento, e do vicio com a ignorancia, discutem como se processa esse
conhecimento e como pode ser interrompido ou pelo roubo ou pela violéncia.
Segundo Sdcrates, a perda dos beneficios da virtude poderia ocorrer ou de
forma voluntaria ou involuntaria.?? Uma opinifo sairia voluntaria do
“pensamento” quando fosse falsa, e involuntaria quando fosse verdadeira. Se
relacionarmos esse aspecto com a explicacio dada, em 382a, acerca de um
conhecimento falso resultante de uma “mentira verdadeira” existente na
alma, podemos compreender porque Gliucon nio contesta a relacio da
opinido voluntaria com a falsidade. No entanto, encontra dificuldades em
aplicar esse mesmo principio & opinido involuntaria com a verdade, pois, a
rigor, se a alma albergasse a verdade, esta sairia voluntiria e ndo
involuntariamente.

Socrates, sem maiores esclarecimentos sobre a equacdo “dizer a
verdade” ([aAnBederv) e a “opinido da verdade” {Gindrg 86Ea), diz que a verdade
é um bem e o seu oposto um mal. E, sendo assim, nenhum homem
voluntariamente se privaria desse bem, somente se fosse iludido por algo
contrario & sua vontade. Uma desilusdo, fruto do sofrimento ou desgosto,
poderia desviar alguém do seu propésito da verdade, assim como o
esquecimento, resultante das sedugdes do prazer ou do temor excessivo,
tarmbém o afastaria da verdade e do bem.

Considerando os efeitos negativos da desilusdo e do esquecimento no
processo de obtencgdo da verdade, resolvem submeter os jovens a toda sorte
de provagdes para constatar a sua firmeza de cariter na execucdo de um
empreendimento. Somente aquele que se mantivesse firme nesse propésito,

poderia ser nomeado como guardifio dos interesses internos e externos da

%% A Republica, 412e; 413a. Essa concepcic apareceu, em 382a, quando se discutia o
surgimento da mentira verdadeira na alma ¢ ¢ seu reflexo no discurso falso. Essa concepcio
socratica desenvolvida por Flatio parte do principio de que o vicio e a ignordncia sdo
invohantérios. Conforme Adam, a identificaclo da ignordncia com o vicio estd em harmonia
com a psicologia popular grega, em que o intelecto ndo estava totalmente distinto da
vontade. Cf: ADAM, J. The Republic of Plato, p. 121.
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cidade.?®0 Esse guardifio teria a dificil tarefs de conciliar os interesses da
cidade com as expectativas dos seus cidadfos, posto que muitos deles
almejariam a fungio de governante.

Socrates, para persuadir os cidadios a exercer a sua funcio sem
almejar a dos outros, recorre ao expediente de uma “nobre mentira® {yevvoiog
ywebdog).251 Essa mentira, originaria da Fenicia e transmitida pelos poetas sob
a forma de uma narrativa, atribuiria uma gradacio de valores aos homens
comparavel aos valores de alguns minérios encontrados na natureza.
Conforme essa analogia, cada fungfo seria realizada de acordo com o seu
valor correspondente na alma: ouro aos governantes; prata aos auxiliares;
ferro e bronze aos artifices. Se cada um executasse apenas o trabaltho que a
sua natureza lhe destinou, nfo haveria em tese conflitos internos pela
obtencéo da funcéo do outro. O problema salientado em 415d seria persuadir
os guardibes e os cidadfos a observar os “lmites” impostos pela sua
natureza. A solugdo para isso seria deixar que o tempo se encarregasse de
que essa “nobre mentird’ atuasse sobre as geracgdes futuras e com o tempo
atingisse o seu objetivo.262

Sem maiores esclarecimentos sobre as implicactes dessa mentira,
discutem a forma como deveria viver e habitar o guardiio que superasse
todos os obstaculos impostos por uma rigida educa¢do. Em primeiro lugar,
para evitar a seducéo pelas riquezas, ndo deveriam possuir bens préprios;
também nfo teriam uma habitacdo particular; receberiam como retribuicio
pelos seus servicos somente o necessario ao seu bem-estar; e, por Gltimo,

realizariam as suas refeigfes em comum com os outros cidadaos.263

%0 4 Repiblica, 413¢c-414h.

%1 Ihidem, 414b-c.

262 LEROUX comenta que essa narrativa parece desempenhar um papel provisdric na
construcio d’A Republica, poerque a dialética das funcdes que conduz do livro IV & metafisica
da alma procura um fundamento & estrutura das tarefas. A narrativa serviria apenas as
classes inferiores, posto que os guardides possuiriam o conhecimento de seu fundamento na
metafisica. Cf: LEROUX, Georges. La Republique, pp. 593-593.

263 A Republica, 416d-e; 417a-b.
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A primeira referéncia & necessidade de nio misturar os bens divinos
existentes na alma com os bens humanos, surge em 416e e 417a-b, quando
Sacrates salienta a supremacia dos altimos sobre os primeiros. Acrescenta
que, se os guardides possuissem bens préprios, o tempo desprendido em sua
administracdo prejudicaria os interesses da cidade. Posteriormente, no livro
VIII {547Db) Platfo justificara que os guardifes néo necessitariam de riquezas,
porque ja possuiriam em sua alma um bem maior: a virtude.

Essa forma de vida austera do guardifo, contréria aos beneficios
usufruidos pela maioria dos governantes, seria uma forma de conter os
desmandos cometidos pela obtengao de riquezas. No Goérgias (525d-e), as
facilidades do poder séo consideradas como responséaveis pela pratica de
agdes injustas e impias, resultando para os seus transgressores in{imeras
vicissitudes no Hades. Contririo aos sofrimentos dos governantes injustos,
Tersites, um homem sem nenhum poder, é apontado no reino dos mortos
como “mais feliz” (e0dapovéotatos) do que aqueles que utilizaram de forma

errada o poder.
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CAPITULO II: O QUINHAO DE CADA UM NA HIERARQUIA DA
ETAAIMONIA

A discussdo acerca da forma como deveria viver o guardifo perfeito

suscita um dos problemas cruciais na concepcéo politica e moral de Platio: o
sacrificio de sua felicidade em detrimento do bem-estar dos seus
concidadios. Sobre esse problema se debrucaram muitos eruditos, com
diferentes leituras, tentando compreender o sentido desse governo destituido
dos bens pretendidos pelos outros governantes, tendo como retribuicéo pelo
exercicio de sua funcéo, alguns poucos beneficios que o igualaria, com isso, a
qualquer outro trabalhador remunerado. Num primeiro momento, parece que
Platio institui uma espécie de hierarquia de acesso a felicidade, sendo
aqueles que estio no apice do poder os que possuiriam menor probabilidade
de alcancar os bens que a maioria dos homens almeja como meios de uma
vida feliz.

E tentando responder is acusagbes de Adimanto sobre uma forma de
vida considerada pela maioria como infeliz, que Sécrates procurara
diferenciar o tipo de felicidade pretendida pelos governantes de um modo
geral, do tipo de felicidade destinada aoc guardido perfeito e a toda a cidade. A
primeira acusacio de Adimanto refere-se 4 condicdo dos guardides como
trabalhadores, sem direito gao usufruto dos bens que, a rigor, os governantes
teriam direito, tais como: propriedades privadas com todo ¢ requinte
compativel com sua condigdo e posse daquilo que se julga constituir a
felicidade humana: ouroc e prata.?%* Socrates acrescenta que, por nio

receberem salirio em espécie, esses guardides nfo poderiam viajar por

%1 A Republica, IV, 419a; 420a. Adimanto utiliza inicialmente o termo ed8cuovia como
privacio da felicidade (419a-2), mas, quando caracteriza os bens considerados como
constituintes da felicidade, alterna para o adjetivo uaxdpioc. Sobre essa alternincia dos dois
termos, ver primeira parte deste trabalho.
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contra propria, nem financiar as cortesis como comumente fazem aqueles
que detém algum tipo de poder.255

Em resposta, Socrates chama a atengao para o fato de nado estarem
fundando uma cidade qualquer, mas, na medida do possivel, uma cidade
justa, que levasse em conta a felicidade de todos os seus habitantes, sem
descurar inclusive da felicidade do seu governante. Destarte, sem especificar
que tipo de felicidade seria essa, destaca que se esses guardiGes se
ocupassem de outras funcbes além das suas, deixariam perder toda a cidade,
posto que ndo cumpririam a sua func¢fo primeira de governar bem a cidade
e, com isso, “fornd-la feliz (d8mpoveiv).266 O primeiro aspecto a considerar é
a associagdo do guardifo com a justica e também com a felicidade. Sécrates
deixa entrever que somente um guardido justo, que governasse com
principios justos, tornaria toda a “cidade feliz” {é)ac £b3aipowv) e, com isso,
também seria feliz.

E sobre essa associacio da virtude com a felicidade que se debrucaram
muitos dos intérpretes de Platio, divergindo significativamente sobre a
supremacia de uma sobre a outra, pois enquanto alguns defendem a virtude
como causa da felicidade, outros que a virtude seria um componente da
felicidade, outros defendem, ainda, a virtude tanto causa como componente
da felicidade.?5” HEsse problema, salientado no livro I {353d-354a-c) e
retomado no livre IV (419a-421c¢), toma forma a partir do livro V {465e) até o

IX, quando as questdes sobre a felicidade do justo, do guardifo e da cidade

5 Ibidem, 420a-6. Socrates, em sua fala sobre que os homens ordinariamente consideram
como felicidade, retoma o termo ed8uyovia,

% jbidem, 420b-d; 421a. O verbo oixéw significa primeiramente *habitar” e, por se referir as
coisas da casa, as suas duas regéncias englobam tudo o que esteja relacionado ac ambiente
de convivéncia do homem. Em seu sentidoe transitivo, significa ainda “ocupar, administrar,
governar. E como o termo oixog também se refere aos “bens’ que precisam ser
administrados, a sua extensiio extrapola os limites da casa e se prolonga ac governo da
cidade. Na forma intransitiva, além de “habitar, vivem ben?, minda significa “governar-se,
reger-s€”, denotando um conhecimento prévio de como governar o espace de convivéncia
para evitar conflitos e desordens.

%7 Cf: ZEYL, Donald. Socratic virtue and happiness, p. 225.
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extrapolam os limites de um conhecimento ético-politico e adenfram num
conhecimento metafisico.

Compreender por que Platdo faz um longo percurso, entrelacando um
problema no outro, constitui um dos principais obstaculos a elucidagée do
seu pensamento. Além disso, vale ressaltar que o préoprio filésofo adverte da
necessidade de percorrer um longo caminho na investigacéo de determinadas
questdes. Em 435d, essa decisio é tomada quando Glaucon e Sécrates
constatam que o método até entdo adotado nfdo conseguiria solucionar o
problema da equagfo entre o “homem justo” {Sixaiog Gvip) e a “cidade justa”
{Bixaic nw6A1c).2%8 Conforme o método escolhido, em 368¢-369a, de investigar
primeiro as letras grandes, para depois comparar com as letras pequenas, a
cidade teria prioridade sobre o individuo. Assim, depois de instituirem duas
cidades e purgarem uma delas, recolocam novamente a questio em 427a,
sobre em qual delas poderiam descortinar a justiga e a injustica e quem seria
feliz: se o justo ou o injusto.

Num pﬁmeiro momento poderiamos pensar que o filésofo encontra-se
emaranhado nesses inlimeros argumentos, mas, se observarmos melhor os
trechos em que aparece a relagdo da justica com a felicidade, constataremos
a sua persisténcia nos principios adotados inicialmente. No livro 1 {353d-
354a-c), o problema surge na especificacdo das fungdes da alma no que se
refere &4 vida. Conforme o argumento, se a alma desempenhasse bem a sua
funcado - superintender, governar e deliberar —, ela seria considerada uma
“alma boa” {Gryabd worh), e o efeito do seu desempenho um “bem viver {&d
{@v). E, assim sendo, de uma “alma justd” (Sixaia yuyh) encontrariam o
“homem justo” (dixaiog aviip}, que, por ter uma boa vida, seria considerado
“bem-aventurado e feliz’ (paxdpiog xui ebdaipev). De todo esse cuidado da alma
adviria o “bem fazer" {gd mphrewv), objetivo de todo empreendimento bem

executado que resultaria numa boa vida. Um argumento similar aparece, em

268 A Republica, IV, 435a-c.
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435b, posto que a equagho entre o “homem justo e a “cidade justa’, s6 seria
possivel se encontrassem na alma do homem justo os mesmos “estados”
{EEe15)?°® encontrados na cidade justa. Somente se encontrassem na alma do
justo os mesmos estados para uma cidade ser justa — prudente, corajosa e
sabia —, poderiam comprovar a identificagdo do justo com o governante justo
e, também, do justo com a felicidade. Para tal, decidem investigar se a alma
possui as mesmas “formas” e “maneiras de ser” da cidade 270

Antes disso, precisamos recolocar a questio que impulsionou essa
investigacio n’A Repiiblica. Essa questio é encontrada em dois lugares:
primeiro, em 344e, sobre o tipo de vida que deveriam seguir para viver a mais
atil das existéncias; segundo, em 352d, sobre a regra de vida que os homens
deveriam adotar para serem felizes. Se todos os homens desejam fazer bem
as coisas para serem felizes, quais seriam os meios para atingir esse
objetivo? No Eufidemo, 279a, a universalidade do desejo da felicidade é
seguida pela indagacéo dos bens que tornariam essa felicidade possivel. Dos
bens enumerados no didlogo, a sabedoria é destacada dos outros bens
porque possibilitaria um bom uso das coisas. Essa supremacia da sabedoria
fez com que ela fosse considerada como um bem necessario a felicidade.

A relacdo dos bens com a virtude e com a felicidade pode ser
depreendida primeiro pela incluséo da sabedoria como um bem, segundo
pela concepgéo corrente de que a felicidade é o resultado da posse de algum
bem. E, considerando que a sabedoria é uma virtude gque beneficiaria o seu
possuidor e o tornaria feliz, teriamos que saber como atuaria a virtude no
processo de obtencéo da felicidade. Pois se a virtude fosse apenas um meio

para atingir a felicidade, ela ndo seria desejada por ela mesma, mas visando

#% Georges Leroux observa que termo £5i1c em Plat@o nio possui o0 mesmo rigor que receberd
no pensamento aristotélico, posto que o seu sentido varia de acordo com o contexto em que é
utilizado. Em 435b-7, 443e-7 ¢ 612b-1, designa os estados da alma, ¢ a sua utilizacfio como
disposicio aparece geralmente nas reflexdes sobre a virtude, sem, no entanto, receber uma
discusséo elaborada. Cf: La République, p. 6509.

270 jhicdem, 435e.
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a um bem malor: a felicidade. E, se fosse assim, a virtude atuaria apenas
como um meio instrumental para a felicidade. O problema nio & téo facil
como parece, se considerarmos a amplitude do termo bem. N’'A Republica,
357a-358a, a justica, uma virtude, foi incluida por Sécrates na categoria dos
bens desejados tanto por eles mesmos quanto pelas suas conseqiiéncias. Se
esse principio fosse estendido as outras virtudes, poderiamos deduzir que a
virtude néo seria desejada somente pelas suas conseqiiéncias, ou seja, como
meio, mas também por ela mesma. E, assim, a virtude teria uma dupla
atuacido no processo da felicidade, tanto como causa quanto como elemento
constituinte da felicidade. O problema € que nem sempre as virtudes séo
concebidas da mesma forma, haja vista a sua disting¢ado entre os beneficios da
alma e do corpo. E, também, a distincio entre a virtude como um todo e os
beneficios de determinadas virtudes como a sabedoria, a justica, a
prudéncia, a coragem, etc. Esse aspecto retoma o problema da unidade e da
multiplicidade de uma coisa, assim como a sua relagdo com aquilo que lhe
originoti.

Destarte o principio instituido, em 370a, e retomado, em 433a, de que
a justica seria “fazer as coisas do propric” - 10 1¢ ad1ob npdrev —, uma cidade
s6 poderia ser considerada justa se todo homem executasse a funcdo
compativel com o seu trabaltho. Se conseguissem identificar na alma o estado
que torna a cikiade prudente, corajosa e sabia, poderiam encontrar também
essas virtudes no homem, inclusive a justica. O problema reside em saber
como atuam essas formas na alma, se individualmente ou em conjunto. Para
tal, tentam determinar se sfio coisas “semelhantes” {td avd) ou “distintas” (¢
&1epa).271

Partindo do pressuposto de que uma mesma coisa nio pode ao mesmo

tempo estar parada e em movimento, comegam a investigar a possibilidade

71 Ibidem, 436a-b.
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de uma das partes se movimentar enquanto a outra permanece parada.272
Estendendo essa alternativa do estado das coisas as agoes, examinam como
Se processa isso na alma.?73 A primeira coisa a considerar é a relacdo de uma
coisa somente com aquilo que lhe é aparentado, a saber, com aquilo que
mobilizou a sua a¢fo.2’4 No caso da sede, o que impulsiona ao desejo de
beber algo é aquilo que the ¢ benéfico. Mas também pode acontecer que
mesmo que alguém tenha sede, se recuse a satisfazer esse desejo por
considera-lo prejudicial. Com isso, identificam dois elementos na alma: um
que impele & satisfacdo de determinados desejos — amor, fome, sede -,
chamado “desejoso” {Embvunnixév), e outro, que repele esses desejos,
denominado “faculdade de raciocinar; razéo” {roriotikdv}).273 Além desses dois,
encontram um terceiro responsavel pela “vontade; valor” {(Bvuds)?7® no homem,
nomeado de “irascivel (Bupoe1déc),277

Inicialmente, Adimanto relaciona a alma “irascivel” com a alma
“desejosa”, mas, posteriormente, reconhece em sua natureza uma repulsa
contra os desﬁzandos da alma desejosa, que forca a “razao” a permitir a
satisfagao dos seus “desejos” {EmBupiai). Com efeito, comparativamente a um

combate entre dois inimigos — émBounnxdv e honenixdv —, a alma “irascivel

72 Ibidem, 436¢-¢. A forma do racioccinio implica algumas distingdes: primeiro, entre agir ¢
sofrer; segundo, entre as nogdes de contrariedade, identidade & diferenca. A jormulacio do
principio de néo contradicfio em 436b & introduzide como uma premissa metddica explicita.
Isso serd de suma importancia para a distincio da funcfo da alma entre desejar e rejeitar
algao.

273 Ihidem, 437a-c.

74 Ihidem, 437e.

273 Ihidem, 439a-d.

%76 Em Homero, enquanto a alma designava a alma dos mortos, ¢ Buuds, a “alma, coracdo,
principio de vida, ardor € coragem” dos vivos, uma vez Que os gregos o consideravam como a
sede dos sentimentos, especialmente da célera. Em Platio, o Bupdg ou Buposdés & concebido
como uma das trés partes da alma, sede das paixdes nobres. Conforme Chantraine, toda
derivacio de Ouudq refere-se & nocéo de colera, humor, uma vez que o termo evoca o verbo
oo “erguer com furor”. Cf: CHANTRAINE. Dictionnagire étymologique de la langue grecque, p.
445

7 A Repuibiica, 439e. Em 3752 e 410d-41 ic, o Gupoeibég foi principalmente a fonte da
coragem, oposto ao procedimento filoséfico. Agora passa a ser concebide come aliade do
rovionedv, adquirinde uma conotacdo moral a partic de sua indignacde por um ate que
considera come errado.
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seria uma espécie de aliada da “razdo”. Vale ressaltar que essa agio da alma
“irascivel’ nao € a de impedir totalmente a manifestacéio dos desejos, mas, de
conter os desejos que tentam exceder os limites impostos pela razdo. Como
aliada da “razdo’, nfo precisaria ser persuadida ou convocada a exercer essa
fungéo, uma vez que essa seria a sua funcfo primeira; auxiliar da razdo.2?s
No entanto, essa fungéo de auxiliar da razdo sé seria exercida se a alma
recebesse uma boa educacéo, posto que se fosse corrompida por uma ma
educacgio, além de nfo auxiliar a razio, ainda poderia ser persuadida a
compactuar com a alma “desejosa’.

Conforme a narrativa, em 439e-440a, Ledncio numa situacao colidente
entre o desejo de ver cadaveres proximos ao lugar por onde passava e a sua
repulsa, acaba cedendo ao seu impulso inicial Depois que contempla o
espetaculo morbido, se arrepende e responsabiliza os “daimones maléficos”
{xaxodainovee) pelo seu ato. Se tivesse obedecido aos avisos da “razdc”, teria
prosseguide o seu caminho, porém, como naoc teve forgas suficiente para
resistir aos apelos da parte “desejosa”, acabou contrariade consigo mesmo. O
Bupde, traduzido inicialmente como “vontade; célerd”, seria uma espécie de
indignacéo conira um ato que previamente havia sido considerado como
prejudicial, tendo em vista os principios morais adotados por cada um. A
relacdo entre esse sentimento moral de indignacdo e a atuacéo da parte
“irascivel’ estaria diretamente condicionada ac cumprimento das diretrizes
estabelecidas pela “razdo”. Quanto maior fosse a sintonia entre esses dois
elementos, maior seria o discernimento entre um ato bom ou mau.

A distribuigdo de fungbes das formas da alma seria baseada no
predominio daquile que € inerente a cada uma delas: & razio caberia
governar {Aoywonixdv dpyewv), devido ao seu “conhecimento; ciéncid” {Emomun;
codia); & codlera caberia ser sua sUdita e aliada, devido &4 sua “coragemy”

{avdpeioc) em preservar as instrucdes da razéo mesmo diante das vicissitudes

T Ihidem, 441a: [.) olimeg xat v yuxd pitov 0% fon ™ SuposiBéc, extxovpov &v W hovionkd
&hoe,
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€ prazeres da vida.?’® Esse trabalho em conjunto sé seria possivel se a alma
fosse educada pela mistura de musica e ginastica, que maximizasse as suas
qualidades psiquicas ¢ minimizasse os anseios e receios fisicos, contra as
reivindicacbes da alma “desejosa”. Este, considerado o maior elemento,
deveria ser controlado para que os seus anseios por riquezas e 0S seus
desejos fisicos ndo tentassem dominar os outros elementos e, com isso, se
apossasse de uma func¢éo que por natureza nao the compete.

Da observancia que a alma “irascivel fizesse das instrucgtes da “razdo”
dependeria a compreensdo de duas coisas: as nocoes de harmonia e
equilibrio, inerentes a um homem virtuoso, e a equacgio “homem justo” e
“cidade justa’ 280 Esse equilibrio entre as trés formas da alma - hovionukdy,
gmbuuntcéy e Bupoerdés —, comparado com as escalas musicais ~ 0 mais alto,
o mais baixo e o intermédio -, esclarece o resultado da acao desses trés
elementos: harmonioso, se conduzido de forma adequada, desarmoénico, se
conduzido inadequadamente.?8! Da mesma forma, s6 haveria harmonia na
cidade se houvesse primeiro equilibrio nos trés elementos da alma.2® E essa
harmonia, tanto interna quanto externa, sé seria possivel se o principio
instituido da execugio propria das coisas fosse observado. Os seus efeitos

externos poderiam ser percebidos pelas decisdes tomadas em determinadas

79 Ihidem, 441e-442a-¢. LEROUX chamsa a atencho para a distingdo que Platio estabelecs,
em 441a, entre o8 aspectos de uma formachio intelectual {Adyors e kakois kel padfiuacv) e os
de uma formacao moral {Gpuovia ki pubuds). Cf LEROUX, La Républigue, p. 616.

0 Ihidem, 442c. No entanto, essa funcéo moderadora entre dois extremos ndo significa que
0 Bopoeidéy seja submisso ao Aoyioukdy, mas que, direcionade por uma boa educagéo, poderia
atuar come aliade da razie em situagdes de conflito, sem, no enianto, interferir na funcio
prépria do dovionxdv. A diferenca entre os dois é estabelecida quando Glaucon diz que as
criangas, desde o nascimento, manifestam o seu lado irascive], enquante a razic somente
tarde a obtém, havendo inclusive aqueles que nunca a alcancavam {441a-b).

1 Ibidern, 443d-e.

#2 ADAM observa que a analogia entre a cidade justa e a aima justa ndo & exata, ums vez
que a diferenca entre 0 Buporidée e 0 Aoyionxdy na alma é maior do que entre os auxiliares e
9s governantes na cidade. Enquante na cidade os governantes sfio uma parte selecienada
dos auxiliares, 0 Joyionkév ndo é um elemento selecionado do Bupoe1dée, mas distinto e
caracteristicas proprias. CE ADAM. The Republic of Plato, pp. 254-2355,
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situacoes, que fariam com que 0 seu agente fosse denominado de sabio ou
ignorante, corajoso ou covarde, justo ou injusto, bom ou mau, etc.

A discuss&o sobre as virtudes surgiu, em 427e, com a hipétese de uma
cidade “perfeitamente boa” {weléux aye®h), e reaparece, em 442b, para
caracterizar as virtudes resultantes de cada elemento da alma. Se a cidade
fosse bem fundada, ela seria: sabia, corajosa, prudente e justa. Num
primeiro momento, poderiamos pensar que essas virtudes sdo concebidas
isoladamente, porém a necessidade de suficiéncia e unidade da cidade {423c¢)
e a exigéncia de uma forga agregadora das virtudes exigem cautela no exame
de suas constituicdes e atuacodes.

A “sabedorid” {oogia), definida como o “conhecimento; ciéncia” [Ematiun)
do “bem deliberar” (e BovAcbovron), constitui o conhecimento responséavel pelo
governo do que convém a cada um e a todos em conjunto.?®3 Somente
alguém detentor de um conhecimento submetido a todo tipo de provas
praticas e tebricas saberia ¢ que e como fazer bem uma coisa, evitando com
issoc o erro. Dentre as inumeras ciéncias encontradas na cidade, que
qualificam os seus detentores como sabios essa ciéncia se diferenciaria das
outras, pois ndo se refere a um objeto especifico, mas & totalidade das coisas.
Esse conhecimento do todo pertenceria aqueles encarregados pelo bem-estar
dos habitantes da cidade, os “guardides perfeitos” {téierog ¢Ohoxe).?®* Assim,
a denominac&o de cidade sabia e prudente pertenceria somente aquelas
cidades onde ¢ governante possuisse uma ciéncia que garantisse o bem-estar
de todos os seus habitantes.

283 A Reptiblica, 428b; ¢f. 441c. O substantivo émotipn, que aparece na definicao de codio,
tem um aparecimento tardio na literatura grega, apesar de o verbo 2ricwqpa constar em
Homero. Conforme Schaerer, o seu aparecimento na forma substantivada é registrado na
obra de Baquilides como sinénimo de . (Cf SCHAERER, R. Etude sur les notions de
connaissance et d’art d’Homére a Piaton, p. 01). O verbo tem em Homero ¢ sentido inicial de
“conhecer como um fato, conhecer uma parte”, caracterizande fanto wum sentido de
“habilidade manual’ quanto de “entendimento, conhecimento cientificd”, oposto & 8%, wyvn e
spneipic.

284 Jhidem, 428d.
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Quando Platdo se refere ao bem deliberar resultante de uma ciéncia,
opbe esse conhecimento & ignorancia., Se alguém deliberasse sem o
corthecimento apropriado, o seu resultado seria o engano e o erro. Isso
poderia ocorrer gquando algum elemento da alma se apropriasse de um
encargo pertencente por natureza a outro. A ciéncia do governante é especial
porque se baseia no governo da razdo sobre os dois elementos da alma, o
Bupoerdésg e 0 embuuntikdy.

Em 442a, o homem corajoso é descrito como aquele que, em meio as
penas e prazeres, conseguiu preservar as recomendacdes da razio. Essa
descrigao esta de acordo com a afirmagfo, em 429c, de que a coragem € uma
espécie de “salvagdo” {cwmpic) da opinido que se formou gracas & uma boa
educagio. A explicacéio dessa virtude é feita por meio de uma analogia entre
o procedimento do educador e a fixacio de uma tinta num tecido. Assim
como os tintureiros deveriam selecionar e preparar o tecido para receber uma
tintura que néo desbotasse com a lavagem, e que néo fosse prejudicada pela
acéo de detergentes, os educadores deveriam preparar os jovens de tal forma
que eles nao fossem corrompidos pelos sofrimentos e prazeres, os dois
“detergentes” que poderiam fazer com que a “opinido certa” (0pdh 56ta) obtida
pela educacéo fosse corrompida e esquecida. A fonte dessa “opinido certa”
seria a alma “frascivel’ que, bem orientada pela ciéncia da razdo soube
discernir um beneficic imediato e fugidio de um bem duradouro.

A virtude da “prudéncia; moderacao” (cwdpoovvn) é definida como uma
espécie de “ordenacdo” (xéopog) e de dominio de certos prazeres e desejos.
Alguns resumem essa virtude com a expressao “ser senhor de s?* {xpeitio 8
abtob). 385 Socrates diz que, inicialmente, poder-se-ia pensar que essa
express&o seria ridicula, pois o seu entendimento significaria que alguém que
¢ senhor de si mesmo é também o seu escravo, posto que domina a si

mesmo. Depois, esclarece que isso poderia significar ndo o dominio de uma

2835 Jhidem, 430e,
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unica coisa, mas de duas: uma parte “melhor” (16 Pféinov) e outra “pior” {xo
xgipov). A prudéncia ocorreria quando a parte melhor governasse a pior e, o
oposto, quando a pior conseguisse se sobrepor & melhor,286

Uma explicagdo dessa virtude & encontrada n’As Leis, 646e-6474d,
quando se discutem as duas modalidades de medo: a do mal que estd na
iminéncia de acontecer e a “vergonha” (gicyivn).287 A observancia da segunda
garantiria a vitdéria e a salvag@o em muitas situagdes dificeis, tanto pablicas
quanto particulares. Numa guerra, o combatente precisaria reunir uma
antitese: a coragem para enfrentar o inimigo e o medo de ser desonrado
perante os seus concidadaos. Se conseguisse dominar o medo pelo inimigo e
considerasse o receio pela desonra, enfrentaria o inimigo com destemor; no
entanto, se se deixasse vencer pelos dois medos, facilmente pereceria nas
méaos dos seus inimigos. Para evitar que isso ocorresse, o Ateniense propde
que o legislador considere uma forma de preparar os jovens para enfrentar
esses obstaculos desde cedo, combatendo tanto o medo pelo inimigo quanto
as tentagbes dos prazeres e desejos que o induziriam & pratica de atos
desonestos e injustos. Somente quando vencesse esses inimigos interiores,
poderia enfrentar os exteriores e ser considerado sabio.

Também n’A Republica se a melhor parte — konionxév — da alma fosse
dominada pela pior parte — émbvunnxév ~ haveria desordens e injusticas. As
duas nogdes que antecedem a definicio, Zuudovio e dpuovia, nos ajudam a
compreender a associagio que Platdo estabelece entre a “prudéncig
moderacdo” e & “harmorud’, e depois com a saiide.?88 A primeira, comparavel
a uma sinfonia, atuaria como um regente que, conhecendo os sons de cada

instrumento, coordenaria a segiiéncia e o tom de cada um. Com isso,

285 A Expressao “como dizem” {6¢ ducm) significaria que & um conhecimento transmitido por
alguém, sem conhecer necessariamente a sua gutoria, mas que mesmo assim possuiria uma
certa credibilidade na medida em que & utilizado para esclarecer um comportamento
considerado como prudente,

BT A questdo da vergonha [aicquvh e oilig) aparece na segunda tentativa de Carmides de
definir & sodposivn. Cf: Cdrmides, 160e,

8 Ipidem, 430e; 43 1e; 442d.
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estabeleceria uma harmonia entre os elementos distintos, que, sob a sua
regéncia, atuariam em conjunto, os naturalmente melhores e os piores. Do
mesmo modo, a “prudéncia; moderacdc” estabeleceria concérdia entre os
elementos da alma, justamente por perpassar todos eles, desde os melhores
aos piores.

Essa harmonia estaria de acordo com o seu sentido etimolégico: odog
“sao, em boa saude”; épov/ophv “coracdo, espirito”; e ohvn, sufixo de qualidade,
presente também em Sikorootvn.28% O primeiro sentido de coopev seria “séo
de espirito”, que no campo das relacdes sociais estaria estreitamente
relacionado a ¢iddg, uma agio moderada e reconhecida socialmente como
boa. Sobre esse aspecto, Bruno Snell nos informa que desde a época arcaica,
a exortagéo a virtude desenvolveu-se paralela a uma concepgao de sande,
tanto do espirito quanto do corpo. Segundo ele, a cwdpocivy é; “a sabedoria
que regula a saude, o bem-estar e, assim a felicidade; é pois, um conthecimento
de natureza orgénica, que se transforma em prdtico...”.299

A insisténcia de Platio em enfatizar o papel da “prudeéncia; moderac@o”
na atuacao das virtudes, tanto na cidade como na alma, é expresso pelos
termos “boa ordem; honra ” (xéopog), “moderacao; dominio de si mesmo”
{Evxparera), “harmonia” (Gppovia), “simples; sincero” {ariodoc), “moderado”
Metprog), “amizade” (gihic) e pela expressdo “poder de si mesmo” {epeitte
avtod). Todos esses termos denotam a presenca de um liame que viabiliza g

concordia entre aspectos de naturezas diferentes. E essa virtude, juntamente

253 Cf: Introducéio Francisco de Oliveira do didloge Carmides, p. 30.
290 Cf: SNELL. Incitagdo @ virtude: um breve capitulo da ética grega, p. 221.
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com a “sabedoria’ (codia/dpévnorg),2t que origina a coragem. N'As Leis, XII
(963c-e), a “coragem” (16 avipiav} € o “medo” (10 $6Bov) sho mencionados como
presentes nos animais e, desde muito cedo, no carater das criancas. O
Ateniense diz que, por isso, € possivel que uma alma seja corajosa sem a
ajuda da razao, mas sem este néo & possivel que haja uma alma dotada de
sensatez e de inteligéncia.

Em 432d-e, Sécrates admite que ha muito haviam encontrade um
principio, sem perceberem que se tratava da justica. E justamente esse
principio - N Swkooobwm W W obwb mpdrmwv -, que aglutina as duas
caracteristicas da justica: (a) o poder de constituicdo da cwépocivn, avdpeia e
¢pdvnong; (b} a preservagfo dessa constitui¢io, enguanto estivesse nelas,292
Reconhece também que esse principio indicou primeiro para uma “imagem
da justica” {£idmiov T Thg Sikonoobvng), que existe na alma, verdadeira forca de
constituicio e preservacgao dos elementos da alma.

O principio da justica também ajudaria a responder a questio se os
elementos da alma s@o “semelhantes” ou “diferentes”. Considerando a
natureza propria de cada elemento da alma e a sua atuagdo especifica,
poder-se-ia pensar que sio excludentes. Entretanto, o principio de execucéo

propria das coisas que possibilita uma atuagio em comum, primeiro ente o

#1 Num primeiro momento, Platdo utiliza os mesmos termos quando se refere as quatro
virtudes, poerém, em 433b-¢, alterna oodia por ¢pdvncig. Para entendermos essa permuta
precisamos verificar os possiveis sentidos dos dois termos e a sua possivel aproximacgo. O
verbo ¢povém, que origina o substantive feminine ¢pévnoig, possui um sentido inicial de “ter
entendimento, ser sabio, ser prudente”, sendo mais comum em atico com um sentido positive
e negativo. No sentido positivo significa uma compreensao ou um entendimento claro acerca
de algo, no negativo, presungéo, orgulho ou arrogéncia no dominio de algo. O substantivo
também herda esse duplo aspecto, posto que pode significar tanto “propésito, intengdo,
pensamento, senso e julgamentd™ como “arroganeia e orgulhd”. O sentido utilizado por Platéo
é essa relacdo da ¢pdwmaig com a émotnipn, voig € yuyr, oposta & duadia, Nos dois momentos
em que Platdo alterna ¢pdvnowg por sodin, o seu sentido & sempre positivo no sentido de
entendimento e posse de uma émonim adequada, gue evita os erros decorrente da duafia.
Também em outros didlogos Platée faz a mesma coisa: Fedro, 69¢c; As Leis, 631c; 964h. Cf:
BAILLY. Dictionnaire grec-frangais, p. 2009,

92 A Republica, 433a-c. Essa no¢io aparece no Gérgias {509¢-d), quando Calicles concorda
que s6 pela &wvong alguém poderia se livrar da injustica. Também essa Stvoug, juntamente a
éyvn poderia evitar que alguém praticasse atos injustos.



honionkdv e o Bupoerdée, depois entre as virtudes resultantes da atuacao dele —
dpowncig/ oodia, avlpeia e owmippooivy —, pressupOe uma pretensa unidade a
partir da diferenga. Se assim fosse, haveria unidade enquanto a justica
mantivesse a unido entre eles, observando a natureza propria de cada um.
Assim, a justica, concebida tanto como principio de unidade quanto como
virtude, teria uma certa supremacia sobre as outras virtudes. O problema é
que se concebermos a virtude-justica com o seu principio constitutivo,
teriamos de admitir uma dupla funcfo: como causa de unido e atuacao e
como inerente a elas, enquanto preservasse essa uniio.

Essa inferéncia néao abrange o problema das relagdes entre as virtudes,
porque néo sabemos como de fato atua esse poder da justica, nem como atua
no processo de constituicio da felicidade. Em 477c, os “poderes” Bovapeis)
séo definidos como um género de seres que faz com que uma coisa atue de
uma determinada forma, sendo identificadas tanto pelo seu objeto como
pelos seus efeitos. As Svvduew sdo classificadas como idénticas e diversas:
“idénticas” {atdg) quando se aplicam ao mesmo objeto e produzem os
mesmos resultados; “diversas” (Ewpog quando se aplicam a objetos
diferentes e produzem outros objetos.298 Vale ressaltar que o exame da
Jjustica encontra-se nesse momento num outro nivel, como forma de sair dos
impasses resultantes de varias afirmacgbes que naéo foram devidamente
esclarecidas.

A recolocacio da questdo em 445z, acerca da relagdo entre praticar a
justica, aplicar-se as coisas belas e ser justo - Sixcia RPATIELY, KOAQR
é¢mmdetery, eivan dikatov —, explicita @ mudanca de angulo na investigacio,
principalmente, com a afirmagio de Socrates de que haveria uma so forma
de virtude e infinitas de vicios.2%

9% Jhidem, 4774d.
9% Ibidem, 445c¢: &v piv givan gibog Tig apeti, dreipa & Tig kapiac,
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1."Apem: vestimenta da (o) guardié (o) para governar bem

Por que Sécrates propbe investigarem o processo de constituicdo e
organizag¢ao de uma “cidade feliz” (e08aipmv 1éric), antes de verificarem a sua
possibilidade de efetivacao??9 A extensao dessa questdo nio se limita apenas
a uma escolha de percurso numa investigacdo, mas, sobretudo, nas suas
mmplicagdes tedricas, posto que o conhecimento necessario ac governo de
uma cidade boa e justa extrapolou os critérios até entdo adotados e adentrou
em problemas que gradualmente sinalizavam obstaculos a serem superados.
Além disso, a hesitacéo de Socrates em discorrer sobre os meios pelos quais
se efetivariam esse governo expGe a sua dificuldade em adotar preceitos que
pareceriam paradoxais, haja vista que, por um lado, valorizava a atitude
destemida e herdica legitimada pela tradigéo e, por outro, introduzia aspectos
polémicos, a saber, o governo de guardids, a auséncia de bens préprios, a
comunhao dos fithos e o controle nas unibdes conjugais.

A complexidade dessa quest@o pode ser depreendida por meio de
dois passos diétintos que esbogam dificuldades, delineiam contradicées, mas,
principalmente, alertam para outros obstaculos. O primeiro refere-se ao risco
de resvalarem para uma antilogia, sem avaliar e distinguir os varios aspectos
da execucdo de uma fungio a partir ou de uma mesma natureza ou de
naturezas distintas.?®¢ O segundo, contrapostoc ao primeiro, constitui um
pedido de concess@c de Sécrates para que se investigue, partindo do
principio que € possivel, como os chefes ordenariam e qual seria a maior
vantagem para essa cidade e também para os guardides.?®’ Enguanto o
primeiro passo pode ser caracterizado como uma adverténcia tedrica, se nao
recorressem & dialética como método de investigaco, o segundo, uma
adverténcia de entrave na discussdo se nfio agissem como “ociosos” {apyol)

que planejam como fazer uma coisa antes de a possuirem. Essa concesséo

225 Ihidem, 458a-¢,
236 Jhidem, 454a-b.
27 Ihidem, 458a-b.
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ndo significa necessariamente olvidar os riscos de uma mera contradigao
verbal, mas tentar realcar pelo didlogoe as vantagens desse empreendimento
se fosse possivel concebé-lo.

Também vale lembrar que a posse de uma natureza compativel com
um trabalho néo significa necessariamente que isso ocorra, tendo em vista a
exigéncia de uma boa educacdc na formacado do carater dos homens,
principalmente do guardifio. Somente agueles que conseguissem vencer as
dificuldades resultante dos sofrimentos e das paixbes, poderiam ser
qualificados de “salvador” {somipiog) e “defensor” {émxaﬁpog).ggsr No entanto,
para exercer a funcéo de salvadores de toda a cidade, precisariam primeiro
salvar a si proprios, triunfando sobre os obstaculos e preservando a sua
alma contra o seu maior inimigo: a mentira verdadeira que a privaria de todo
e qualquer conhecimento. Essa vitdria interior da alma depara-se com a
inclusdo das mulheres no principic de execucdo prépria das coisas,
considerando “o cardfer da comunidade” {6 tpémoc e Kovewiag) No que se
refere ao papel da mulher e & criac@o dos filhos.299

Se considerassemos as implicagbes légicas do principio de execugéo
propria das coisas, néo haveria diivida quanto a diferenciacio entre homens
e mulheres se possuissem uma natureza propria para tal finalidade e se
fossem educados para isso, porém a insisténcia em saber se a mulher
poderia ou néo ser guardid revela uma certa resisténcia de alguns em
aceitarem essa implicacao.

E na analogia dos guardides com os cies que se especifica que os dois
realizariam “tude em comum” (xowh ndv), destacando, porém, uma diferenca
entre eles no que se refere ao aspecto fisico, sendo a fémea mais débil do que
o macho. Os mesmos adjetivos utilizados para os cées ~ GaoBeviig e 1oyupde ~,
em 44%9e, sdo utilizados em 455a e 455e para os humanos. Mesmo
enfatizando que a mulher participa de todas as atividades de acordo com a

2% Ihidemn, 463a.
299 Ibidem, 449¢-4.
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natureza, sendo, portanto, apta a ser gvAaxixh yovi, Socrates reitera o lado
débil da mulher com relacdio ao homem.3® Essa aparente contradicdo no
principio instituido pode ser justificada pela prépria natureza, que diferencia
uma mulher da outra, concedendo a algumas uma natureza “suficiente”
(ixaviy} e “que tem afmidade com” (cuvyyeviic) os homens.30! Somente a essas
caberia a guarda da cidade juntamente com aqueles que possuissem uma
natureza semelhante. Assim, sem se deter nesse aspecto, apenas se enfatiza
que se as mulheres possuissem uma natureza suficiente e aparentada
atuariam juntamente com os homens. E, assim sendo, receberiam a mesma
educacao, inclusive praticando os exercicios fisicos .com os homens nos
ginasios.

E tentando explicar a forma como esses governantes viveriam e o tipo
de felicidade que teriam que a questio da organizacao social & retomada, em
458c¢-d, com a especificacdo de que nio possuiriam bens préprios, sendo as
suas habitagbes e as suas refeigbes todas em comum. Um dos principais
aspectos que discutem é a forma como realizariam as unides dentro de uma
cidade feliz, para evitar os problemas decorrentes das unides ao acaso. Essas
unibes, legitimadas por meio de “casamentos sagrados” {iepdc yéuoc), seriam
instituidas de tal forma que, ac mesmo tempo em que observassem o
principio de execugédo propria de cada natureza, ainda teriam o objetivo de
evitar os problemas decorrentes ou da escassez cu do excesso de um dos
futuros coénjuges. A principal utilidade desse casamento sagrado seria evitar
que cOnjuges de naturezas distintas se unissem e nfc cumprissem as
fungbes compativeis com a natureza de cada um, ocasionando, com isso,
problemas para a cidade.

E para evitar que os frutos dessas unibes fossem favorecidos pelos

seus progenitores, estabeleceriam que todos as criancas nascidas no periodo

¢ Jhidem, 4335e: {...) dAK dpoieg Seonapuévan i ddoets v queciv wiv {gowy, Kot Réviov uév pedye
yovi envndevpdroy xatd dbowv, ndviev 5 avip, Ert do 52 dcBevéotepov yovi dvlpde, OF 456a.
301 Jhidem, 436h.
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correspondente &s unibes sagradas seriam consideradas filhos e, portanto,
receberiam um tratamento uniforme de seus pretendidos pais. Os
legisladores, tendo em vista atenuar os problemas populacionais resultantes
das doengas e guerras, tentariam conciliar essas combinacdes para gque nao
houvesse nem redugéio, nem superpopulacdo, dificultando com isso o bom
andamento da cidade. No entanto, a tnica excecdio que fariam seria aos
Jjovens valorosos que se destacaram no campo de batalha, para que gerassem
o maior namero possivel de filhos com essa qualidade.?2 Também instituem
o melhor periodo de procriagdo para os homens e mulheres, para que gerem
filhos saudaveis e fortes. A faixa etaria indicada para que gerassem fithos
seria dos 20 aos 40 anos, para as mulheres, e dos 30 aos 55 anos, para os
homens, quando a capacidade fisica e intelectual de ambos estivesse apta
para tal finalidade.®% As pretensas maes amamentariam as criancas somente
0 tempo necessario para fortalecé-las, entregando-as, depois, as amas e
preceptores, nao tendo como saber qual delas seriam seus filhos, sendo com
isso, forcadas a trata-las todas como se fossem seus.

Quanto & forma como justificariam essas unibes para o resto da
poepulagéo, os interlocutores retomam, em 459c-d, o problema da nobre
mentira instituida em 382-414c como um ¢appoxdv utiizado somente pelos
governantes em beneficic dos governados. Somente os legisladores saberiam
como combinar essas unibes para que os melhores se unissem aos melhores
e 08 piores aos piores, porém sem que eles percebessem gue estariam sendo
combinados segundo critérios engenhosos. Esse artificio é justificado por sua
utilidade em manter cada membro da comunidade dentro dos limites de sua

302 fhidem, 460a-b.

03 Ihidem, 460d-46la. N'As Leis, 785a-b, Platdo estabelece a data de casamento para as
mulheres dos 16 aos 20 anos & para os homens dos 30 aos 35 anos. As mutheres também
poderiam exercer as funcdes plblicas e participar do servico militar ao lade dos homens,
bem como em tempo de guerra poderiam prestar servigo militar até os cinglienta anos, desde
que demonstrassem capacidade fisica ¢ nio procriassem mais. A idade para exercerem esses
cargos pliblicos € de quarenta anos para as mulheres & de trinta para os homens.
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natureza, evitando com isso a desagregac¢do interna se alguém gquisesse se
unir a alguém apenas com fins amorosos.

Mas afinal qual seria o prémio para aqueles que conseguiram superar
todos os obstaculos e chegaram & condigdo de “guardido perfeito” (wéieov
$0AaC)? Essa questdio é importante porque retoma a objecao feita, em 419a,
sobre a infelicidade desses guardides despojados de todos os bens
pretendidos pela tradicdo como condicdo de uma boa vida. Em 465d, a
comparacdo dos beneficios desfrutados pelos vencedores dos Jogos
Olimpicos e os guardibes estabelece algumas semelhancas e distingdes entre
os dois. De um modo geral os dois sfc vencedores porque conseguiram
superar os obstaculos impostos a eles quanto a seus proprios limites, seja
fisico ou n&o. A diferenca seria no tipo de exceléncia superada por cada um
deles, posto que somente os guardides perfeitos seriam considerados
salvadores de toda a cidade®“ porque conseguiram primeiramente triunfar
sobre si mesmos ao preservar a sua alma contra os temores, paixdes e
prazeres da vida. Diferentemente dos vencedores dos Jogos Olimpicos, eles
desfrutariam uma felicidade superior porque, ao executar aquilo que Ihes
competia, tornariam toda a cidade feliz. Como vitoriosos também receberiam
os louros pelos seus feitos, s6 que esses bens ndo se restringiam as
recompensas materiais concedidas aos benfeitores da cidade, mas a um bem
que reside na alma daqueles que, vestidos com o manto da virtude,
conduzem a sua vida por principios justos, sibios, prudentes e corajosos. E
ao se tornarem vencedores de si mesmos, tornar-se-iam capazes de conduzir
toda a cidade e torna-la com isso boa e feliz.

Com isso, Sécrates explicita a diferenca entre a felicidade reivindicada
por alguns em detrimento da felicidade de toda a cidade. Somente os
verdadeiros guardibes visariam primeiramente a felicidade de toda a cidade
ao invés de moldarem a sua prépria felicidade (evdomv TAGTIOWEY, 4664),

04 Ihidermn, 465d: Nixny = ydp vikdou Sopndong tg moAsne sompiav.
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cientes de que em vida precisariam apenas dos bens materiais necessarios a
sua manutencado, posto terem conquistado os bens necessarios a uma
felicidade comparavel & divina.

E justamente a iminéncia constante de se perderem durante o
percurso de formacao do seu cariter que faz com qQue 0s governantes néo
relaxem a vigilancia sobre o contetido e a forma dos conhecimentos recebidos
desde a infancia, para que formem apenas uma opinido correta do que seja a
felicidade da cidade que governardo. Uma opinido “insensata e puernl” {Gvémtoe
xai pepaxiedng acerca da felicidade poderia significar nao apenas a ruina de
sua alma, mas, sobretudo, a ruina de toda a cidade. Sécrates especifica
também que o que diferencia o verdadeiro guardido dos outros governantes €
a pratica de uma vida moderada, pois aquele que ndo se contentasse com
esse tipo de vida e desejasse possuir aquilo que nao The cabia, teria apenas
uma parte daquilo que por natureza lhe pertenceria. Para respaldar a sua
concepgao de que uma vide moderada é melhor do que uma imoderada
recorre a Hesiodo para dizer que os imoderados teriam apenas a metade,
enquanto os moderados que soubessem conduzir a sua vida com base em
principios virtuosos receberiam todos os beneficios e nao apenas uma
pequena parte. 05

Essa vida moderada do guardiio ndo significa necessariamente negar
08 prazeres proprios do homem, mas tentar, na medida do possivel, controla-
los para que eles ndo dominassem o homem e este se tornasse um escravo de
suas paixdes e prazeres e perdesse de vista o bem-estar de toda a cidade.
Com isso, encontramos uma primeira diferenca entre o governo de um
filésofo baseado na moderacdo e o de um tirano, escravo de suas ambicdes.
O bom governo de uma cidade seria o resultado do projete de governo
estabelecido para ela: se o governante procurasse manter a unido interna e

fortalecesse essa cidade, ela poderia resistir aos ataques externos, porém, se

5 Thidem, 466b-¢.
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internamente ela fosse desagregada, teria poucas chances de resistir diante
do ataque dos inimigos. E visando a esse aspecto da unidade ou nio de uma
cidade que Socrates denominou, em 462a-b, de 0 maior bem e 0 maior mau
na organizacao de uma cidade. O “maior bem” {16 yéniotov GyaBdv) seria torna-
la “una” {ia), e o “maior maF {0 péyictov kaxdy) torna-la “multiple” (moAh),308

Uma cidade governada por “guardides verdadeiros” {GAnBivie dhhaxec)
visaria em primeiro lugar & manutencao da ordem interna, evitando de todas
as formas as divisbes que resultassem em conflitos e desagregacdes. Por isso,
a insisténcia de uma forma de vida em comum para os guardides, sem direito
a propriedade privada ou outro bem material, para que tude o que
possuissem fosse considerado de todos. Com esse procedimento néo haveria
tantos processos e acusacgdes entre 0s seus habitantes, um tentando obter do
outro aquilo que desejasse ou utilizando meios escusos para subtrair os seus
pertences 307

Mas para que isso ocorresse fazia-se mister formar o carater desses
futuros guardibes, submetendo-os a provas que pudessem avaliar tanto o
seu conhecimento como a sua iniciativa diante de qualquer obstaculo
pratico. E, assim como alguns artifices iniciavam os seus filhos em suas
artes, os guardides também levariam todas as criancas consideradas suas
aos campos de batalha, para que desde cedo contemplassem o perigo ¢ nao
receassem os trabalhos que feriam que executar se demonstrassem
capacidade para isso. Para tal empreendimento, os guardides deveriam tomar
todos os cuidados para gue as criangas nao corressem riscos desnecessarios
e soubessem como fugir rapidamente do campo de batalha. Por isso, a
necessidade de aprender desde cedo a montar a cavalo.308

Ainda com relaciio as recompensas dos guardibes perfeitos que em vida

conseguissem se sobressair nos assuntos bélicos e demonstrassem o seu

306 Ihidem, 462a-b.
X7 [hidem, 464%¢c-¢,
308 Jhidem, 460d4-407e.
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valor como guerreiros valorosos e destemidos, os legisladores instituem um
primeiro reconhecimento ainda no campo de batalha com a sua coroacdo
pelos jovens e criangas que os acompanharam na batalha. Sécrates também
lembra do privilégio concedido a eles de contrairem matrimoénios adicionais
para que a sua descendéncia fosse a maior possivel.3® E para aqueles que
pereceram nos campos de batalha, lutando pela sua cidade, seria concedido
o mais alto reconhecimento. O mesmo reconhecimento que Homero concede
a0s seus heréis: sacrificios nas cerimodnias, hinos e beneficios compativeis
com & sua coragem e valor. E comparando esses vencedores aos daimones a
quem Hesiodo faz referéncia em seus poemas como guardides dos mortais
contra todos os males, os legisladores instituem a eles uma, sepultura digna
de culto e veneracéo.

Uma cidade governada por guardides perfeitos nao poderia permitir
que 0S gregos escravizassem outros gregos, pois isso significaria néc apenas
deprecia-los perante os demais helenos, mas também diante dos barbaros 510
Também nao deveriam permitir o despojamento dos cadaveres no campo de
batalha, sob pena de incentivarem indiretamente que alguém fosse & guerra
unicamente como esse objetive e esquecesse de proteger seus companheiros.
QOutra coisa que deveriam abolir seria a pratica de incendiar as casas e
destruir as cclheitas, pois tais praticas nio deveriam ser toleradas entre
cidades gue reivindicavam uma origem comum como as cidades gregas, 311

2. O conhecimento de um homem perfeitamente justo

Em 472a, Sécrates, instado reiteradamente por Glaucon a examinar a
questéo da possibilidade de um governo justo, confessa a sua hesitacio em
expor e analisar uma doutrina que considera tio paradoxal. Lembra que a
quesido estad estreitamente relacionada com a natureza da justica e da

0% hidem, 468b-¢.
310 Ihidem, 469b-¢.
211 fhidem, 469¢-470e.
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injusti¢a, sendo que se o homem justo participasse dessa natureza, ele seria
considerade “perfeitamente justo” (1eréox Sixuioc). E se eles encontrassem a
natureza do justo, inevitavelmente se deparariam com a do injusto, podendo,
com isso, vislumbrar qual o tipo de felicidade ou infelicidade caberia a cada
um deles. Para tel finalidade, examinaram, por meio de palavras, ©
paradigma de uma “cidade bod” {ayabi ndig) que levasse em conta a sua
organizagao social baseada num governo virtuoso.312

Com isso, Socrates prepara o terreno para o que considera a nica
forma de os particulares e plblicos “serem felizes™ (eddaywovidev): a unido da
filosofia com o poder politico. E isso ocorreria somente quando ou os fildsofos
se tornassem reis nas cidades, ou os reis se transformassem em fildsofos
genuinos e capazes.®® Essa concepgéo, espinha dorsal do pensamento
platénico n’A Republica, reitera a necessidade da virtude como meio para se
chegar ao governo de uma cidade justa, e adentra nos conhecimentos
especificos para distinguir umea realidade de sua aparéncia, bem como a
conciliacéo entre pratica e teoria para se atingir a felicidade dos que em vida
foram verdadeiramente justos e bons.

Glaucon expressa em palavras todas as repreensdes e castigos que
poderiam sobrevir a Sécrates, se ele nao tentasse explicar o significado de
suas palavras. Sécrates reconhece a necessidade de determinar a esses
possiveis acusadores quais os filésofos que deveriam governar a cidade e
quais os que deveriam obedecer &s suas diretrizes. Diante da exortacédo de
Glaucon de distinguir um do outro, compara a atitude do governante com a
de um apaixonado diante do seu amado, desejoso por possuir integralmente

82 Jbidem, 472b-e. Para LEROUX, a natureza desse paradigma & ideal, colocada para
esclarecer a questao da felicidade do justo, posto que, ao descobrir a justica em si mesma
poderiam compreender ¢ homem justo comoe modele de toda uma existéncia possivel. Isso
também possibilitaria medir a relacio de cada vida particular sob a dtica desse modelo de
felicidade. Ci: LEROUX. La République, p. 637.

513 Jbidem, 473c-e: .. fi ol durdocodor Pacthetoncty &v toic ®éAecw @ ol Baoific 12 viv Aeyduevor xot
Suvacbor draocodiomot yvisiag T Kol ikavilg, kot it sig tadtdv Svuréon, Sdvagig T RoMTR Kok
shogodic,
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o objeto do seu desejo. Assim, indaga se também o filésofo quando estd
desejoso da sabedoria deseja unicamente a totalidade e nao se contenta com
a parteﬁl“’*

A dificuldade de Glaucon em compreender o que Sdcrates entende por
filosofos conduz & distingdo entre o que denomina “semelhantes a filbsofos”
Onolog  Graocdyog) e “filbsofos verdadeiros” {GAnBivee  Lhoogoc).315 Essa
disting@o néo envolve somente o problema da verdade e da mentira, em que
uma exclui a outra, mas, sobretudo, as sutilezas que exaltam ou desabonam
um aspecto relacionado &s coisas, as pessoas e 4 associacdo de uma com a
outra. Isso implica, também, elucidar a opinido que a propria pessoa faz de si
acerca do conhecimento que possui, visto que pode confundir o todo com a
parte e vice-versa. E tentando delimitar o saber do filosofo verdadeiro,
desejoso de conhecer “todas as ciéncias”, que o problema da natureza das
coisas e da forma como sdo apreendidas conduz ao esclarecimento da
unidade e da multiplicidade desse conhecimento. No caso especifice do beloe
feio, quando referidos isoladamente sdo apreendidos como “uno” {#v), mas
contrapostos entre si e relacionados as coisas ou as pessoas, como
“multiplos” (modrd). O filésofo de verdade seria aquele que, conhecendo as
coisas tais como elas sio, soubesse discernir o “belo em s7 {adrog xdhog) do
“belo pragmatico” {xakd mpdyuata).316

Com isso, Sécrates explicita o critério de distincdo do filésofo
verdadeiro do aparente, sendo verdadeiro todo aquele que possuisse
“conhecimento” (yvdow), e aparente todo o que creditasse o seu pensar na
“opiniao” (3¢%a). A dificuldade seria convencer esse Gltimo homem gue o seu
pretenso conhecimento constituia apenas uma realidade simel aos fatos.
Para descobrir a origem desse engano, Socrates e Glaucon simulam uma

conversa com ele. Socrates pergunta o que esse homem responderia se lhe

314 Ibidem, 474c-475b.
315 Ihidem, 47 5e.
216 fhidem, 466a-c.



indagassem se o que ele conhece é alguma coisa ou nada.’l7 A resposta de
Glaucon de que ele haveria de conhecer algo que “existe” (3v), visto que nao
poderia conhecer o que “ndo existe” (uf ov), enfatiza o principio parmenidico
de que s6 € possivel conhecer o ser, ndo 0 ndo-ser. Esse principio, que
logicamente exclui ac outro, pode ser conjeturado com base em critérios que
extrapolam os limites da logica. No entanto, essa alternativa ja havia sido
indicada pela deusa que, apds recomendar que o nedfito se afastasse da via
do nao-ser, pede também que se afaste da via em.que mortais que nada
sabem, erram duplamente ao conceber o ser e o nao-ser como se fossem a
mesma coisa.!® Essa terceira via, rejeitada pelo eleata como falsa, é o qgue
possibilita a Socrates conjeturar sobre um “infermedidrio” (uetobd) entre o “ser
puro; absoluto” (glaxpivig 6viog) e o “ndo-ser” (undapiff Svrog). 519

Destarte, se num primeiro momento o conhecimento foi relacionado
com O ser e a ignorancia ao nao-ser, 0 intermedidrio constitui esse “algo”
procurado entre a ignordncia e ¢ conhecimento. E procurando a forma como
atua o ser, o néo-ser e o intermediario entre os dois que surge a especificacéo
do que seja um “poder” {Givoug).’2° Como ele pode ser identificado tanto por
seu objeto quanto por seus efeitos, 0s “poderes” sdo definidos como um
género de seres que possibilita atuar de uma determinada forma, sendo
divididos em dois grupos: os “idénticos” (10 ai1d), que se aplicam ao mesmo
objeto e produzem os mesmos efeitos; e “diversos” {tepo), 08 que se aplicam
a objetos diferentes e produzem, com isso, resultados diferentes. Essa
classificacdo visaria a estabelecer em que grupo estaria situado o

317 Ihidem, 466d-2: & Tiyvidokoy yiyveoxel 1 ] obdév:

318 PARMENIDES. Sobre a Natureza, fr. 06.

3% A Reptiblica, 477a.

429 Coniorme Souilhé, o fermo &ivouig em Homero possui o sentido de poténcia, forca
material, o poder de quebrar obstaculo, de vencer os adversarios. Sempre empregado nas
mesmas formulas, aparece apenas quatro vezes na fiada e cinco na Odisséia. Também nos
poemas hesiddicos a palavra € utilizada apenas trés vezes com um sentide préximo do
homeérico, mas, embora vago, ja sinaliza um certo alongamento da idéia de forca a uma acéo
geral, uma poténcie, ums possibilidade em qualquer ordem que seja. SOUILHE, J. Btude sur
fe terme AINAMIZ dans les diclogues de Flaton, pp. 1-%.
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conhecimento do filésofo verdadeire e do aparente. Considerando que tanto o
conhecimento quanto a opinidc sfio poténcias, e considerando também a
diferenca dos seus efeitos no que se refere ao ser e ao nao-ser, inferem que:
{@) o “conhecimento { ¢émothun/yvdoc) se aplica ao ser e o seu efeito & o mesmo
que o seu objeto; (b) que a “ignordncia” {Gyvoia) se refere ao nao-ser; [c) que a
opinido nado se aplica aoc nao-ser, visto que julga sobre algo, a saber, a
aparéncia; (d) que esse “julgar pela aparéncid” (Bobdfew) constitui um
intermediaric entre ¢ conhecimento e a ignorancia.321

No Banguete, o uetwafd é utilizado para explicar a natureza de Eros
como um intermediério entre o divino e 0 humano, possibilitando, com isso,
ui:ua ligacéo entre duas realidades distintas, a saber, a ignorancia humana e
o conhecimento divino. No ambito tedrico isso significaria ndo uma mistura
de duas realidades, mas uma espécie de gradagdo que aproximaria uma
coisa da outra por meio da “opiniGo certa” (Opfh 86Za).3%2 N'A Repiiblica o
petlt € concebide como a opiniio existente entre a ignordncia e o
conhecimento.®2® As implicagbes disso para a distingio entre o filésofo
verdadeiro e o aparente é que enquanto o primeiro, de posse do
conhecimento, conheceria com clareza o ser, por saber distinguir um objeto
do outro, o segundo, com a opinido, conheceria de forma confusa porque
tomaria um objeto pelo outro como se fossem a mesma coisa, estando o seu
conhecimento a meio caminho entre o conhecimento e a ignorancia.

Se o filosofo aparente é aquele que possui a opinido para se fazer
passar por conhecedor de algo, isso significa que, por algum motivo, ele se
desviou da trilha do conhecimento verdadeiro e passou a se guiar pela
aparéncia. A investigaciio sobre os motivos que poderiam fazer com que esse
aspirante a filésofo parasse no meio do caminho surge, em 487a, quando

Adimanto expOe ¢ que a maioria pensa sobre a pratica da filosofia que torna

32t A Republica, 4774-470e,
322 Cf: Banquete, 202a-e.
325 A Reptiblica, 477a-b.



os homens perversos e indteis & cidade. Partindo da afirmagao de que as
naturezas daqueles que se tornariam “fildsofos perfeitos” (1edémg S1hocodog)
eram “poucas e raras” [dAvydxig e dhiyog), passam & enumeracio das causas
da perdig@o dos aspirantes ao conhecimento.

QO primeiro ponto a considerar é que as maiores maldades nac seriam
realizadas por homens mediocres, mas por “naturezas melhores” (Gpictog
duong) que foram corrompidas por uma “md educagdd” (kaxic amdoyayia), que
as privou ou as afastou de todas as coisas boas.32* Comparativamente a uma
semente plantada num solo arido, com poucos cuidades, a alma que nao foi
alimentada com os conhecimentos que conduziam & virtude cresceu em meio
as ervas daninhas e acabou se confundindo com elas. Se, porém, foi semeada
num solo fecundo, e recebeu os cuidados necessarios ao desenvolvimento de
suas qualidades inatas, se tornou néo apenas um filésofo, mas filosofo
perfeito.325 Além disso, ainda haveria os riscos de esses aspirantes serem
corrompidos por parentes efou concidadios que, tendo se apercebido de
suas qualidades inatas — facilidade de aprender, boa meméria, coragem e
superioridade —, tragaram planos politicos para eles, visando unicamente a
realizacéo de suas ambicdes.326

O maior risco para esse jovemn seria a sua ansia em obter rapidamente
08 seus propositos, sem se aperceber de que uma trilha facil poderia nao
levar a lugar algum ou a um lugar néo condizente com sua natureza. A
confirmagao disso € encontrada em 504c¢-d, quando Socrates diz a Adimanto
que o aspirante ao saber teria gque seguir pelo caminho mais longo, se
quisesse obter a ciéncia que The convém, aquela que € a mais elevada de
todas. Essa ciéncia é a “idéia do bem?”, aquela que torna a justica e as outras
virtudes tteis e wvaliosas ac homem.%?7 Salienta que, apesar de sua

importancia, ela ndo é conhecida o suficiente, pois muitos a confundem com

24 fhiderm, 491b-e,

325 Ihidem, 492a.

325 Thidem, 494a-¢,

2T Ibidern, 505a: 11 o0 dyubod idéa udywrov udBnua,
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as coisas belas e boas. Dentre os que procuram especificar o que seja ¢ bem,
destaca dois grupos: a “maiorid” (ol moArol), que o identifica com o “prazer
{hdovi} e os “mais perspicazes” (xouyotépoc) que o identificam com o saber.328
A critica que se pode fazer a esses dois grupos é a de que eles, por nao
saberem explicar a natureza do bem, o associam ao objeto do seu interesse,
resultando, com isso, em problemas que nio sabem como resolver, como é o
caso dos hedonistas, que sdo forcados a admitir a existéncia de “prazeres
maus” ao lado dos benéficos.322 Se se conhecesse a natureza da “idéia do
ber”, ninguém quereria praticar e possuir a sua aparéncia, mas procuraria
sua realidade. Somente o detentor desse conhecimento poderia organizar
perfeitamente uma cidade justa.33

As palavras de Socrates sobre o que os hedonistas e os sabios pensam
ser 0 bem faz com que Adimanto pergunte o que ele acredita ser o “bem” (1o
ayabdv): o conhecimento, o prazer ou alguma outra coisa.3! Sécrates, diante
dessa questdo, alega que ndc pode falar daquilo que nadoc sabe,
principalmente de um tema tho grandioso como esse. Propde que deixem
essa investiga¢ao para outra ocasido e que se concentrem no que lhe parece
ser 0 “filho do bem” (Exyvvdg 0¥ Gyabod), muito “semelhante” (duordtatog) ao
pai.3%2

Apés ser concedido o seu pedido, comega lembrande os dois tipos de
bem que haviam encontrado: aquelas coisas belas e boas que podiam ser

comprovadas e diferenciadas pela linguagem e aquele bem que, em sua

2% O substantive xopwdmyg significa inicialmente “elegéncia, habilidade”, principalmente
quande se refere & linguagem, mas também pode significar “agudesza, asticia®. Esse termo
pode ser utilizado de forma encomidstica ou depreciativa. BAILLY cbserva em Platio uma
nuance de ironia na utilizaco do adjetive xouwés, em particular quande se refere aos
sofistas. No passo 505Dh, o termo xopyotépog nfio possui um sentido depreciative, mas um
sentide que distingue o posicionamentoe da “maiorid” dos que investigam as coisas com
agudeza de espirito e perspicacia. Ci: BAILLY. Dictionnaire gree francais, p. 1117.

#22 A Reprblicd, 303a-c.

320 Ihidem, S06a: © molteia 1ehdng

331 Ipidem, 506h. Essa terceira possibilidade indicada por Adimanto sera desenvolvida
somente no Filebo, objeto de investigacio da Terceira Parte deste trabatho.

332 Pridem, 506c¢-e.
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esséncia, era Unico, expresso pela sua idéia correspondente: “o bem em si’
{ov1o ayabdv). O problema encontrado néo se restringe somente a confusdo
entre esses bens, mas, sobretudo, a encontrar a natureza prépria de um e
outro que evitasse que a unidade fosse tomada como miiltipla e que as coisas
multiplas fossem concebidas como unas. Para superar a dificuldade inicial
de transpor os limites do factivel, Socrates compara as coisas belas e boas
com as coisas visiveis e o bem em si como nao visivel, mas apreendido pelo
inteligivel.*3% E como as coisas belas e boas podem ser vistas pelos olhos que,
por sua vez, dependem da luz para visualizar e distinguir uma coisa da
outra, a luz passa a ter um papel preponderante nesse processo, sendo,
inclusive, concebida como “causa” (oitia} da visdo.334

Desse papel do sol em fornecer luz ao conhecimento percebido pela
visdo, Socrates enfatiza a funcéo “do filho do bem” (106 Gyabob Exyuvog) que, no
“lugar inteligivel” {vontdg 10mog), forneceria a luz necessaria a inteligéncia para
apreender os seus objetos de conhecimento. E, assim como no lugar visivel o
sol forneceria luz, o Sol do lugar inteligivel seria a “idéia do bem”, causa de
todo o conhecimento baseado na “verdade” [GAnBeiwcle no “ser (10 Ov).
Todavia, assim como as sombras poderiam comprometer a veracidade de um
conhecimento no lugar visivel, as sombras no inteligivel poderiam ser
concebidas inicialmente como a auséncia de luz, a saber, a verdade. O
problema dessa inferéncia estaria na prdpria relagdo causal estabelecida
entre o filho do bem e a verdade. E, sendo assim, essas sombras nac
poderiam ser relacionadas & verdade, mas a uma debilidade posterior
presente no sujeito cognoscivel ou na faculdade de apreender, ou seja, a
inteligéncia.

Fala-se de “debilidade” porque o bem, ao possibilitar aoc homem
conhecer a verdade, também possibilita a apreenséo da “esséncid” {ovoia) das

coisas, embora essa esséncia ndc seja a mesma coisa gue o bem, posto ser o

883 Thidem, 507a-b.
24 hiden, 507¢-308b.
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bem superior ao conceito de esséncia.33 E, com isso, o homem disporia de
todos 08 requisitos de acesso ao conhecimento veridico das coisas,
precisando, no entanto, desenvolver o drgio necessario & visdo no mundo
intelectivo: a razéo. Com isso, paralela & possibilidade de ¢ homem conhecer
as coisas € exigido um longo processo de despertar e conhecer da razio na
identificacéo e compreenséo das coisas que the sio visiveis pelos olhos e das
coisas que nao lhe sdc visiveis, mas que, mesmo assim, podem ser
apreendidas pela razio.

E, assim, para diferenciar os tipos de conhecimentos e as suas
respectivas formas de apreensdo nesses dois lugares, no visivele no
intehigivel, Socrates recorre 4 analogia de uma linha divida primeirc em duas
partes desiguais, depois novamente secionada na mesma proporcio, uma
representado o visivel e outra o inteligivel. Na parte visivel encontra primeiro
as “imagens” (eixdveg) que sfo representadas pelas “sombras” (10¢ oxidc),
pelos reflexos nas aguas e coisas do mesmo género, depois aqueles que
originam tais imagens: os seres vivos, as plantas e artefatos de toda espécie.
E conforme a nitidez ou obscuridade em suas respectivas apreensaes, poder-
se-ia inferir se ¢ seu conhecimento era “clard” {oadi) ou “obscurd” {Goadn).5%6
Na parte inteligivel, especifica que o Gnico método para se ascender a esse
conhecimento € a dialética que, recorrendo as hipéteses, forma primeirc um
raciocinio acerca dos objetos que originam as imagens visiveis, depois sobre
aqueles objetos que admitem somente o inteligivel: as idéias.3%7

E justamente o grau de clareza e obscuridade dessas quatro divisdes,
duas do visivel e duas do inteligivel, que especificam o tipo de conhecimento
resultante de cada uma delas: no inteligivel, o primeiro seria denominado
“inteligéncia  noéticd” {vomow) e o segundo “pensamento reflexivo;

entendimentd” {uGvowa); e no visivel, o primeiro seria a “fé; crened” fniong e ¢

335 Ibidem, 508c-30%9D.
426 Jhidem, 309d-310a.
337 idem, 510b-511c.
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segundo a “representacGo imagética” (gikuoia). E conforme o seu grau de
aproximacéo com a “idéia do bem”, causa de todo conhecimento e verdade, o
saber humano ascenderia das opinides resultantes da representacao e da fé
ao pensamento reflexivo e, finalmente, a inteligéncia noética.s®

No inicio do livro VII {514a-515¢), a analogia da linha secionada é
transposta para uma outra analogia, desta vez para a de uma caverna onde
habitariam homens acorrentados desde o nascimento e que concebiam como
verdade aquilo que visualizavam refletidos no fundo da caverna por meio da
luz fornecida por uma fogueira existente em sua entrada. Esses reflexos
fornecidos por homens que transportavam todc tipo de objetos e que,
indiferentes ao que ocorria dentro da caverna, seguiam o seu préoprio
caminho. Se por algum motivo algum desses prisioneiros fosse libertado das
amarras que o prendiam & caverna e fosse obrigado a sair dela, ele
enfrentaria uma série de obstaculos até entio desconhecidos. O primeiro
deles poderia ser considerado de ordem fisica, como dores musculares devido
a sua longa imobilidade, depois enfrentaria os obstaculos de ordem
gnosiolbgica, como o confronto com os conhecimentos até entio considerados
veridicos. A sua primeira reagfo seria de retornar a4 caverna ou mesmo
pensar que havia ficado louco, posto que o seu referencial conhecido passava
a ser concebido como “sombras” e naoc como os proprios objetos. Se
persistisse em sue excursao de descoberta, perceberia que além das sombras
e dos reflexos das coisas haveria os seres que originavam tais reflexos, todos
eles vistos com nitidez gracas a luz do sol.33°

E somente depeis que conseguisse sair do choque inicial e se
convencesse de que nao estava louco, o homem liberto poderia comparar as
duas realidades e compreender que a que vivera e em que acreditara até
entao néo passava de uma vida destituida do brilho préprio daqueles que

contemplavam a luminosidade do sol: verdadeira causa das coisas existentes.

328 Thidem, 511d-e.
239 Thidem, 5315¢-316b.
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E compreenderia também que a educagdo que possibilitou a sua saida da
caverna, poderia ser utilizada para libertar os seus companheiros das
amarras que os prendiam & obscuridade e & ignorancia.

Em 518c, Sicrates salienta dois tipos de educagfio: uma que afirma
que €& possivel introduzir conhecimento numa alma que néo a possui e outra
que identifica primeirc o “6rgao” (10 Gpyavov) da alma responsédvel pela
aprendizagem e depois procura desperta-lo para sua funcio propria, que &
apreender e compreender os conhecimentos que lhe sdo transmitidos. A
primeira € sugerida no Banguete (175d-e), quando Sécrates responde a
Agatdo que se a sabedoria fosse transmitida por contato, tal como ocorre com
um copo cheio que é passado para um vazio, ele se aproximaria no seu
anfitriao para assimilar a sua sabedoria poética. Com isso, pode-se dizer que
um processo educativo envolve uma relagio reciproca em que alguém se
prople a ensinar e o outro se dispde a percorrer os meandros exigidos por
uma educacio sblida e consistente. Se alguém nado quisesse e ndo tivesse
condicdes intelectuais de assimilar e dar sentido ao que The era ensinado,
nao haveria um conhecimento efetivo, apenas uma aparéncia de saber que
enganaria outros ignorantes, nio os sabios.

Somente ¢ segundo tipo de educac¢éo procuraria despertar a parte da
alma inteligente por natureza {pdorc opéviptoc), capaz de apreender tanto o
conhecimento do visivel quanto do inteligivel.34 E isso ocorreria por meio de
um drgao detentor do poder de ver (i the Sweex dvaug) os seres que possuem
as seguintes caracteristicas: (a) “conthecimento do gue existe sempre” (Gl Gvtog
yviorg, 527a); (b) “o ser e o nvisivel’ {10 6v xai 10 ddpatov, 529D} e; {c) relagdo
comum e aparentada entre eles (kowvevig, vyreveia, 531d). Nesse processo
educativo, algumas ciéncias seriam indicadas pela sua capacidade de forcar
a raz&o a se voltar em direglo & “idéia do bemt” {fi 109 Gyubob 18610}, causa de

tudo aquilo que existe de justo e belo. E o critério de escolha dessas ciéncias

210 hidern, 5330¢.



seria justamente o seu poder de confrontar simultaneamente “sensacfes
contrarias” (Evavtia aiofnouw, 523b-¢) que induzissem & saida do factivel em
direcdo & reflexdo, tais como o calculo, a aritmética, a geometria, a
astronomia e a dialética. Somente quando a altna se encontrasse em estado
de aporia, em decorréncia da contrariedade de um mesmo objeto, ela
procuraria examind-lo por outras vias, a saber, o “entendimento” (Aoyiousdc) e
a “inteligéncia noética” (vinmg).3*l Se por acaso © entendimento as
apreendesse isoladamente, cada uma delas seria considerada “und” (§v), mas,
se apreendesse em conjunto, revelaria a sua distinggo. E a principal
atribuicdio dessas ciéncias seria impulsionar a distingio entre os objetos e as
suas fungdes, procurando evitar, com isso, a confusdo entre o que é visto, o
que € dito e o que € interpretado. Depois desse impulso das ciéncias, caberia
a dialética, por meio da colocagho e verificagdo, a superacéio das hipdteses
que ndo correspondessem aos critérios instituidos pela razao.

No longo percurso de saida das sombras da ignoréncia, somente
aqueles que conseguissem superar todos os obstaculos e fossem capazes de
seguir o proémio da “dri@” (vopuog) necessaria ao estudo da dialética estariam
aptos a exercitar o seu olhar em diregdo & luminosidade da morada do “mais
Jfeliz de todos os seres” (etdomovéstatog 100 Hviog): a “idéia do bem” 342

A compreensac da atribuigio do termo eddapovia & “idéia do bem”,
tema chave de nossa investigag@o, tanfo pode remover uma série de
dificuldades encontradas no processo de depreenséc dos sentidos propostos
por Platdo, quanto pode transformar essas dificuldades num obstaculo quase

intranspoenivel, visto que o seu significado depende da prévia compreenséao do

4 Ihidem, 523a-52%a.

242 Ihidem, 326d4d-e. Leroux salienta a semelhanca entre a felicidade atribuida a idéia do bem
e agquela destinada aos deuses, Indaga se esse termo € suficiente para considerar essa idéia
como um deus ou se & utilizado apenas como uma predicacio andloga. In: LEROUX,
Georges. La République, p. 683. Se considerissemos as dificuldades lingliisticas em
caracterizar o plano inteligivel, compreenderiamos a razéio de Platdo recorrer a termos
considerados do universo divine, mas com sentido diverso do original. Isso pode ser
deduzido pela énfase atribuida 4 geometria e & aritmética no processo de desprendimento do
visivel em busca do inteligivel,



significado da idéia do bem. E como Sdcrates, em 507a, pediu que
investigassem primeiro o filho do bem, semelhante ac pai, a via de acesso &
idéia do bem seria pelo seu filho. E, somente dessa forma poderiamos
entender o tipo de felicidade que possibilita ac guardido perfeito viver de
forma boa e sensata.343 Com isso, nos encontramos num estado de aporia em
que n&o se pode nem ignorar as dificuldades, nem se pode resolver pelas vias
convencionais. Diante desse impasse, tentaremos reunir os indicios
fornecidos durante o longo percurso em busca do conhecimento necessario a
contemplac¢ao da idéia do bem.

Considerando primeiro a distingdo entre conhecimento visivel e
inteligivel e também a concepcao de que' a felicidade humana é um bem,
estando a idésa do bem no épice de todos os bens, precisaremos especificar o
tipo de bem pertencente a cada um conforme o seu nivel de clareza ou
obscuridade. Com isso, recorreremos & hierarquia proposta pela linha
secionada que aparece também no processo de libertacio dos prisioneiros
das amarras da ignoréncia. E, conforme a especificacdo da possibilidade de o
homem conhecer tanto o visivel quanto o inteligivel por meio de um érgao
préprio para tal finalidade, o acesso aos niveis de conhecimentos dependeria,
por um lado, do tipo de educagéo que despertasse a alma para a reflexio e,
por outro, da persisténcia daquele que conseguisse resistir aos obstaculos
fisicos e psiquicos. Além disso, vale ressaltar a preponderancia, no plano
inteligivel, da “idéia do bem” como causa do conhecimento e da verdade e, no
plano visivel da luz do sol, como causa das coisas existentes.

Se partissemos do principio da hierarquizagio do conhecimento entre
sensivel e inteligivel e das formas de apreens@io intermediaria entre eles no
que se refere a felicidade, encontrariamos uma saida, primeiro, para a
compreensao dos varios sentidos de ebddawovia, segundo, para o tipo de
felicidade pretendida ao governante perfeito e, terceiro, para a atribuicdo de

suma felicidade a idéia do bem. Se tomassemos como valida essa hipdtese

2 hidem, 321a.
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salvariamos logicamente tanto a felicidade de toda a cidade quanto a do
guardiao perfeito. E, assim, poderiamos dizer que a diferenca de concepgoes
acerca da felicidade seria atribuida ao nivel de conhecimento em que se
encontrasse 0 homem. Se estivesse no nivel do visivel e ndo conseguisse se
depreender das sombras e reflexos das coisas, tomaria como valido tudo
aquilo que visse e lhe fosse transmitido permanecendo, com isso, na
“representagde imagética” {egixooia) de que essas sombras eram o bem que
conduziriam a felicidade. Se fosse bem orientado e desconfiasse que esse
conhecimento n&o era suficiente para esclarecer as coisas, perceberia a fonte
desses reflexos e chegaria a formar uma opinido melhor do problema, sem
ainda saber como distinguir a verdade da falsidade, posto seu conhecimento
permanecer circunscrito ac nivel da “fé; crengd” (rictc). Com isso, tanto um
quanto outro defenderiam o seu ponto de vista baseado naquilo que
acreditassem ser o melhor: o primeiro suporia que a sua vida seria melhor,
classificando a dos outros como inGtil e que néo valeria a pena ser vivida; o
segundo, mesmo percebendo a diferenga entre uma e outra, nio saberia
ainda especificar o bem que diferenciava uma vida da outra e nem se quem
vivesse bem seria feliz ou nao.

Considerando ainda que a “idéia do bem” é a causa da verdade e que
quem estivesse mais proximo dessa verdade estaria também mais préximo do
seu sentide de felicidade, recorremos ao termo que medeia a passagem da
opinido a inteligéncia: o petofd.54¢ Vale lembrar que esse termo também foi
utilizado para mediar a passagem da ignordncia ao conhecimento sendo,
portanto, conceito-chave néo s6 na distingao entre os varios niveis do
conhecimento, mas, sobretudo, na percep¢io das sutilezas que podem velar
ou revelar algo acerca do objeto investigado.

A saida do plano do visivel exige como condigao a aprendizagem de

ciéncias que possibilitem a mobilizacho da parte intelectiva da alma para

344 Mhidem, S11d.
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solucionar conflites que extrapolaram os limites do factivel. E, dentre essas
ciéncias, o calculo, a aritmética, a geometria e a astronomia forcam um olhar
para além de suas respectivas finalidades praticas, sendo consideradas, por
isso, como vias de acesso ao inteligivel. E justamente essa mobilizacio da
parte intelectiva que constitui o “pensamente reflexive” (hutvorwa) de que nem
sempre as coisas sdc como aparecem, havendo necessidade de um critério
que tente dissipar as contradicbes de um mesmo tema, tal como o
conhecimento do bem e as suas finalidades. E aquele que conseguisse atingir
esse estagio ndo aceitaria passivamente aquilo que the fosse transmitido,
mas confrontaria esse conhecimento e buscaria o que estivesse oculto pelo
olhar ou pelas palavras. Esse homem possuiria as ferramentas necessarias &
compreensio da natureza do bem, desde que nao temesse os obstaculos nem
se deixasse seduzir pelo deleite dessas descobertas.

E como o “pensamento reflexive” ¢ salientado, em 511d, como uma
espécie de “intermedidric” entre a opinidc e & inteligéneia, poderiamos
deduzir de sua fun¢do mediadora uma concepgéo de felicidade em que, por
um lado, reiteraria a tradicional concepgao de prudéncia expressa pelo “nada
em excesso” e, por outro, aproximaria essa concepcio do sentido proposto
pela idéia do bem, sem, no entanto se identificar com ela. Se alguém
dispusesse desse tipo de conhecimento, ele poderia governar com prudéncia
{521a), tornando a cidade sob o seu governo boa e feliz, mas ainda ndo
saberia totalmente como se proteger das tentacdes visiveis, tais como
riqueza, honras e prazeres. Somente se prosseguisse nos seus estudos e
conseguisse conciliar o conhecimento com a experiéncia poderia, por meio da
dialética, ascender & morada do bem. E isso ocorreria quando fosse capaz de
aprender a esséncia dagueles seres que nao séo visiveis pelos othos, mas que
mesmo assim podem ser apreendidos pelos “olhos” da razdo: tnica forma de
ascender aos seres gue existem sempre e que sfo aparentados entre si,
causa das coisas que sao vistas pelos olhos.

Com isso, pedemos inferir que a felicidade atribuida & idéia do bem
esta num plano do inteligivel em que a “inteligéncia noética” (vénowg) é capaz
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de compreender a natureza dos inteligiveis e compartithar de seu
conhecimento e verdade, inclusive da causa de todos os seres visiveis e
invisiveis. No entanto, mesmo ciente de que a idéia do bem é a causa dos
seres inteligiveis, ndo percebemos totalmente a sua natureza, uma vez que a
sua aproximagao ocorreu por intermédio da semelhanga do seu filho: wyvvic
100 ayofol. E, diante disso, podemos dizer que dispomos apenas de uma
aproximagao da concepgdo de felicidade atribuida a “idéia do bem”. Mesmo
assim, sabemos que agueles que ascendessem ao “filho do bem” seriam
considerados amigos do saber, devido ao seu estreito relacionamento com ¢
conhecimento capaz de realizar ¢ desejo comum a todos os homens: ser feliz.
A solugéo do impasse da felicidade de toda a cidade com a do seu
governante, néo poderia ser encontrada nos limites do visivel, visto que néo
terlamos como justificar o sacrificioc do governante em detrimento da
felicidade dos seus governados, nem poderiamos entender o tipo de vantagem
conquistada pelo guardido perfeito com o conhecimento das virtudes. Mas,
no plano do inteligivel podemos inferir que o guardifo perfeito almejaria algo
mais que as concepgoes correntes de felicidade ligadas 4 posse de bens
tangiveis e transitérios. Ele visaria aquela felicidade compativel & parte divina

da alma em que o conhecimento do bem se estenderia ao Hades.

3. Tirano: monstro de mil formas e sofrimentos

E na analise das formas de governo e na influéncia que exercem sobre
o carater dos homens no que se refere a alma, que o problema levantado por
Trasimaco no livro I acerca das vantagens de ser {in)justo retoma também o
problema de sua pretensa felicidade, posto que o tirano, por fazer o que
quisesse, deteria, segundo o sofista, o cetro da felicidade humana. No
entanto, esse agir do injusto precisaria necessariamente do respaldo de uma
aparente justica como forma de protecio contra as acusagdes e penalidades
destinadas aos transgressores da justica. Essa forma de pensar € retomada

por Glaucon, em 358a, quando expde o que pensa a maioria sobre a justica:
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uma forma dificil de agir, adotada unicamente pelas vantagens destinadas
aqueles reputados de justos. Foi para encontrar as causas que direcionam
um homem & justica ou & injustiga que a investigacdo de sua acédo social
conduziu ao exame da alma e & influéncia do conhecimento no processo de
formacaoe do seu carater.

Se o interior do homem ¢é a sede onde se origina a virtude e os vicios e
se a educaglo representa um fator preponderante para a formacao tanto do
filésofo quanto do tirano, por que deixar para os livros finais as causas da
degeneracéo dos governos? Em principio, essa questio estd subjacente no
exame dos elementos da alma que conduzem a verdade ou & aparente-
verdade, mas nao explicita a questdo da aparéncia da virtude e dos tipos de
desejos almejados pelos homens conforme o predominio de algum elemento
da alma: do filésofo o amor pelo conhecimento; do guerreirc o amor pelas
honras da vitoria e do ambicioso o amor pelas riquezas e por tudo aquilo que
The propiciar prazer. A Repiiblica perpassa esses problemas nfo somente com
0 objetivo de enfatizar a degeneragéo do tirano, mas, sobretudo, mostrar que
os fatores que conduziram & tirania seguiram num determinado momento o
mesmo percurso que a filosofia, sendo dificil perceber em qual momento a
parte melhor de sua alma resvalou para as solicitacdes de sua parte pior.
Talvez seja essa dificuldade que impulsione a caracterizagdo do
conhecimento do filésofo antes do tirano.3¥® Somente aquele que dispusesse
de wm conhecimento sélido e consistente poderia julgar com discernimento o
seu conhecimento e o dos outros e, com isso, retirar o véu de pretensa
virtude gue protegeria as agoes ilicitas do tirano. Essa identificacéo se daria
pela conciliagao de dois aliados: a razéo e a experiéncia.

3% Alguns autores defendem que os livros V, VI e VII representam uma espécie de digressao
porque mudariam a perspectiva de investigacio até entio adotada. Essa hipdtese & valida
somente para aqueles que desvineulam a ética ¢ a politica da metafisica, mas o proprio
desenvolvimento da investigacio da justica e da injustica n’A Republica seguiu desde o livro
IV para uma mudanca de meétode para se chegar ao verdadeiro conhecimento do bem
distinto do que os homens concebiam come coisas boas £ mas. A metafisica nesse dislogo se
faz presente para fundamentar aspectos que néo seriam respondidos somente pela ética.
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No processo de investigacic das vantagens do injusto constatou-se
que o tirano nac era um homem mediocre, mas que, devido a uma ma
educacio e influéncias perniciosas se deixou corromper, tornando-se uma
espécie de zangdo com ferrdo que, para conseguir um lugar dentro da
comunidade, precisaria usar de astlcia para obter dos outros aquilo que
deseja. E comparavel a alguém que experimenta algo que gosta e descobre
como fazer de novo, o tirano, para manter ¢ seu estilo de vida, usa num
primeiro momento o seu ferrAo para proteger aos seus interesses dos
inimigos externos, mas depois disso passa a atacar o0s seus préprios
companheiros com receio que desejem a mesma coisa: o poder que viabiliza a
obtengao de bens materiais que tanto valoriza.

A imnvestigag@o dessas formas de governos parte do principio de que o
“cardater” {zpdmog) dos homens ndo estd instituido pela natureza, mas que é o
resultado dos “costumes” (fi0og) adotados por cada forma de governo
resultando, com isso, em acghes virtuosas ou naoe.%4® Esse aspecto retoma a
existéncia na alma de uma parte melhor — oyisukdv — e de uma parte pior —
emBuunuikév — mediada por um arbitro que, se bem orientado, pode conter os
desejos da parte pior. A alma tirAnica € justamente aquela em que a alma
pior se sobrepde a melhor, tendo como diretriz de acgfo os “desejos”
reivindicados pela parte “desejosa” (Embupnnixdv), que, como o proéprio nome
indica, sd&o desejos que estéo acima da “vontade; valor” [Bupdc).

Socrates, para esclarecer o problema dos desejos e prazeres como fonte
de satisfagdes ou sofrimentos, diferencia inicialmente os deseios em
necessarios € nao-necessarios: os primeiros, considerados “necessdrios”
{avaykaiog emibupia), sdo todos aqueles reivindicados pela natureza como Uteis
a sobrevivéncia e que, por isso, ndco podem ser ignorados; e os segundos,
denominados “ndonecessdrios” {un avoyxoiog émbupicl s@c aqueles que,

apesar de reivindicados pela natureza, podem ser controlados, posto néo

440 jhidemn, 5344d-2.



constituir nenhum bem imediato para o homem.3¥ Ao contrario, se forem
liberados sem prévia orientagdo podem resultar em sofrimentos de toda
ordem, sejam pessoais ou extensos aos outros. Posteriormente, no inicio do
livro IX (571b), acrescenta dentre os nio-necessarios os “desejos ilegitimos”
{rapGvouo Embupio), que como o préprio nome indica séo aqueles que, se néo
forem controlados pele “melhor desejo” {Beitiov émBuuia), com o auxilio da
“razéo’, também podem resultar em diversas vicissitudes. Esse terceiro tipo
de desejo constitui uma forma encontrada pela “razdc” para suscitar ao
mesmo tempo os desejos nobres e evitar os excessos fisicos e psiquicos. O
desejo do tirano se enquadra na transgresséo dos limites impostos, primeiro
pela “razao”, depois pelos limites legais instituidos pelos homens. Esse
excesso resulta em desejos que sdo denominados de “amorosos” (Gopodisiov,
559c¢), “erdticos” {gpwnkdg embupion, 587b); “prazeres servis” (Sodhm Adovai,
587c¢) e “imagem de prazer” (16 £idwhov ffovi}, 587¢; 5874d).

Contrapostos a esses desejos que escravizam aqueles que vivem sob a
sua égide, s&0 expostos outros que ndo apenas beneficiam a alma daqueles
que recorrem & razéo, mas também beneficiam os que estdo ao seu redor.
Esses desejos, diferentemente dos necessarios, ndo estdo condicionados
somente ao fisico, posto que se relacionam mais & alma. SAo desejos
inerentes & mnatureza, mas gque para serem desenvolvidos precisam
acompanhar um longo percurse no processo de identificacio ¢ separacao
daqueles desejos que conviriam ou né&o 4 alma. Dentre eles encontramos n’A
Reptublica trés denominagbes: “prazer purd” (xobopd ndovd, 583b, 584c;
586a)},%® “prazer verdadeirc” (hnbax Adovi, 586b; 587h; 5874d; 587e) e “prazer
que é priprio” {gavtwd fdovi, 586e; 587a; 587h).

7 Ibidem, 558d-33%9¢. Em principio, poderiamos dizer que os desejos necessarios sao
identificados com os desejos naturais ou orginicos, mas ¢ exemplo da alimentaciic nos
indica que essa necessidade biologica pode se transformar num desejo nio-necessario, se
extrapolar os limites da fome ou exigir um requinte adicional.

348 O prazer puro teré um lugar especial no Filebo, principalmente na identificacio do tipo de
vida que pode tornar o homern feliz.
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A diferenga entre os prazeres resultantes dos desejos néo-necesséarios e
aqueles que sdo necessarios ndo propriamente ao corpo, mas a alma, é que
0s primeiros, por desconhecer os limites, geralmente resultam em
sofrimentos e 0s segundos, por ser o resultado do percurso empreendido pelo
amigo do saber, pode mensurar e/ou controlar os desejos nao-necessarios e
desenvolver os prazeres psiquicos ~ verdadeiros, puros e o que é préprio —
como aliados em busca do conhecimento do filho do bem, semelhante ac pai.
E justamente esse conhecimento que capacita ao filésofo julgar e diferenciar
um prazer benéfico de um maléfico,

No entanto, se o tirano nao € um ignorante que desconhece a diferenca
entre 0 bem e o mal como poderiamos descortinar um conhecimento tio
habilmente camuflado? Essa questio retoma temas que foram anteriormente
discutidos: o problema dos intermediarios entre a ignorancia e o saber 477a-
478e} e os obstaculos que podem fazer com que a alma esqueca os seus
objetivos nobres e percorra a tritha dos prazeres considerados sob a sua ética
como bons.

O primeiro ponto a considerar é gue o tirano se deixou vencer ou pelo
temor ou pelos desejos, inimigos ferozes que sempre estiveram presentes no
seu processo educacional. Assim, ou por um ou por outro, ele interrompeu o
processo em que ¢ conhecimento da virtude € ¢ que molda o cariter do
homem para a execucéo das coisas belas e boas. E, a meio caminho entre a
ignorancia e o conhecimento, ele julga somente com a opinido nao do que é
verdadeiro, mas do que & aparente. E é com base na opinido que ele,
olvidando as diretrizes da parte “racional’, se deixou conduzir pelas
exigéncias dos desejos imediatos que n&o permitem que sua alma conheca
nenhum tipo de repouso. No entanto, o tirano visando somente & posse
daqueles bens que lhe possibilitam uma satisfagdo pessoal, ndo percebe a
diferenca entre um prazer da alma e do corpo, entre a influéncia de um sobre
¢ outro e também os seus efeitos sobre a mesma.

Em b573c, encontramos trés alternativas qﬁe podem conduzir um
homem & tirania: (a) & natureza predisposta para tal finalidade, (b) o “habito”
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{gmidevpo) e (€} a conjungdo dos dois. Dessas trés possibilidades podemos
depreender que o tirano, por forga das circunstancias, pode se tornar um
prisioneiro dos seus préprios desejos. E sob o dominio dessa miriade de
desejos e prazeres que o tirano, com o tempo, pode se transformar num
“ébrio” {pebronkég), num “apaixonade” [Epenxkéc) ou mesmo num “louco”
{uerayyoixoc): ébrio devido ao fascinio que a facilidade inicial do poder pode
lhe proporcionar; apaixonado, porque estd sob a égide dos desejos
eminentemente fisicos que exigem satisfacdo imediata; e louco, porque,
prisioneiro de si mesmo e com receio de que os outros possam lhe tirar
aquilo que por direito julga seu, passa a agir unicamente pelo impulso de
auto-preservacao, atacando todos que o cercam.349

Desse modo, o tirano, exigido tanto pelos desejos naturais quanto os
desenvolvidos pela pratica, permanece num estado constante de escravidao,
desconhecendo, com isso, dois dos principais preceitos almejados pelos
homens: a “liberdade” (€hevlepica) e a “verdadeira amizade” (diria ginbzig). E
solitario em seu poder, o tirano nao pode ser considerado, como reivindicava
Trasimaco, o mais feliz dos homens, mas, ao contrario disso, & o mais
desgracado.55°

Para compreender o tormento pelo qual vivencia a alma do tirano faz-
se mister verificar cs trés tipos de prazeres compativeis a cada elemento da
alma: “o prazer do sabio” (i fdovh 10 ¢povigov), resultante do governo do
rovionkdyv; o do guerreiro, auxiliar natural da razdo; e o do ambicioso,
dominado pelo émbuunticdv.35t Enquanto o prazer do primeiro é caracterizado
como pleno e “puro” (xabapd), os dois Gltimos como um sombreado, imagem
distorcida daquele prazer obtido por aquele que conseguiu escalar os

ingremes obstaculos em busca do saber.

349 fhidemn, 573a-575a.
330 Jbidem, 576a-¢.
331 fhidemn, 583a.
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No exame do prazer da alma surgem as concepgbes correntes acerca do
prazer e da dor no corpo, principalmente relacionadas 4 satde e a doenca.
Dependendo da presenga ou auséncia de um ou outro, ora se define o prazer
como agradavel, devido ao seu carater de substituicio a dor gue causava o
sofrimento, ora se define a cessagio do prazer como sofrimento. E sobre a
alternancia dessas duas sensagdes e 0s sentimentos resultantes delas que o
movimento em geral expresso pelo termo xivnowc32 é transposto & alma para
explicar a sua perturbacio em decorréncia de prazeres que, ao invés de
proporcionarem satisfacdo, resultam em sofrimentos. E uma alma
perturbada pelos sofrimentos da dor ou do prazer, e sem condicdes de avaliar
a extensdo do seu problema e a forma como manter um estado duradouro de
satisfacio permanece prisioneira da rotatividade do movimento.

E se o repouso € descrito como um estado “intermedidrio” (ue1of)353 em
que a alma consegue escapar do redemoinho das sensagbes de prazer e dor,
e se a unica forma de fazer isso é conciliando a “sabedoria” (¢pévnow} com a
“experiéncia’ {gumerpin), a auséncia de wm desses requisitos dificultaria a
saida do tirano de sua condicdo de perturbagdo pessoal e politica. Esse
repouso conquistado pelo amigo do saber ndo significa um estado inerte da
alma, mas um momento em que consegue controlar a volatilidade das

sensacgoes, sem hecessariamente anula-las.

3.1. O tirano como parricida dos democraticos

O problema assinalade no final do livro IV {448c-e) acerca da unidade
da virtude e da multiplicidade de vicios que explicariam as diferentes formas
de governo € retomado no inicio do livro VIII (543c ss}. Para entender por que

Platao retoma esse problema depois de trés livros & preciso ressaltar primeiro

2 O substantivo xivneg, derivadoe do verbo xwvée, significa “movimento em geral’, mas herda
também o sentido salientado pelo verbo de “agitacdo, perturbagdd”, principalmente “agitacde
potitiea”. Cf: CHANTRAINE. Dictionnaraire étymologique de la langue greeque, p. 533.

533 Ibidem, 583¢-e,
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a diferenca entre as cidades dos sete primeiros livros, depois a diferenca
entre o governc propostc e as formas de governc adotadas pelas cidades
gregas que conduzitam & tirania. Nos primeiros livros encontramos por
varias vezes a referéncia de que os interlocutores iriam construir pelo Adyog
um paradigma de cidade para encontrar o objeto de investigagio. A
insuficiéncia de elementos para identificar a {in)justica na cidade saudavel
conduziu a outras trés cidades - flegmatica, purificada e filoséfica. No
entanto, para encontrar o modelo de exacerbada injustica fez-se necessario
situar as condigdes histéricas ou aproximadas que conduziram aos modelos
gregos de governo.

Sem discutir a fidelidade ou néo de Platdo na caracterizacio da formas
de governo expostas nos livros VIII e IX, nos deteremos no raciocinio seguido
pelo fildésofo para explicar o fenémeno do aparecimento do tirano sem direito
legitimo ao poder e no desdobramento de suas agdes consideradas por uns
como maléficas e, por outros, benéficas sob o ponto de vista do poder.

Das quatro formas de governos encontradas n’A Republica — timocracia
ou timarquia, oligarquia, democracia e tirania — correspondentes a quatro
tipos de alma, Platdo, por meio de Socrates, procura especificar a causa que
resultou no declinio de uma e na ascensio de outra. Uma diferenca entre a
cidade boa governada pelo guardido perfeito e as formas de governo citadas
acima € salientada por Sécrates, em 546a, quando explica a Glaucon que
assim como tudo que nasce esta sujeito ac perecimento, também as cidades
estariam sujeitas aos efeitos da mudanga, seja temporal ou politica. Com
isso, encontramos no préprio didlogo a diferenga entre as propostas do
governc baseado no verdadeiro conhecimento e no governo em que tudo o
que importa € impressionar de alguma forma o outro por meio da aparéncia.

Vale lembrar também que quando Sdcrates retoma o problema dos
defeitos dessas quatro formas de governo, ele reitera a questio em saber qual
a que tornava o homem melhor ou pior e qual deles poderia ser considerado
o mais feliz ou o mais desgragado: se o homem melhor — & dpistog

£D30UOVESTATOE — OU © Pior — 6 xGKwotog GOAdratog — ou, ainda, se haveria um
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» wem

outro modo (f & }.3%% Novamente, em 545a, essa questido é destacada com
o intuito de contrapor nao apenas o justo ao injusto, mas, sobretudo, a
“justica pura’ {h Gkpotog Sikarootvh) & “injustica sem misturd” (i drpotog),
causa, segunde Trasimace, ou da felicidade ou da infelicidade.355

Se o ambiente social pode de alguma forma influenciar o carater do
homem a partir de elementos inerentes a alma que, em principio, nio séo
bons nem maus, mas que podem se transformar num ou noutro,
dependendo do tipo de formagéo que recebe no decorrer de sua vida, o
carater do homem pertencente a cada governo dependeria da forma como ele
conduziria a sua vida. Se considerarmos a possibilidade de o homem
albergar na alma a verdadeira mentira, resultado ou da auséncia de
conhecimento ou de um conhecimento distorcido, teremos que considerar
também o que Socrates denomina, em 382b-c, de “imagem de mentird’,
expressa em palavras e agdes. Para tal, precisamos lembrar que o tirano nfo
¢ um ignorante que nao sabe o que estd fazendo, uma vez que para obter o
que deseja recorre num primeiro momento & persuasfo e, somente depois, &
violéncia.

Antes do exame propriamente das formas de governo, Socrates destaca
aguela que considera como a melhor dentre as piores: a melhor seria a
aristocracia e as piores a timocracia, a oligarquia, a democracia e a tirania. A
primeira seria melhor porque, segundo ele, tornaria 0 homem bom e justo,
enquanto as oufras propiciariam o desenvolvimento de uma série de
enfermidades na alma. E sobre essas enfermidades, entendidas como vicios
resultantes do excesso de prazeres, que ocorreria a passagem de uma alma
deformada a outra, ou seja, de um vicio a outro.

A causa que mmpulsionaria a mudanga de um governo seria justamente

a dos problemas internos que, ao serem ignorados ou mal resolvidos,

334 A Republica, 344a. _

5% A designaciie de “puro; sem misturd” (Gxpewe) tanto & justica guanto i injustica retoma a
proposta dos livros 1 e Il de investigar uma e oulra despida de toda aparéncia atribuida a
elas, que ofuscaria e confundiria as suas respectivas significagbes.
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levariam & sua ruina. No caso da aristocracia, isso ocorreria quandoe o
governante permitisse unides incompativeis entre melhores e piores, e
quando deixasse que as atividades publicas fossem exercidas por homens de
natureza mediocre que com isso corroesse internamente o bom andamento
do Estado. O desfecho final dessa série de problemas internos seria a
mstituicao da timocracia, herdeira de algumas qualidades da aristocracia —
valorizagdo dos chefes, avers@o aos lucros, refeicdbes em comum e
preocupacéo constante com a guerra —, mas, sem a orientacic de um
governante sabio e justo que evitasse os seus defeitos — &nimo exaltado,
desejo constante de guerra independente da paz, utilizacdo de expedientes
diversos para a obtencao de riquezas e honras, 356

Seré justamente esse desejo desmedido pelas honras que originara a
oligarquia, cuja principal caracteristica sera a dilapidagio dos bens e a busca
constante de outros bens, descurando do bem-estar da maijoria dos seus
concidadaos. A ambicao do oligarca em ser o homem mais rico o faria perder
de vista as conseqiiéncias dos seus atos sobre os seus habitantes, gque
herdeiros desses mesmos desejos e percebendo a capacidade do seu
governante em gerenciar inclusive a sua protegio pessoal, usurpariam seu
poder por meio de rebelides. Assim, o governo oligarquico é comparado a um
corpo enfermigo que, debilitado pelas extravagancias, ndo consegue controlar
os atos daqueles que deveriam cuidar de seu corpo.®5” Sao esses herdeiros
que, julgando-se expropriados das regalias dos seus pais oligarcas, assumem
o poder e instituem aquilo que thes faltava: a liberdade.

Sera justamente a liberdade, marca registrada do governo democratico,
que originard o pior tipo de governc e, conseqiientemente, o pior homem, a
saber, o tirano. Isso ocorreria naoc devido a liberdade em si, mas aos efeitos

que ela possibilitaria quandoe permitisse que todos fizessem agquilo que

30 A Repiiblica, 545¢-548c,
37 idemn, 3535a-5336e.
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julgassem aprazivel, independente de sua capacidade.3%® E fascinados por
essa liberdade, os democratas nao perceberiam que estariam alimentando
em seu interior homens que almejariam mais do que aquilo que a lei thes
permitiria: o poder de satisfazer totalmente as suas ambigbes. Seriam esses
homens, repletos de desejos nao-necessérios contidos unicamente pelas leis
democraticas, que, por um lado, incentivariam a liberdade de expressao e
agédo e, por oufro, tentariam conter os seus desmandos, que agiriam como
zangbes ao atacar a sua propria colmeéia.

O tirano também é comparado, em 565e-566a, a um lobo gue, apéds
sentir o sangue de suas vitimas e néo desejando se privar desse alimento
atacaria todos aqueles que julgasse como inimigos. Essas vitimas seriam os
democratas que, confiando em sua lideranca, o tornaram protetor dos
interesses da cidade, mas que tardiamente perceberam que foram enganados
por suas gentilezas e promessas.?®° E como um lobo desconfiado de sua
propria matiltha, o tirano busca em outro lugar protecio para os seus
interesses, evitando, com issc, que outros tentassem fazer com ele as
mesmas maldades. Com isso, o tirano acaba por se tornar duplamente
prisioneiro, primeiro dos seus diversos desejos e, depois, da protegio dos
mercenarios, que permaneceriam ao seu lado somente pela recompensa
pecuniaria.

No entanto, o prego maior gue o tirano teria que pagar pela satisfacdo
dos seus desejos ndo seria cobrado monetariamente, mas revertido em
tributos que anteriormente nao valorizava: amizades sinceras, trangiilidade
e liberdade para ser ele mesmo. Somente quem estivesse nessa situacao
pederia avaliar o quanto o tirano sofria em seu isolamento, cercado de
miriades de desejos e temores. Em 576d-577b, Sécrates diz que se alguém
fosse capaz de penetrar na fortaleza de aparéncias construida pelo tirano, e

fosse capaz de conviver com ele o tempo suficiente para perceber como

358 fhidemn, 357a-358c.
359 hidem, 566d-e.



realmente ele era, destituido de seu revestimento majestoso, poderia ajuizar
acerca do seu grau de felicidade ou desgraca. Se fosse comprovado como
viveria realmente o tirano, ninguém invejaria a sua vida, por considera-la a
mais desgracada de todas.

Mesmo assim o problema persistiria porque a fortaleza construida em
torno do tirano naéo se constitui somente de bens materiais, mas também
daquilo que ele propaga sobre si. Se tivéssemos de indagar a varios homens
sobre o que achavam de sua forma de vida, muitos diriam que a sua vida
seria a melhor e outros que invejariam aquele que the pareceria viver bem. Se
pudéssemos fazer essa pergunta ao filésofo e ao tirano, os dois responderiam
que a sua vida, comparativamente & do outro, seria a melhor. Isso significa
que o critério de julgamento nao poderia ser o juizo que cada um faz de si
mesmo, posto que nem sempre & experiéncia de cada um é respaldada pelas
suas palavras. Um homem poderia se considerar feliz segundo a sua 6tica de
expectativa ~ material, amorosa, honras, encomios, saber e poder — e, mesmo
assim, isso nao significaria que ele estivesse falando a verdade e que a sua
felicidade estivesse relacionada & virtude. Isso porque uma das principais
énfases sobre a forma como pode e deve viver repousa justamente nos
principios considerados belos e bons sob 0 ambito da moral grega.

No Gorgias, 507a-e, & pretensaic do tirano como paradigma de
felicidade que foi reivindicada tanto por Polo comeo Calicles leva a
espectficacao das condigdes que conduzem os homens a felicidade: o cultivo
da prudéncia e da justica. E como o tirano é o contraponto tanto de uma
virtude como outra, € também o menos indicado ao titulo de mais feliz, visto
nao conseguir dominar os seus conflitos interiores que conduzem a préatica
da intemperanc¢a e da injustica. Assim sendo, a primeira objecio que se
poderia atribuir ac tirano seria a sua incapacidade de observar o preceito
délfico de “nada de excesso” que respalda a concepgao grega de “prudéncia;

moderagad”,
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CAPITULC TI: A CARDACAO DOS FIOS QUE TECEM O LOGOS
SOUBRE A FELICIDADE NO HADES

A questdoc de Trasimaco quanto &s vantagens da injustica também

recorria & tradicdo para respaldar a sua afirmacdo de que os deuses
recompensavam aqueles que praticavam injustigas e gue conseguiam manter
perante os homens uma aparéncia de justica. A investigacio das
consequéncias da injustica para além do contexto moral e politico da cidade
precisava necessariamente expor todos os aspectos legados pela tradigdo, no
que se refere ao destino das almas depois da morte, seja no Hades seja num
outro lugar. No entanto, tal empreendimento ndo poderia ser respaldado
somente pela tradigio, uma vez que continha aspectos discordantes quanto
ao poder dos deuses sobre o agir humano, ora concebendo os homens como
meros joguetes do destino, ora creditando algum poder deliberativo a partir
da observacio de alguns preceitos comportamentais. Diante do agir humano
tramitando entre as esferas do divino e humano, a investigacdo precisava
primeiramente conceber o ponfo de confluéncia entre elas, a saber, a alma
considerada imortal. Depois disso, precisava verificar a medida de
intervenc¢io divina e a responsabilidade humana pelas suas escolhas, seja
elas quais fossem. Também precisava verificar o problema das recompensas
ou castigos para aqueles que em vida foram justos ou injustos, independente
de sua aparéncia perante os homens.

No Gérgias (523a-524e}, o problema da aparéncia das almas que
dificultava o julgamento de sua natureza € reseclvido quando as divindades
resolvem que todas as almas seriam julgadas destituidas dos invélucros
fisicos, somente com aquilo que houvessem plasmado nelas de bom ou mau
e gque ndo pudesse de nenhuma forma ser ocultado. N'A Reptiblica (611b-d),
esse aspecto & retomade quando Socrates salienta que néo deveriam
examinar a alma imortal deteriorada pela unido com o corpo, mas que, com a
ajuda da razéc, tentariam observar os efeitos que a justica ou a injustica

havia deixado nela. Se os homens poderiam recorrer a todo tipe de
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expediente para ocultar as suas injusticas, nada garantiria que nao
tentassem enganar os proprios deuses. E visando a esse aspecto que, em
612e, Bocrates lembra que pelo menos aos deuses essas injusticas ndo
poderiam passar despercebidas, visto que a tradigio pregava um cuidado
divino com relacio a todos aqueles que praticassem coisas boas.3%0 Sobre
esse tema, nos defrontamos nos didlogos platbnicos com dois momentos
distintos sobre a permanéncia das almas no reino de Hades: um, depois do
ciclo da vida, quando as almas chegavam a esse lugar e eram julgadas pelos
seus atos (Gorgias); e outro, quando se preparavam para recomegar um outro
ciclo, depois do tempo determinado pelas divindades. E justamente sobre
esse segundo momento que a narrativa de Er, n’A Republica, se detém,
destacando, sobretudo, a participaggo dos homens no tipo de vida que
levariam posteriormente.

A narrativa menciona uma concesséo divina feita ao guerreiro Er que —
apés ser morto em combate e chegar ao lugar em que eram julgadas as
almas pelos seus feitos em vida - foi comunicado pelos juizes de sua escolha
como mensageiro das coisas que deveriam ser fransmitidas aos homens com
relacdo ao mundo dos mortos. Durante os doze dias em que sua alma
permaneceu no reino do Hades, esteve primeiro num lugar onde havia
aberturas que levavam ao interior da terra e ao céw: pela primeira desciam as
almas impreghadas de suas experiéncias fisicas, e pela segunda subiam
aquelas purificadas pelas experiéncias junto as coisas divinas. Essas almas
indagavam-se mutuamente acerca dos acontecimentos nesses dois lugares:
as que chegavam da terra lamentavam pelos sofrimentos duplos que haviam
passado em funcaoc de suas injustigas e perguntavam pelos seus conhecidos,
e as que retornavam do céu narravam as suas belezas, que nao poderiam ser
totalmente descritas em palavras. Aquelas que haviam passado por toda
sorte de vicissitudes destacavam véarios tipos de sofrimentos, conforme o

grau de injustica gue haviam praticade. De todas essas injusticas

3¢ bider, 613a.
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enfatizavam gque as que recebiam os piores castigos eram aquelas
relacionadas & “impiedade” (GoePeic) para com os deuses, o desrespeito aos
pais e os crimes de homicidio.®®! Dentre esses injustos contavam muifos
tiranos que, por serem considerados incuraveis, eram transformados em
paradigmas das almas que ainda poderiam, depois do tempo estabelecide ac
cumprimente de suas penas, se voltar & pratica da virtude.

Depois de presenciar a chegada das almas desses dois lugares e
permanecer sete dias no prado, Er e outras almas percorrem o caminho
indicado a elas e, ao fim de quatro dias avistam uma luz brilhante e pura.
Apds mais um dia de percurso chegam a esse lugar onde encontram uma
complexa estrutura do universo presidida pela deusa da “Necessidade”
{Avayxn). Também encontram as suas filhas, conhecidas como Moiras,
responséveis pelos varios momentos da vida humana: Laquesis pelo passado,
Cloto pelo presente e Atropos pelo futuro.3? Essas trés divindades
manuseavam, conforme a sua funcaéo, os fusos encarregados pelos circulos
da vida: Cloto, com a méao direita, os circulos externos, Atropo, com a
esquerda, os circulos internos e LAquesis os dois. As almas, quando
chegavam, se dirigiam primeiro a Laquesis, que possuia em seu colo os
“lotes™ (xkfipog) e “os modelos de vidd” (Blog =mopodeiypata) que seriam
posteriormente escolhidos. Um profeta, depois de organizar essas almas,
comunica em nome da deusa ¢ comego do novo periodo de vida que iria
comecar para o8 mortais, bem como a necessidade de cada uma delas
escolher um daimon que permaneceria ligado a elas pela necessidade.353 A

responsabilidade por essa escolha caberia somente as almas, ndo cabendo

2 phidem, 614b-613¢.

302 thidem, 616b-017¢c. O nome dessas trés divindades & enconirado {ambém n'As Leis, XII,
960¢, quando o Atenjense especifica que, dentre as coisas legadas pelos antigos, merscia
elogio 0 nome das Moiras: Laquesis, Cloto ¢ Atropos. Compara o nome da ¢itima com a
funcho des flandeiras que, a cada trés voltas, déo umsa lagada para fixar a trama. Lembrs
que a primeira atribuico dessas divindades, antes da salvacio fisica dos homens, é fazer
com que as almas observem as leis instituidas nas cidades.

2 Ihidem, 617d-e: Foydl edfuepor, dpyll dAdng mepiédou B vévoug Bovamedpou. OUy b
Sotinav MEeon, GAK dusig Suiunova giphosods,
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aos deuses nenhuma culpa, posto que a expressioc “virfude sem senhor
{apet Gbéomotog, 617e) que antecede essa ressalva, especifica que a virtude,
por ser livre, ndo era senhora das almas e caberia a elas honra-la ou nio.
Posteriormente, esse profeta atirava os modelos de vida para que cada uma
0s pegasse conforme a ordem instituida previamente.35¢

Essa parte da narrativa revela alguns problemas no que se refere a
forma como Flatéo recorre & tradigdo, visto que, se, por um lado, recorre as
Moiras como divindades que presidiam os destinos dos homens e deuses, por
cutro, institui uma certa liberdade &s almas por meio do verbo apgicba, que
na voz meédia significa “escolher”. A narrativa deixa entrever que a disposicao
das almas para ouvir as palavras do profeta e a ordem de apanhar os
modelos de vida néo dependia delas, mas a escolha do tipo de vida que
levariam sim, posto que, em 618b-c, encontramos a referéncia aos riscos que
essas almas corriam ao escolher vidas que posteriormente lhes
possibilitariam sofrimentos. Além disso, a forma como conduziriam suas
vidas no gue se refere a virtude ou nao dependeria exclusivamente do homem
que poderia realizar de forma satisfatéria o modelo de vida escolhido, mesmo
que isso implicasse sofrimentos diversos, ou tentar modifica-la recorrendo a
expedientes injustos do ambite humano e divino, prejudicando os outros em
prol da satisfag@o dos seus menores desejos.

Dentre os modelos de vida a disposigdo das almas constava a dos
tiranos, salientada como causa das maiores dores presenciadas pelas almas
que retornaram pela abertura da terra. Em 619b-c, uma dessas tiranias é
escolhida por um daqueles que havia retornado pela abertura do céu e que,
quando percebe o seu erro, lamenta a sua escolha, imputando as desgracas
que enfrentaria & “sorte” (tixn) e aos “daimones” (Saipoves).

4 Ividem, 617¢-618a. O termo todimg, que aparece em 617d, possui o sentido primeire de
“intérprete dos deuses, que explica os orGculos”, resultando, com isso, na designacio inicial
de profeta.



A escolha de uma vida tiranica por uma alma que presenciou as
belezas divinas, a principio poderia parecer inconsistente com a sua proposta
moral de uma vida virtuosa, mas se retomarmos a recomendacao de uma
educacéo que direcionasse a alma para o controle constante de suas paixdes,
conciliando saber e experiéncia para evitar os riscos de resvalar em direcéo
aos vicios, poderiamos inferir as razbes que levaram essa alma a proceder
dessa forma: (a8} o seu conhecimento da virtude desvinculado dos
sofrimentos; (b} a sua pressa em escolher uma vida aparentemente
vantajosa, sem atentar as suas conseqiéncias; {c} a sua inexperiéncia dos
riscos que envolvem qualquer escolha, principalmente diante de muitas
alternativas; e (d) a auséncia de discernimento filosdfico que capacita a
disting@o entre o ser e o parecer belo e bom. Somente aquela alma que,
alquebrada pelas vicissitudes da vida e ciente da necessidade de mudanga,
escotheria com tranquilidade, avaliande todas as implicacbes que
envolveriam as suas futuras escolhas. Essa prévia avaliac@o é indispensavel,
posto que, dependendo do modelo de vida, poderia ou ndo formar o seu
carater e resistir, com isso, as tentacdes de uma boa vida desvinculada da
virtude.

A distingdo entre uma vida pior que conduzisse aos sofrimentos ¢ uma
vide melhor que levasse a felicidade é salientada, em 619a-b, quando se
recomenda a escolha de um modelo “mediano” (uécog} entre o excesso e a
falta, ou seja, entre uma vida de opuléncia que descurasse da virtude e wma
de escassez que levasse a agdes injustas para suprimir essa falta de
recursos. E dentre as almas gue procuravam evitar os riscos da ambicgac
somente aquela que se dedicou aos estudos que conduzissem a
contemplagio da “idéia do bem” poderia “ser feliz” (eO8apoveilv, 619e} em
todos os niveis de existéncia: na terra seguiria a tritha somente da virtude,
condigdo para ser feliz; no Hades seria recompensada pela sua virtude; e
quandc retornasse das belezas divinas recorreria ao seu conhecimento

anterior para preservar a virtude de sua alma.
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Também a existéncia de modelos de vida em nimero maior que as
almas dificultava ainda mais a escolha de uma vida que fosse, ao mesme
tempo, aprazivel e isenta de desgragas. Se por um lade percebemos a
necessidade de um conhecimento prévio que auxilie as almas em suas
escolhas, por outro lado esse conhecimento, sozinho, nfdo garante
necessariamente uma vida melhor, uma vez que a experiéncia das
dificuldades em determinadas situacdes parece instituir nessa alma o receio
pelo sofrimento, ajudando-a a evitar a repetigic dos erros anteriores. Se
tentdssemos entender esse sofrimento especifico que atua como um antidoto
contra outros sofrimentos, teriamos que especificar a parte da alma que
preserva a memoria dos efeitos que os vicios podem acarretar sobre o seu
destino, e a parte dela que impulsiona para a satisfacio desmedida de todos
esses desejos, tornando-a prisioneira de si mesma. Somente se esses
sofrimentos néo conseguissem anular o poder do rovietuxdéy em distinguir o
certo do errado, concebendo as dificuldades de um momento como
necessarias & maximizagéo posterior de um bem, essa experiéncia seria 0til,
mas seria o oposto disso, se a parte do £mbuunnikév tomasse as rédeas da
situagdo e se tornasse cinica a tal ponte que nenhum sofrimento a
dissuadisse de seus desejos e paixbes. Talvez por isso que o tirano seja
incluido entre aquelas almas irremediadveis que foram utilizadas como
paradigmas dos piores sofrimentos no Hades.

Apés o término das escolhas, as almas se dirigiam a Lagquesis para que
ela destinasse o daimon escolhido e as suas irmas tornassem essas decisbes
irreversiveis. Em seguida, todas eram forgadas a beber uma certa quantidade
de agua do ric “Lethe”, para que nic lembrassem desses acontecimentos. No
entanto, a referéncia a uma certa quantidade pressupunha um minimo de
esquecimento para que a alma conseguisse resgatar, com o seu esforco,
algum conhecimento. Isso se tornava quase impossivel para aguelas almas
gue bebiam mais do que deveriam, resultando, com isso, num maior nivel de
esquecimento. Mesmo nesse ato de beber as aguas do esquecimento, ainda

havia uma certa escolha para aquelas que tivessem discernimernto de suas
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implicagdes futuras. Somente Er, como mensageire dos homens, foi proibido
de beber essas dguas para que preservasse a memoria de tudo que vira e
ouvira no Hades. 3%

Outro aspecto extremamente relevante dessa narrativa é a figura do
daimon que consta primeiro no discurso que ¢ profeta de Laquesis faz as
almas (617d-e}, depois quando essa divindade manda que esse daimon
guarde essa alma e faga cumprir a sua escolha {620d). Se considerarmos a
importdncia dessa divindade, ndo apenas no processo de constituicio do
termo ebdorpovia, mas também na influéncia que pode exercer sobre os
homens no que se refere a sua felicidade, devemos tentar depreender a
funcdo desse daimon escolhido pelos homens. Num primeiro momento,
somos tentados a conceber esse daimon como aquele que Hesiodo diz que
acompanha os homens no decorrer de sua vida e que, embora invisivel,
auxilia os mortais em sua vida, mas, depois, percebemos que esse daimon
néoc € somente uma concessio divina, mas fruto de um processo deliberativo
expresso pelo termo aipgicBa.®%® E, sendo assim, pode ser compreendido
como o proprio processo de escolha que ndo se estende somente ao
paradigma de vida que levara, mas também as decisbes durante tode o seu
periodo de existéncia, posto que se nao fosse possivel mudar de alguma
forma a sua vida nado haveria motivo de um longo processo educativo para
formar o carfter humano na virtude. Quanto & sua fungio de “guardido”
{evhaf, 620d} da vida escolhida, pode ser relacionada com aquela parte da
aglma que precisa preservar, mediante as vicissitudes, o seut controle sobre as
paixbes e desejos. Vale lembrar que somente aquele que conseguiu salvar a
sua alma dos desejos e temores pode ser considerado o salvador de toda a

cidade.

365 Ihidem, 5204-621b.
366 Sobre o termo daimon e suas veriantes ver Primeira Parte deste trabatho. Of HESIODO.
0= trabalhos € os dias, versos 120-126.
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Sendo assim, podemos inferir também que Platdo, mesmo observando
alguns preceitos legados pela tradicdo, ndc permite que essa tradicdo se
sobreponha & sua concepgac de como o homem deveria viver para ser feliz,

seja em vida seja no Hades,

1. Consideractes sobre as tramas da felicidade encontradas n’A
Republica

Considerando as dificuldades em depreender um tema que nao
constitui propriamente o cerne das discussdes do didloge, mas que perpassa
constantemente os outros femas, tentamos, na medida do possivel,
contextualizar os problemas que conduziam a chave dos sentidos propostos
para a felicidade humana, expressa principalmente pelo termo siddmuovia e,
em raras ocasides, por poxopic. Como o problema da felicidade surge
inicialmente numa contraposi¢de a vida virtuosa, a saber, na pretensa
felicidade do tirane, considerade por Trasimaco como ¢ paradigma de suma
injustica, & busca pela natureza da justiga passou a trilhar, paralelamente,
as vantagens de ser e parecer {in}justo perante aos homens as divindades.

E, como o problema da justica e da injustica, juntamente com seus
efeitos se estendem num primeiro momento aos planos humano e divine, a
investigagic se concentrou inicialmente no plano humano, com a delimitacéo
do seu lugar de origem: as cidades e as suas formas de governo., Essa
investigagdo revela inicialmente trés cidades, sendo a quarta aquela
pretendida pelo governo do guardidc perfeito. £ justamente nessa ultima
cidade que nos deparamos com os dois niveis almejados pelo conhecimento
humano: o visivel e o inteligivel, sendo o Gltimo o lugar indicado como
morada do sumo bem e também da suma felicidade para agueles que
conseguiram contemplar as suas belezas. Essa felicidade prometida aqueles
que conseguiram superar os percalcos da vida, e que chegaram & idéia do
bem é também o que poderia justificar o pretenso sacrificio do guardido

perfeito despojado dos bens materiais destinados aos outros detentores do
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poder. Essa hierarquia sé pode ser justificada se considerarmos a
importancia dos “intermedidarios” (uetwg)] no processo de ligagdo de duas
naturezas distintas: a humana e a divina, bem como 0s seus respectivos
conhecimentos.

E como o fildésofo passa a ser o modelo de virtude capaz de ascender ao
conhecimento da verdade da “idéic do bem” ¢ também a “suma felicidade”, o
tirano anteriormente pretendido como feliz é investigado em toda a sua
extensao, despido de toda a sua aparéncia de virtude e também de sua
felicidade vinculada a posse dos bens materiais.

Quanto & felicidade que os mortais podem almejar como comparavel &4
divina, indicada no planoc inteligivel, é encontrada também naquelas almas
que retornam pela abertura do céu, depois do periodo estabelecido pelas
divindades. E, considerando também, a necessidade dessas almas
escolherem um modelo de vida intermediario entre dois excessos, a felicidade
que cada uma poderia atingir em vida dependeria, sobretudo, da conciliagdo
do conhecimento com a pratica da virtude, condigao de acesso a todos os
niveis de felicidade encontrados n’A Republica: primeiro nos planos sensivel e

inteligivel; segundo na subdivisdo observada nos planocs sensivel e inteligivel.
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TERCEIRA PARTE
A TRIPLICE POSSIBILIDADE DE UMA
VIDA FELIZ NO FILEBGO

Nao ha divergéncia entre os eruditos nem quanto a autenticidade do
Filebo nem quanto a sua inclusao entre os ultimos didlogos de Platdo. No
entanto, isso nao garante uma identificacdo univoca de estilo com os outros
didlogos classificados no mesmo periodo, posto que possui caracteristicas
diferenciaveis que, ora se assemelham aos didlogos aporéticos, ora se
afastam destes, com o prolongamento de questdes comuns ao ultimo periodo
e, mesmo alguns aspectos suscitam divergéncias entre os seus
comentadores.?%7 Bdo esses aspectos que o fazem um didlogo Gnico, com
caracteristicas intermediarias entre as distintas fases do seu pensamento
que, a0 mesmo tempo em que tentam resgatar problemaéaticas anteriores, as
inserem em abordagens complexas e conflitantes.

Nesse didlogo, Platdo ndo apenas parece resgatar os primeiros sentidos
da moralidade grega preservada nos escritos poéticos e tragicos, como
também procura wm sentido especial para a expressdo “nada de excesso”
(undev Gyav, 45e-1). Essa expressfo aparece uma lnica vez no didlogo, mas
implicitamente perpassa todas as discusstes, sobretudo quandoe relacionada
aos termos que enfatizam alguma forma de intermediagao entre duas coisas,
tais como: “misturd” ki), “termo médio” (10 péoov), “intervale” {16 haotnua),
“vinculo; elo” {deoude ) e “intermediary” {petoky).

Das trés formas como a felicidade pode ser compreendida — wma certa

atividade, um estado psicolégico ou fisico e disposigdo do sujeito — a questio

W7 (s autores que compartitham a interpretacio de que o Fiebo estd infimamente
relacionado com o Sofisia e o Politico sdo; CAMPBELL, ROHDE, UBERWEG ¢ GOMPERZ.
ZELLER & um dos que situa o Filebo como anterior & Republica devido & relacio das
discussbes entre os dois didlogos, sobretudo nos livros VI {505-309) e IX [381-387). CL
GOMPERZ, T. El Filebo. In: Pensadores griegos, pp. 595-396.
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mnicial no Filebo privilegia basicamente duas: o “estado” (EEic) e a “disposicad”
{drudbesig) da alma em proporcionar uma vida feliz aos homens. No diadlogo,
mesmo nao fazendo referéncia explicita ao estado e a disposigao fisica, ela
perpassa toda a discussdo, principalmente no que se refere a investigacao
sobre as relagdes entre o prazer e a dor {(33a). Num primeirc momento parece
néo haver conflito entre a questao inicial que privilegia a alma e a hierarquia
de bens encontradas no final do didlogo, pois todos eles, inclusive os
prazeres puros e sem mistura, parecem se referir & alma em detrimento do
corpe. Mas se fosse assim, terfamos dificuldades em justificar toda a
dedicacao dos interlocutores aos prazeres fisicos e & sua diferenciacéo dos
prazeres psiquicos e emocionais. Acresce a isso a dificuldade em justificar o
aparente conflito entre a questao propulsora do didlogo, ¢ seu término e a
maior parte do didlogo, destacando a formacdo e constituicio dos elementos
do universo - finito, infinito, causa e misto.568

A diversidade de abordagens no Filebo possibilita tanto uma ampia
visao dos problemas desenvolvidos nos didlogos anteriores, quanto maximiza
as dificuldades de compreensdo das opinibes e posicionamentos
considerados contraditdrias no sen pensamento, sobretudo sobre temas

como o conhecimento, o bem, o prazer, a virtude e a felicidade.

1. Qual o bem que conduz a felicidade?

A questdo sobre o bem é explicitada pela primeira vez no Filebo, em

204, no entanto, desde o comego do didlogo, ja constava como atributo ou de

6% Para os autores que procuram enfatizar os pontos divergentes entre a teoria da felicidade
de AristOteles ¢ a investigacBo de Platio sobre o tema, o Filebo oferece a0 mesmo termpo um
fértil campo de investigacfio e um &rduo desafio, posto que a questdo estd entrelacada em
temas £tico-politico & metafisico, tornando dificil a sua distingao para agqueles que precisam
penetrar em problemas de dificil solugio. O que ha de comum entre os dois autores ¢ a
relacio da felicidade com ¢ bem e a virtude, sendo que enguanto PlatBo concentra no Filebo
as suas investigacbes sobre o estado e a disposicio da alma que leva & pratica da virtude,
Aristoteles, a partir de uma prévia definicho de felicidade como “uma certa atividade
conforme a virtude”, desenvolve uma série de analises, tentando desdobrar todos os aspectos
da vida humana considerade como feliz. Cf: ARISTOTELES, Etica g Nicsmace, 10082-16-18.
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uma vida prazerosa ou sébia. Uma das possiveis razbes do seu
esclarecimento seria uma tentativa de compreensio de como um mesmo
termo poderia congregar varias acepgdes, todas elas qualificadas como boeas.

O “bem” parece ser um desses conceitos utilizados com diversos
sentidos, aparentemente conhecidos e sem necessidade de prévios
esclarecimentos, como se a sua significacho fosse auto-evidente. Essa
pretensa auto-significacdo do bem aparece nos didlogos platdnicos como
ponto nevralgico de enganos, distorcoes, confusdes e entraves a elucidacao
de muitos temas em que algo ou alguma coisa é concebido como bem. Platdo,
ciente desse problema, procurou examinar o termo com base em condigdes
previamente instituidas, de modo que distinguisse uma significacio da outra
conforme a sua area de atuagao ~ politico-moral, epistemolégica e ontoldgica.
Também procurou distinguir o uso de bem enquanto principio de
compreensao da realidade e o seu uso atributivo nas coisas e agdes.

A concepgao de que toda agho visaria a um fim, seja ele qual fosse,
expde a relagao entre esse télos e o bem, uma vez que a finalidade de uma
aclo poderia ser concebida inicialmente como boa. Esse principio, quando
referido & natureza, ndo apresenta dificuldades de compreenséo, mas quando
relacionado as a¢des humanas, revela toda a sua complexidade, uma vez que
um erro de juigamento ou uma intenco escusa poderia confundir os
beneficios e os maleficios de uma finalidade.

Compreender o uso nominal do usc pragmético do prazer e da
sabedoria como “bem” pode ser uma das razdes pelas quais Platio retoma, no
Filebo, o problema do um e do muitiplo, do finito e do infinito. Dito de outro
modo, como entender que o prazer e a sabedoria, ambos qualificados como
bons, alberguem em seu interior uma multiplicidade de prazeres e saberes.
Além disso, a retomada de um problema tao criticado como o prazer mostra a
pretensdo de Platdo de investiga-lo com base em outros critérios e verificar
em que sentido ele poderia ser entendido como benéfico. Somente assim,
poderiamos entender a fungdo dos “intermedidrios”™ como processo de

passagem, que tenta aproximar as suas semelhangas e dessemelhancas,
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sem, no entanto, perder de vista as suas caracteristicas proprias, seja numa
realidade natural seja numa realidade social, ou mesmo inteligivel.

Dentre os dialogos platonicos que esbogam algumas diretrizes de
acesso a compreenséc do “bem”, podemos citar o Eutidemo, o Gorgias, A
Republica, o Filebo e As Leis. O que haveria de comum entre esses didlogos
seria & busca de um critéric que esclarecesse as diversas concepgoes
denominadas boas, especialmente aquelas consideradas meios de acesso a
uma vida feliz. Enquanto alguns didlogos apenas realcaram a importancia do
bem e as suas diversas fungdes, outros procuraram distinguir o bem
conforme a sua significacéo e utilizacao, esclarecendo, dessa forma, os seus
himites de atuacao.

No Eutidemo {279a-d}, a discussdo em torno do “bem” surge
diretamente relacionada & pressuposico de que a posse de determinados
bens possibilitaria ao homem “fazer bem” (ed npérrewv} as coisas e “ser feliz"
{evBopovelv). Nesse didlogo, a relacio bem-felicidade conduziu a distingio de
tipos de bem que levariam os homem & almejada felicidade. A classificacio
revela uma multiformidade de bens, abrangendo diversos aspectos do agir e
pensar humano, desde a sua utilizagio material e social, atribuicdo
econdmica, politico-moral e filostfica. Pela ordem de classificaciio, os bens
considerados como “fisicos e socigis” aparecem em primeiro lugar — ser rico,
ter satide e uma boa forma fisica, ser belo, bem nascido, poderes e honras —,
e os denominados “morais”, em segundo — sensato, justo, corajoso e sabio.
Essa ordem de enumeragio dos diversos aspecios da vida humana
considerados como benéficos poderia induzir ao erro de se pensar que os
bens “fisicos e socigis™ possuiriam alguma supremacia sobre os bens
“morais”, mas a constatacic de que a posse e ¢ uso de coisas boas naoc
garantiria & sua efichcia se néo fossem bem utilizadas, pressupde um
cornhecimente de como fazer bem uma coisa para obter os resultados
desejados ¢ esperados. Essa inferéncia remeteria & prévia posse de um saber
que, utilizade nas situagbes e atitudes adequadas, revelaria um saberfazer
que se transformaria num saber-fazer-ser feliz.
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E, dessa forma, a relagéo inicial entre a felicidade e 0 bem pressuporia
logicamente a relagioc entre o bem e o conhecimento que, por sua vez,
remeteria ao conhecimento como sabedoria-virtude., O bem como condicao
inicial da felicidade, permeada pela sabedoria-virtude, elevaria a virtude -
parcial ou total - & condicdo sine gua non da felicidade, uma vez que a
virtude, representada pela sabedoria, atuaria primeiramente no ambito moral
e se estenderia ao fisico e social. Dentre os intérpretes que investigaram a
relagdo entre os termos conhecimento, virtude e felicidade, Gregory Viastos -
Happiness and virtue in Sécrates’ moral theory®®® — propds duas teses: a
primeira, denominada de “identity these”, identifica a virtude com a
felicidade; e a segunda, chamada de “sufficiency these”, menciona a virtude
como condigdo necessaria e suficiente da felicidade. Uma discuss&o tao
proficua quanto essa nao poderia seria solucionada apenas pela identificacéo
da virtude-sabedoria com a felicidade, pois isso incorreria na ocultacéo de
uma na outra, dificultando, com isso, a distingAo dos seus respectivos
campos de atuacio. A alternative estaria na segunda tese — “sufficiency
these” — como mecanismo de investiga¢ao tanto da relagdo virtude-felicidade
quanto das relagtes virtude-bem e felicidade-bem. Essa segunda alternativa
desdobra-se na inquirigio sobre a possibilidade da virtude ser ou nao
necessaria e suficiente para conduzir & felicidade, posto que diante da
flagrante divergéncia de opinides sobre o “ben?, haveria tantas concepcgdes
reputadas necessarias quanto fossem as consideradas benéficas. Nos
didlogos platénicos, a tomada de qualquer posicionamento dependeria,
sobremaneira, de uma prévia elucidacao do que os interlocutores entendiam
como bem na defesa de suas posigoes.

No Gorgias (467¢), a delimitacdo do que seja uma coisa boa ou ma faz
com gue, dentre as coisas benéficas, sejam incluidas: a “sai?edoria” {codial, a

“saude” (vytewr), a “riqueza’ (mhovtog) e todas as coisas do mesmo género.

@2 VLASTOS, Gregory. Happiness and virtue in Socrates’ moral theory. In: Socrates, ironist
and moral philosopher, Ithaca, New York: Cornell University Press, 1984,

-~y
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Nesse dialogo Socrates também indica um terceiro tipo, que ndo seria nem
bom nem mau, mas “infermediario” (petafd) entre os dois. Mesmo sem os
interlocutores esclarecerem melhor essa terceira alternativa, acordam em
dois aspectos: que essas coisas intermediarias seriam sempre realizadas
visando um benéfico e que o seu resultado dependeria de sua aplicagdo
correta. Segundo essa alternativa, algo seria beneficio se fosse bem
executado com base em uma sabedoria. E como a sabedoria é também aima
virtude, o bem seria entendido tanto constituinte quanto dependente da
sabedoria virtude. A compreensio sabedoria-bem se estenderia somente as
coisas realizadas com sabedoria-virtude, uma vez que aquelas que visassem
a beneficios préprios, em detrimentc- dos outros, ndo poderiam ser
apreciadas nem como sabedoria-virtude nem como bem.

N'A Republica (357b-¢}, o tipo de “bemn” que seria a justica conduz a
uma possibilidade triplice: os bens estimados por si mesmos; os desejados
por si mesmeos e pelas suas conseqiiénicias; e os aceitos apenas pelas suas
consequéncias. No didlogo, Socrates ao incluir a justica e os prazeres
inofensivos no tipe de bem estimado por si mesmos e pelas suas
conseqliéncias, anteciparia de uma certa forma a distincio entre prazeres
benéficos e prejudiciais, bem como especificaria qual prazer seria associado &
justiga: “os prazeres inofensivos” (oi #Bovat 4PraPeic, 357b). Um outro aspecto
do bem surge no hivre VI, quando Sécrates diz a Adimanto que “a .idéia do
bem ¢ a mais elevada das ciéncias™0 e que, devide a ela, a justica e as
outras virtudes tornam-se Gteis e valiosas. Com isso, Socrates destaca duas
posturas distintas sobre a questdo: uma que relacionaria o bem com o
‘prazer’ {idovii) e outra com. o “pensamento; inteligéncid® (jpdvnog).371

310 A Repiblica, VI, 505 a: “(...} f 0% dveDod 180 uéyiotov pdbepc,,”

7i GOMPERZ chama a atencéo para a semelhanca entre a 1dcnt1ﬁcaqéo do w0 dyalév com a
dpdvnorg que aparece 11'A Republica e a informacfio constante em Didgenes Laértios (10, 106;
3, 6} acerca de Euclides de Mégara. Didgenes relata que Hermédoro havia informade que,
apds a morte de Sécrates, Platdo e outros filosofos foram juntar-se a Euclides, que
sustentava que o bem era um s6, embora tivesse muitos nomes: sabedoria, deus, espirito e
assim por diante. CI: GOMPERZ T. El Filebo. In: Pensadores griegos, p. 596.



Adimanto esclarece que enquanto a maioria dos homens identificava bem e
prazer, outros, mais perspicazes, bem e inteligéncia. Socrates observa que
tanto uma posicdo quanto a outra apresentam problemas, uma vez que os
defensores da inteligéncia, por néo saberem explicar o que seria o bem, eram
forcados a dizer que seria o saber, sem, no entanto, esclarecer o seu
significado, e os defensores do prazer eram constrangidos a admitir que, além
dos prazeres bons, haveria também os maus que prejudicariam aos homens.
Diante dessa ponderacio, Adimanto pergunta a Socrates o gque ele afirma
afinal ser o bem: a “inteligéncia; conhecimento” ou o “prazer’ ou qualquer
outra coisa.3’2 Nesse momento Glaucon intervém e pede que Sécrates faca
uma exposigdo sobre ¢ “bem”, como havia feito com a justica, com a
prudéncia e as outras virtudes. De forma surpreendente, Sécrates propde
deixarem para depois a questdo sobre o que seria o “bem em s e que
investigassem primeiro o “filho do bem” {gxyvvog e 100 dyeBod).573 A inquiricéo
prosseguiu sem que o tema fosse abordado como havia prometido Sécrates.
Entretanto, na questio feita por Adimanto {506b}, encontramos uma terceira
possibilidade que identificaria o bem com outra coisa além do conhecimento
ou do prazer. Essa possibilidade, embora nao desenvolvida n’A Republica,
entrevé a questdo do “bem” como “mistura”, que seria desenvelvida no Filebo,
paralela a uma outra especificagéo da natureza do bem {204).

N’As Leis (631D}, o Ateniense, ac expor a eficdcia das leis lacedemonias
e cretenses na previsao dos fins que tornariam os gque estivessem sob a sua
égide “felizes” (evduipoves), divide os bens em duas espécies: humanos e
divinos. Quanto aos bens humanos, esclarece que eles visariam aos bens
divinos, sendo considerados dentre eles: a “saude” {bview}, a “belezd”

(xdrhog), o “vigor” ioydc) e a “rigueza” {nhobtog) obtida com sabedoria. Quanto

872 A Repriblica, V1, 306a. Nesse passo, Platio utiliza ¢pdwnow e dmoniun referindo-se 4 mesma
questho. Begundoe BAILLY, o sentido de $pdvnog come inteligéncia razosvel, razio e sabeadoria
esta ligado & émoriun, volg, yurd e Sudvowa. Sendo assim, a utilizagho dos dois termos de
forma intercambidvel € justificada pela sua aproximacho de sentidos. CE BAILLY,
Dictionnaire grec frangais, p. 2099,

373 Jbidem, Vi, 506d-¢.
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aos bens divinos, destaca, em primeiro lugar, a “inteligéncia” (9pévnog); em
segundo, a “prudéncid’ (swopocibvn) aliada a “inteligéncia”; em terceiro, a
“justice” (Bueonootvn) resultado da unifio da ¢pdvioi, da cedsosivy e da Gvdpia
e, em quarto lugar, a prépria “coragem” [Gvdpia). A reiteracio dessa
classificacio pode ser encontrada, em 697b, quando o Ateniense diz que
seria absolutamente necessario & cidade que almejasse alcancar a felicidade
([evdmpovieewy] compativel & condicdo humana, distribuir com eqiidade a
estima e o despreze. O legislador deveria, em primeiro, lugar atribuir as
maiores honras as qualidades psiquicas sempre que fosse acompanhada de
“prudéncia’, depois as qualidades fisicas e, por Gltimo, aos bens materiais e a
riqueza. Conforme esses dois passos, podemos depreender que As Leis,
assim como o Eutidemo e o Gérgias, também relacionavam a felicidade com
algum tipo de wirtude, sendo a virtude uma condigdc sem a qual a felicidade
ou nao seria alcangada ou seria de forma distorcida e, com isso, ndo
alcancaria a finalidade pretendida por todos os homens.

Se o objetivo de Platdo fosse perseguir a natureza do bem e, a partir
dai, distinguir os seus uses nos discursos proferidos pelos seus
interlocutores, por que néo utilizou uma classificagiio Unica que se
adequasse a todas as situagbes? A resposta a essa questiic nao poderia ser
dada sem considerar a abrangéncia das situacdes em que o vocabulo foi
utilizado e as dificuldades de distinguir uma atribuigio objetiva de uma
subjetiva. Talvez a presenca de tantas classificagbes de “bem” seja um
indicative de que Platdo percebeu que a recorréncia a um terme polissémico
para elucidar questdes epistemolégicas e ontoldgicas relacionadas ao agir
humano néo seria suficiente para distinguir esses possiveis sentidos nos
seus respectivos contextos. Outrossim, essas diferentes classificacdes de bem
nae sfo totalmente excludentes, uma vez que se percebem aspectos comuns
entre ela, tais como: a distingdo entre bens humanos e divinos, o acesso ao
conhecimente dos bens humanos e alguns divinos, a diferenga entre bens

fisicos e psiquicos, a relacio entre os bens morais e os sociais, a identificacéo
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de bens que poderiam ser comuns ao corpe e & alma — saide, sabedoria ¢
prudéncia.

A quinta classificagio, anterior a d'As Leis, & encontrada no Filebe
{204) e possui algumas caracteristicas diferenciaveis gue merecem uma
atencdo maior, pois especifica condicbes gue poderiam ser extensas tanto a
compreenséio do bem quanto & relagdo do bem com a felicidade e da
felicidade com a virtude. A exigéncia de um critéric para discernir os
diferentes bens pretendidos pelos dois candidatos ao titulo de vida feliz
impulsionou a especificagdo das condigbes em que o “bem” seria
compreendido: “perfeito” (tédheoq), “suficiente” (ixavdg) e “aprendendo a
conhecer tudo” {Tdv 10 yryviokdy).

Se as duas primeiras condigbes nomeadas - Hheog, wovdg -
apresentam dificuldades de compreensao, a terceira mais ainda, uma vez que
foi indicada pelo anseio humano em conhecer e aprender as coisas. O
primeiro obstaculo seria entender o significado de nay 10 viyvioxdy, posto que
se estenderia especificamente aos seres (ue pudessem, de alguma forma,
conhecer. Se considerarmos que, denire os seres, o homem é o Unico gue
comprovadamente pode conhecer, expressar de forma significativa,
transmitir e utilizar o conhecimento em situagdes diversas, a expressao nav
10 yoyvioxdv seria circunscrita aos homens. Dessa forma, o desejo de
conhecer como fazer bem as coisas poderia ser entendido como uma
condicao inicial — condicio que se impde & solugdo duma equacdo diferencial
ou as suas derivadas,

Em 22b, a constatacdo de que nem a vida prazerosa sem sabedoria
nem a sabia estreme de prazer caracterizaria uma vida feliz, foi
complementada pelo adjetivo aipetds, que denota uma escoltha desejavel,
entre outras. A insuficiéncia dessas duas vidas inviabilizaria a sue escolha
tanto pelos homens quanto por qualquer ser vivo. A complementacao de
opeTos & expressac nGv 10 Yiyviokdy pressuporia gque quem conhecesse alge
ou alguma coisa poderia avaliar, mensurar e escolher a melhor alternativa

dentre as existentes, evitando, com isso, problemas futuros.
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OCutros didlogos também ressaltam a importancia do conhecimento e a
sua busca incessante por todos os homens. No Banquete (205a), a procura
universal pelo conhecimento do bem foi precedida pelas afirmacdes de que “a
sabedoria € o que ha de mais belo”,37% pela identificacdo do “belo” com o
“bem” {204d-e) e pela relacdo das coisas boas com a “felicidade” (sbdmpovia,
205a}. Se no Banguete o discurso de Sécrates possuia algo de divino
intermediado por uma sacerdotisa, no Gérgias o contexto nac permite
davidas quanto & pretensao humana pelo conheciments do bem,
principalmente quando Sécrates observa que “se devia proceder sempre em
vista do bem” {499e).

O desejo universal de conhecer o bem e a relacdo conhecimento-bem
suscita duvidas quanto a possibilidade de exclusdo desse beneficio, posto
que se houvesse algum ser humano que ndo pudesse participar da relacdo
bem-conhecer, a pretensdo de universalidade do bem nao seria possivel.
Considerando a diferenca entre o desejo e o poder de conhecer ¢ entre o
poder de conhecer ¢ as limitagbes cognitivas de alguns, precisariamos
verificar se somente o poder de conhecer seria suficiente para caracterizar
algo como bom, ou seria necessario que esse poder fosse concretizado com a
obtencao do conhecimento e do seu bom uso. Se a primeira opcao fosse
valida, nao teriamos dificuldades quanto & participacdo de todos os homens
no bem-conhecer e no bem-conhecer-felicidade. O problema dessa inferéncia
seria que, de fato, nem todos os seres humanos possuem conhecimento e
nem todos desfrutam do beneficio de uma vida feliz. Essa dificuldade
aumentaria se indagassemos sobre a possibilidade das criancas, dos
dementados e dos obtusos participarem desse bem-conhecimente que
conduziria a uma vida feliz.

A condig@o do bem como perfeicdo aparece, em 20c-d, quando Protarco
admite que “o bem” precisaria ser o “mais perfeito” {rehedtatog) de todos. Para

entender em que sentido o bem seria perfeito, recorreremos a sua

¥7% Banguete, 204b: fon vap & v valiionoy f oodia,
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significacdo tal como os gregos a compreendiam. Conforme Chantraine, o
adjetivo t€ieroc ~ presente em Homero —, téheoc — registrado por Herddoto — é
derivado de téhocg, que significa “acabamento, termo, realizacao”. O significado
de téAewoc, téheog significa “acabado, perfeito, completo”, de onde o “o mais
forte, o mais poderosd”. Ao se referir especificamente as pessoas denota o
sentido de “perfeifo, completo”. Também pode ser utilizado para indicar a
plena maturidade de uma pessoa.375

Um bem como perfeicio denotaria uma vida que nada falta, plena de
realizactes, completa em sentide gquantitative e qualitativo. Essa condicéo de
completude e “suficiéncia” denotaria um processo em que o conhecimente
exerceria um importante papel na consecucéo de uma atividade qualguer. O
desfecho satisfatérioc de uma acéo, ao ser concluida, concederia um certo
poder, tornando o seu agente “mais forte” em contraste com aguele gue ainda
nao conseguiu terminar sua atividade.

Quanto ao bem como ixavdg, precisamos verificar, dentre os sentidos
possiveis do termo, qual o que melhor contempla a exigéncia de Sécrates no
didlogo. Chantraine indica esse vocabulo como um dos numerosos nomes
derivados do verbo ixm, que significa “vir, conseguir, alcancar”. E um termo
presente em j0nico e atico que, quando se refere as pessoas, significa “ser
capaz de” e as coisas, “suficiente”.37% Bailly registra que o primeiro sentido do
adietivo ixavic € o de “gue vat bemn a alguém ou a alguma coisd’, originando
basicamente duas significacOes: uma relacionada & “suficiéncia, conveniéncia
e proposito” de alguém ou algo, e outra relacionada especificamente &
inteligéncia e ao talento humano, gue lhe confere o poder de resolver da
melhor forma possivel as coisas. Esse segundo sentido confere experiéncia

em alguma arte, tal como a capacidade de persuadir alguém ou a pericia

315 CHANTRAINE. Dictionnaire étymologique de la langue grecgue, pp. 1101-1102,
376 Jbidem, pp. 461-462.



meédica em cuidar de seus pacientes. Desse termo ainda se registra a forma
verbal ixavow-® que significa “tornar suficiente, ser adequado «”.377

Platao recorre com relativa freqiéncia a esse termo para caracterizar
uma pessoa ou uma situagdo que possuiria a capacidade para realizar uma
coisa. No Protdgoras, 322b, esse termo foi utilizado para assinalar como a
arte inicial dos primeiros homens era “suficiente” somente para suprir as
necessidades alimentares, mas insuficientes na defesa contra as feras. A
suficiéncia humana para fazer algo ou alguma coisa parece se relacionar a
um conhecimento de como fazer e de como fazer bem para executar e obter
os resultados desejados e esperados.

No Filebo, esse termo, ao lado de tkeoc, #Gv 10 Tryvoxdv e,
posteriormente, cdtdpxea (67a-7), parece se relacionar primeiramente ao
estilo de vida que faz com que uma pessoa seja considerada feliz, tanto por si
mesma quanto pelos outros. Uma pessoa, para fazer bem uma coisa, deveria
possuir um conhecimento que a capacitasse e que fosse suficiente para
realizar e convencer o outro de gue o seu resultado seria o melhor. Como a
execugao de algo pressupde a inter-relagiio entre um agente e outro agente,
ou entre um agente e um objeto, a suficiéncia do agente seria constatavel em
quaiquer atividade particular ou publica. No didlogo, © ikavic passa a ser
uma condigdo para explicar em que sentido uma vida prazerosa, sabia ou
mista poderia ou néo ser considerada uma vida boa e feliz. Dessa explicacdo
dependeria ¢ convencimento prépric e do outro de que o seu estilo de vida
seria 0 melhor e que nfo precisaria de mais nada para se efetivar. Se

precisasse de algum acréscimo, nao poderia ser considerada uma vida feliz.

377 BAILLY, A. Dictionnaire grec francais, pp. 964-965,
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CAPITULO I: A DISPUTA DOS CANDIDATOS A VIDA FELIZ:
PRAZER E SABEDORIA

A investigagao do didlogo constitui o prolongamento de wma conversa
ocorrida previamente entre Sdécrates e Filebo em que ¢ problema foi exposto e
desenvolvido sem chegar a um termo satisfatdério. Em algum momento da
conversa, Filebo transfere a Protarco a defesa de sua tese de que o prazer
constitui ¢ bem para todos o0s seres animados {Rédov Loow, 11bl.
Posteriormente, Sécrates retoma o objeto da discussado, delimitando o seu
campo de atuagio para a busca do “estado e da disposicao da alma capaz de
proporcionar vida feliz aos homens™ 37% Esse deslocamento para a dimensdo
humana suscita uma série de questdes relacionadas ao convivio social e as
concepgdes vigentes acerca do bem que conduziria os homens a uma vida
melhor e feliz. Em resposta a essa questdo encontramos partidarios de duas
posicoes distintas: de um lado, Filebo e Protarco defendem uma concepgéo
hedonista; de outro lado, Sécrates propde wma posi¢ao que inclui a faculdade
de pensar, compreender e refletir previamente acerca das ag¢des humanas
tais como: ¢ “saber” {10 ¢pogiv), a “inteligénciad” {1d vogiv), a “memériad’ (6
uepviioBon) e tudo o que se relaciona com o conhecimento, como a “opinido
certa” (365a opB) e o “raciocinio verdadeire” (Ginbeic Aoyiouoc).379

Nessa questao inicial, Sécrates fornece algumas indicacdes do tipo de
bem gue teriam gue alcangar se guisessem ter acesso a felicidade humana:
{2) 0 seu local de origem se situava na “alma” (youyy); (b) haveria nos homens
uma “disposicdo” ({vabeog) para tal finalidade; {c) essa disposicao, quando
efetivada, se transformaria em “estado ou capacidade” {Ehic); (d} a
“disposicao” e o “estado ou capacidade” seriam extensivos a todos os homens;

{e) que existiria um poder capaz de atuar quando requisitado; {f} que a

378 Filebo, 11d: Q¢vhv fudv 2xdotepog £5wv wuyfic war SudBeoy drodaiawy tive myeipfioet T
Buvapdviv avBpdrowg nhor 1ov Blov eddoipova rapéysv. ap oy oitusg;
579 thidem, 11b-c. VTG



felicidade seria possivel aqueles que efetivassem a sua disposi¢éo e a sua
faculdade psiquica. Os candidatos a esse titulo deveriam atender a essas
especificagbes e também as condigdes exigidas pela natureza do bem: ke,
kavog e universalmente conhecivel, Com isso, se o prazer fosse considerado
por todes os homens como bom, ele seria o vencedor, mas, se apenas alguns
homens o observassem dessa forma, perderia para a sabedoria. A mesima
coisa aconteceria com a sabedoria, se nao atendesse a essas trés condi¢bes.

Uma grande parte do didlogo é dedicada ao exame do prazer e a sua
atuagao no que alguns homens consideram como importante em suas vidas.
Em principio, poder-se-ia pensar que toda essa atencéo dedicada ao prazer e
a diversidade de abordagens sobre ele seria um indicativo de que o prazer
praticamente motivaria a discussdo. No entanto, o desdobramento do
didlogo, como continuagdo de uma conversa anterior sobre todos os seres,
revela que o prazer constitui nio a totalidade das questdes, mas um
contraponto de outro candidato circunscrito & felicidade dos homens. O
prazer relacionado inicialmente 4 deusa Afrodite resgata o sentido de prazer
sensorial ligado 4 satisfacio de um desejo. E a referéncia a diferenga entre os
varios tipos de prazeres - nominal, factual, lembrado e expectavel - que
impulsiona a investigacio para abordagens que extrapolam os limites da
questdo inicial. Muitos dos problemas salientados por Platdc ainda
impulsionam veementes discussdes sobre a existéncia ou nao de uma teoria
geral do prazer aplicavel a todos os prazeres.3%

Percorrendo as obras platonicas, principalmente aquelas que enfatizam

0 pensamento £tico-politico, nos deparamos com ¢ problema do prazer ora

#s0 Sobre esse problema os estudiosos do Fileho tomam posicbes divergentes dependendo do
aspecto que enfatizam e da linha de interpretacho que seguem. Denire os autores que
defendem a existéncia de uma explicacio geral do prazer aplicdvel a todos os prazeres,
podemos citar: DOROTHEA FREDE (Disintegration and restoration: pleasure and pain in the
Philebus} e THOMAS M. TUOSSO {The general account of pleasure in Flato’s Philebus). E
dentre os que negam a hipitese de tal teoria, destacamos: J, C. B. GOSLING; C. C. W.
TAYLOR {The greeks on plesure) e C. HAMPTON (Pleasure, knowledge and being: an analysis
of Plato’s “Philebus™),
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como elemento prejudicial ac homem, ora como indispensavel a sua vida,
sendo inclusive, ou objeto de defesa de algumas posigdes do seu tempo ou
objeto de ressalvas e criticas. Seja de uma forma ou de outra, a presenca do
prazer nos didlogos parece ser extremamente importante & sua distingao
entre uma vida boa ¢ uma vida feliz. Se os sentidos de “prazer” e “bem”
fossem entendidos como equivalentes, o prazer seria indispensavel a
concepcao de uma boa vida, uma vez que o bem, tomado em seu sentido
amplo, incluiria tanto os beneficios fisicos como psiquicos. Todavia, a
possibilidade de alguns prazeres prejudicarem o bem estar fisico e psiquico
mostra que o prazer nem sempre resulta em um bem. Sobre as relagfes entre
prazer-prazer, prazer-bem, prazer-conhecimento, os interlocutores nos
didlogos apresentam e apreciam aspectos diferentes e discordantes sobre o
tema.

No Gérgias {491e-492c), encontramos Calicles advogando uma posigao
hedonista radical, em que concebe 0 prazer como “safisfagdc” (Gvaninpomois)
constante dos sentidos. Contrapondo-se a esse posicionamento, Sécrates
chama a atenc¢fo para o aspecto insaciavel do hedonista, que poderia perder
de vista os outros aspectos da vida humana. Também n'A Republica {(5584-
559d; 583a-586¢) e no Filebo (31b-32b) encontra-se ¢ prazer como objeto de
investigagdo, ora realcando os seus beneficios, ora apontando-¢ como
prejudicial a uma vida moderada e justa.

No Filebe, a discussido sobre os tipos de vidas pretensamente boas
amplia os horizontes da visdo sobre ¢ prazer, incluindo a possibilidade de ser
considerade verdadeiro ou falso, misturado ou sem mistura, puro ou impuro.

Mesmo entre os defensores e os criticos do hedonismo pode-se
identificar aspectos comuns e divergentes: comuns, quando concordam que
todos os homens desejam “fazer bem” g npdiiciv) as coisas e, com isso, ser
felizes, sendo essa felicidade considerada um bem; divergentes, guando
adotam posicbes contrarias acerca do que seja o bem que tornaria a vida
feliz.
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1. Descortinando os prazeres de Afrodite: uno, mualtiplo e infinito

A escolha pelo candidato que deveria principiar a discusséo é atribuida
a Filebo quando Sécrates lembra, em 12b, que ele havia recorrido 3 deusa
Afrodite como responsavel pelo prazer. Depois, acrescenta gue, por respeito
aos nomes divinos, acha melhor designa-la pelo nome que é conhecida:
“Prazer”. Salienta que a primeira dificuldade em que se pode encontrar no
exame do prazer se refere ac seu nome, posto que ao ser nomeado aparece
como “dnico” (&v) e “simples” (GmAdx), mas, ao ser relacionado as coisas,
apresenta “multiplas formas™ {uopdde mavioteg), “dessemelhantes” {Ervdpowog)
entre si. Ressalta o erro em que podem incorrer aqueles que concebem como
univocos 0s prazeres sentidos pelo homem moderado e pelo imoderado, sem
distinguir a compreenséo de cada um deles acerca do seu prazer, bem como
as suas agOes ou para maximizar ou minimizar os efeitos desses prazeres.
Sécrates com isso antecipa a diferenga néo apenas no processo de sentir
prazer, mas também no de compreender o prazer para avaliar os seus efeitos
imediatos e futuros sobre a vida humana.

Diante do esclarecimento de Protarco de que os prazeres em si mesmos
nac sao opostos, mas que procediam de coisas opostas, Socrates salienta as
implicagbes dessa afirmacdo que reduzia & unidade coisas opostas, sem
considerar a possibilidade dos prazeres que se opusessem entre si.381

Protarco indaga como esse aspecto poderia prejudicar a sua
argumentacao acerca do prazer. Sécrates salienta que um “nome” poderia
abrigar coisas dessemelhantes, que dificultariam a sua compreensdo e
diferenciacac e que isso ocorria quando Protarco identificava todas as coisas
“‘agradavels” (ia) como “boas” {GyeHd), sem distinguir a natureza dos dois
nomes. O problema néo residia propriamente na afirmacéo acordada por
todos de que as coisas agradaveis eram agradaveis, mas na relacio de que as

coisas boas eram agradaveis e as agradaveis boas, posto que se houvesse

38 hidem, 12¢-13a.
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alguma coisa agradéavel que ndo fosse boa e alguma coisa boa que ndo
apresentasse essa qualidade, o argumento que relacionava esses dois nomes
seria logicamente invalidado. Considerando esse aspecto, indaga o que
Protarco encontra de “semelhante” (buoiog) entre as coisas boas e mas para
dizer que “todo prazer é bom™ 382

Protarce persiste na sua afirmacio de que o0s prazeres enquanto
prazeres sao bons, nao admitinde nenhuma diferenga entre eles que pudesse
descaracterizar sua bondade. E So6crates, para induzi-lo a sair dessa postura
irredutivel, admite que o problema das diferencas também se estende aos
conhecimentos, ocultando com isso sua diversidade e compreenséo. Diante
dessa informagéao, Protarco se sente segurc ¢ suficiente para reconhecer que
tanto 0s prazeres quanto os conhecimentos apresentam “multiplicidades” e
diferencas entre eles.’®® Com isso, Séocrates expde a necessidade de nio
ocultarem essas diferengas, para verificar se, num exame minucioso, o bem
seria o prazer ou o conhecimento ou, ainda, algo diferente dos dois, uma vez
que ndo estavam procurandc um principio para validar previamente o
vencedor, mas aquele bem que fosse consentdneo com a verdade. Para
chegar a esse consenso, precisam estar de acordo com ouftro principio de
suma importancia e que suscitava muitas dificuldades aos homens: de que o
uno é multiplo v y&p 37 10 morhd civan) € o muitiplo é uno {16 &v moOARGE)SE4,
Socrates expde duas posigdes distintas acerca do problema: a adotada por
aqueles que o consideravam um assunte sem muita importéncia; e a
daqueles que desmembravam o problema do um e do muiltiplo e depois
afirmavam que todas essas partes eram unas. A adogdo dessa segunda

82 Ihidem, 13a-b: héveig dyadd advia sivon 18 7S8a,

323 Ihidem, 13b-l4a. Quando Protarco se refere, em 14b, & multiplicidade dos prazeres e
conhecimentos utiliza 0 mesmo termo - sollat -, mas, quando especifica as suas diferencas,
recorre & termos diferentes, utilizando “dessemelhancas”™ [Gvduowol) para 0S prageres e
“diferencas” (Swidopor} para os conhecimentos, Esses dois termos possuem &m comum a
significacho “diferenca@”, mas o segundo implica tamhém “diversidade, variedade” revelando
nessas diferencas todos os seus desacordos,

884 Thidem, 14c,
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posicdo induz a refutacdo pelos seus proprios defensores diante da
constatagdo de que o une é maltiploe o miltiple é une.3%5

Quando Protarco indaga sobre o outro aspecto desse principio, que
nem era de aceitago geral, nem era familiar 4 maioria das pessoas, SOcrates
explicita a controvérsia resultante na afirmacao de gue o homem é um, ou ¢
boi é um, ou o belo € um, ou 0 bem é um. A adverténcia de Sécrates, em 13a,
sobre os riscos de se reduzir o une a tantos opostos fica clara quando expde
as implicagbes da afirmacao de que tudo é um, sem distinguir os seres que
podem ou n&o ser incluidos em tal proposicio. Quando se universaliza que
tudo € um sem distinguir o seu campo de atuagio, precisa-se resolver o
problema dos seres que estdo sujeitos ao nascimento e ao perecimento, tal
como 0 homem e o boi. A mesma coisa aconteceria com aspectos gue
poderiam ser entendidos tanto como género, como qualidade, a exemplo do
belo e do bem. Em seguida, Sécrates explicita os trés problemas decorrentes
da afirmacéo de que tudo é um: {1) a aceitacio da existéncia do fato de que
tudo é um; (2) que a unidade que ndo admite geracdo e destruicio nao
continue a ser una; (3) que nas coisas submetidas a geracho, a unidade
possa, de alguma forma, se dissolver, deixando de ser una e se tornando
multipla. Quanto a essa Gltima alternativa, considera absurdo conceber gue
a unidade submetida & geragio poderia se manter una de uma parte e
multipla de outra 386

S Thidemn, 14d-e.

8¢ Ipidem, 15b-c. CE Parménides, 130e-131c. O passo 15b é considerado pelos estudiosos
do Filebo como um <los mais obscures, visto que suscita dividas quanto & identificacho de
duas ou trés questdes. GADAMER destaca que a principal dificuldade reside na segunda
questdo, posto que poderia ser incluida na terceira, tendo como defensores autores como
SCHLEIERMACHER, NATORP e WILAMOWITZ. Qutros, come FRIEDLANDER, recorrem ao
Parménides como forma de solucao desse impasse. Num primeiro momento, parece viavel a
aglutinacfio das duas Ultimas questbes, mas o prapric desdobramento do didlogo revela que
a sutileza enfatizada pela segunda questfio quanto A nao-geracio da unidade & o que tentard
desdobrar os problemas oculfos numa mesma questio. Sendo assim, somos favoraveis &
leitura de trés questdes em 15b. Ck GADAMER, Hans-George. L'ethique dialectiqgue de
Platon, p. 181,
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Como forma de resolver essas dificuldades, Socrates propde que
verifiguem primeiramente como o “mesmo” {tadtog), apreendido pelo
pensamento como uno e multiplo, pode seria expresso posteriormente em
palavras.®¥ Destaca a diferenca entre esses dois aspectos, principalmente
naqueles relacionados & sua modificagdo ou ndo, visto que alguns jovens,
sem se aperceberem da diferenga entre as propriedades do pensamento e as
do discurso, misturavam as duas como se fosse uma, contribuindo com isso
para ¢ emaranhado existente entre o um e o miultiplo. Sécrates recomenda
que se afastem do caminho que confunde essas duas coisas e que percorram
aquele considerado por ele como o mais belo, em que, apesar de conduzi-lo
constantemente a “aporid” (Gropwgj, continua a percorré-lo, mesmo ciente de
suas dificuldades.

. Esse método, responsavel por todas as descobertas relacionadas as
artes, € caracterizadoe por Sodcrates como uma “dadiva diving que foi
conservada e transmitida pelos antigos acerca da concepcéo de que “fudo ¢
que se diz existir provém do uno (Evée) e do multiplo (Rodrd) e traz consigo, por
natureza, ¢ finite (Tépac} e o infinite {Grewog)”.%%8 Para se chegar a
compreender tal concepgdo, faz-se necessario um método minucioso que
analisasse todos 0s seus aspectos, sem passar de um a outro sem prévia
investigacdo de sua possibilidade e eficacia. Esse método, denominado, em
17a, de “dialético” (hiahextikdg), procura saber se em todas as coisas haveria
uma “unica idéia” (uia 18é0); depois, se haveria outras idéias até chegar a
descobrir se a “unidade principio” {Gpyh &v] seria realmente una, multipla e
infinita e guantas seriam as suas espécies. Um dialético jamais deveria
passar da unidade para o infinito ou do infinito &4 unidade sem antes

investigar detidamente os “intermedidrios” (10 péoa) que possibilitariam ou

7 fhidem, 15d. Esse passo pode ser compreendide de duas formas: uma que concebe tadtdg
como sujeito de £v e oA, e outra que concebe o inverso, 1al como compreende DOROTHEA
FREDE, que diz que € por meio dos discursos que a mesma coisa circula, tornando-se um &
maltiplo em todas as circunsténcias. Optarmnos pela primeire alternativa. Ci FREDE, D,
Rumpelstiltskin’s pleasures: true and pain in Plato’ Philebus. Phronesis, v. XXX, 1983,

288 Jhirdern, 16c.
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nédo tal passagem. Essa atitude diferenciaria o dialético do eristico, pois o
Gltimo passaria de forma apressada da unidade ao infinito, sem se deter nos
aspectos medianos que viabilizariam ou ndo uma mudanca.35°

Para elucidar como se processaria a relacdo do um e do multiplo e
como poderia ser compreendida pelo homem, Sécrates recorre a analogia das
letras do alfabeto, uma vez que a voz quando sai da boca parece una, mas
pode ser percebida de multiplas formas, sendo necessario conhecer o numero
¢ a natureza dos seus sons. Aplicado & musica, o método procuraria
distinguir os dois tipos de sons: ¢ “grave” (Bapiq), o “agudd” (&lg) e ainda um
terceiro que “ressoa com um som igual’ denominado de ouoToves. Esse
conhecimento sé teria valor se o musico conhecesse os “intervalos” {tcx
dwthpeta), o nimero e a natureza dos sons agudos e graves, as suas
combinacées e limites que, se fossem combinados de forma correta,
receberiam a denominagio de harmonias. Esse mesmo principio poderia ser
estendido ac movimento fisico ¢ a tudo o que fosse uno e multiplo: se
descoberta a sua natureza, os seus nmeros ¢ os seus respectives intervalos,
seria possivel distinguir também o seu “ritmo” [HvOudc) e a sua “medidd”
{ugpog).390

Retornando & analogia das letras, Sécrates lembra que, conforme
consta no Egito, foi uma divindade ou algum homem divino chamado Teute
que, observando que a voz humana era “infinitd” (Greipoc), separou as letras

389 Ividem, 16¢-17a. Assim como as letras do alfabeto, os géneros nfo podem se comunicar e
se musturar ac acaso, mas precisam obedecer as regras impostas pela natureza de cada um.
Sendo assim, o problema do uno e do multiple reconduz no Filebo a um problema
extremamente espinhoso na filosofia platénica: a composicio, a mistura e os intermediarios
entre os géneros. Segundo BOUSSOULAS, ja nos diflogos socrfiticos aparece 3 nocio de
uécog. Cita como exemplo o Protdgoras, o Lisis e o Eutidemo. Destaca o Fédon como o didlogo
em que a questae dos contrérios faz com que & nocho de intermedifrio tome uma outra
forma, admitindo, entre os contrarios originarios de outros contrarios, um petelt de dois
movimentos diferentes. No Banguete a nocac de intermediario aparece na origem de Eros:
meio termo entre os mortais e os imortais, entre a ciéncia e a ignorancia. N'A Repiiblica cita
como exemplo de intermediério o problema da opinifo, meio termo entre a ignorancia
completa e o perfeito conhecimento. Mas & justamente no Filebo {16d4-17a} que 2 teoria dos
intermediérios toma sua forma mais explicita. Cf: L'étre et la composition des mixtes dans le
“Filéhe” de Flaton, pp. 9-13.

0 Ibidem, 17c-d.



em dois grupos, as vogais e as nfo-vogais que participavam de algum som,
depois distinguiu uma terceira variago composta pelas letras consideradas
surdas. Apés essa primeira distingfio, separou as letras que nao tém som
nem voz até individualizar uma por uma, procedendo da mesma forma com
as vogais. Ao conjunto dessas letras e as suas respectivas “ligacdes” {Seouoi},
Teute denominou gramatica.

O argumento de Sdcrates recorre as analogias que enfatizam a
necessidade de distingdo da natureza de cada coisa, seus limites e
combinacoes e, sobretude, o que possibilitaria a passagem de um elemento a
outro: em 16e, utilizou os termos ueteZd e, em 17a, ufoog para destacar a
necessidade de nao se passar de um argumento a outro sem antes conhecer
0s seus numeros intermediarios; em 17e, enfatizou a necessidade de se
conhecer os “intervales” {t¢ S rotiuate) e todas as suas combinacdes e, em 18c¢,
a possibilidade de se conhecer os “elos” {feopuoi] entre as letras. Todos esses
termos, conforme a sua a area de atuagio, possuiriam a fungao precipua de
caracterizar 0 que estaria no meio, o que ligaria duas cecisas e 0 que
possibilitaria a sua combinac¢io apropriada, resultando com isso em um
resultado desejado e esperado.

No Timeu encontra-se um bom exemplo de como atua os liames entre
dois termos no que se refere a forma como a divindade procedeu para ligar os
varios elementos constitutives do universo, recorrende ac auxilio de um

terceiro termo responsavel por essa uniio.

“Mas ndo € possivel ligar bem dudas coisas sem o axilio de uma
terceira, pois sempre ter( de haver entre elas um laco de unitio.
Porém, de todos os lacos {Seouoi} ¢ melhor é o que por si mesmoe e
como 08 elementos conectades constitui uma unidade no sentido
amplo da expressdo, sendo que faz parte da natureza da proporgio
geométrica progressiva conseguir esse resultado por maneifra
perfeita” 3

51 Timeu, 31b-c. Traducho Carlos Alberto Nunes. SOUILHE comenta que os Secuoil sob a
forma de superficies comuns determinam as diversas figuras do corpo, ¢ sob as formas de
meios termos rednem os elementos dispersos ne cacs ¢ lhe ddo wma aparéncia fixa ne
universo, Esses deonol sho dirigidos e regulamentados por um ser ativo e inteligente, origem
de todo movimente regulador de tude que existe, inclusive a alma. Ci SOUILHE, J. La notion
platonicienne d’intermediaire dans la philosophie des dialogues, p. 191,

309



Esse treche do Timeu ilustra alguns aspectos comuns ac Filebo:
primeiro a necessidade de compreensdo dos liames entre duas coisas;
segundo, a distingdo entre uma boa e uma ma ligagdo; terceiro, o
reconhecimento de que a melhor ligagdo seria aquela que estabelecesse entre
os elementos dispares uma unidade; quarto, a fungdo de estabelecer ao
mesmo tempe uma acac causal ¢ uma atuagdo mediadora em tudo ¢ que
existe; e quinto, a agdo aglutinadora ndo interviria na composicio dos
elementos, observando entre eles a devida proporcio para que o seu
resultade fosse eficaz. Acresce a isso, a necessidade de um agente
responsavel pelo processo de aglutinacéo que poderia ora ser concebido como
inerente a0 processo, ora como agente externo que atuaria sem
necessariamente se identificar com nenhum deles. Enquanto no Timeu esse
agente fol associado com o demiurge que modelou os elementos constitutivos
do universo ¢ do homem, no Filebo, esse agente nac foi nomeado, mas
relacionado em estreita atuacdo com o género causal responsavel pela

composicadoe de todas as coisas, sejam humanas ou nio.

1.1. O prazer estreme de sabedoria e a sabedoria sem nenhum
prazer

Socrates, desafiado por Protarce a terminar a discussio que comecgara

com Filebo acerca de que seria “o melhor” (Gpotog, 19¢) para o homem,

lembra de uma antiga narrativa que “teria ouvide em sonhos ou acordado”,

sobre ¢ bem nédo ser nem o prazer nem a sabedoria, mas uma terceira coisa
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diferente e methor do que os dois.392 Ele e Protarco concordam que esse bem
deveria reunir as seguintes caracteristicas: {(a) ser perfeito (ékeog); (b}
suficiente (ixavig) e (¢} universalmente conhecivel pelos homens.3 Com essa
especificagdo do bem recomegam a investigagdo, sabendo que tanto o prazer
como a sabedoria, para serem consideradas como hem, precisariam reunir
todas essas condigdes, pois a auséncia de uma delas inviabilizaria a sua
candidatura ao primeiro prémio.

A proposta de Sécrates de julgar em separado a vida prazerosa e a
sabia, para verificar se poderiam atuar uma sem a outra e se nao
necessitariam de mais nada, explicita a sua intengéo de descortinar por meio
de suas condigbes — theog, 1Kavig e wOy 10 vyvekov/ aipetdc — a verdadeira
natureza do bem (10 Ovieg dyofdv, 21a). A expressio 1o dvieg dyobdv suscita
duavidas, haja vista que introduz alge mais do que a mera suficiéncia de uma
vida prazerosa ou sabia, sendo obscurecida pela retomada da investigacéo do
bem em termos pragmaticos. Creio que a busca de um paradigma de agéo
benéfico nao excluiria necessariamente a procura de um bem que
congregasse todas as caracteristicas das coisas denominadas boas. Se
pensado dessa forma, o 10 dvieg GyaBdv seria o paradigma de bem em que as
coisas sujeitas & agdo inflexivel da mudanga seriam consideradas boas se
tivessem alguma verossimilthanga com esse bem, embora cada um

conservasse a sua especificidade propria.

@2 Ihidem, 20b. A pergunta que se pode fazer & por que Socrates retoma o argumento com a
referéncia a algo que nho consegue precisar a sua origem, embora tenha convicgho de seu
contetido. Talvez porque esse conhecimento ja fizesse parte de algum circulo de discussio
gque, por alguma razfe, nao podia ser divulgado, ou seria uma alternativa que possibilitaria
uma solucdo & discussio, mas ainda encontrava resisténcia de alguns, pois adentrava no
campo de duas areas aparentemente antagbnicas. De qualquer forma, € a partir desse
pretense conhecimento que se desenvolve uma terceira alternativa que ja havia sido
sinalizada desde o inicio da conversa {cf: 11d-e},

92 Ihidemn, 20d. O principal aiributo do bem -~ wheog- pressupde um acabamento, wn
desenvolvimente pleno de sua natureza. Tudo aguilo gue participa do mais ou do menos,
que possui algum defeito, seja por excesso ou caréncia, ndo pode, por natureza, encontrar
um termo, um o, '
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Socrates, examinando primeiramente a vida prazerosa estreme de
sabedoria, pergunta a Protarco se ele aceitaria viver toda a sua vida
desfrutando “os maiores prazeres” {(iSovai ot péniotor, 21a). O assentimento
imediato de Protarco conduz i questdo se essa vida totalmente prazerosa
precisaria de mais alguma coisa. Novamente Protarco, visando somente aos
efeitos imediatos de um prazer, responde que nao precisaria de mais nada,
negando inclusive a necessidade do “pensar” {(gpoveiv), “compreender” (voriv) e
“calcular” {(MyilecBar) na vida eminentemente prazerosa.s94

A sua convicgdo da suficiéncia do prazer estreme de sabedoria foi
abalada quando Sécrates ressaltou a necessidade do discerniments na
avaliagdo de um prazer desfrutade em diversos momentos: passado, presernte
e futuro. A memdria, como fonte de conservacio e de atualizagdo dos
acontecimentos experimentados e esperados, ndo poderia ser excluida da
vida prazerosa, uma vez que dela dependeria a recordacio ¢ a expectativa de
um prazer. Como conserva¢io a meméria registraria as condigbes que
impulsionaram uma a¢ho prazerosa, a sua intensidade e os seus efeitos
imediatos ou néo. Como atualiza¢io quando o homem utilizasse o referencial
disponivel para vivenciar mentalmente o que foi satisfatério ou nio, o que
deveria ser evitado ou procurado de acordo com o registro existente. Esse
referencial mnemdnico possibilitaria também a comparacio entre um prazer
anterior, um atual e um esperado. A confluéncia dessas informacoes
forneceria elementos para a denominada opiniio verdadeira, nivel de
conhecimento ainda circunscrito 4 mutabilidade da opinido, mas com um
afastamento tal que nfio se deixaria levar totalmente pelas aparéncias
imediatas, garantindo, com isso, um critério valioso de julgamento proximo a
verdade.

G referencial mneménico possibilitaria que o hedonista distinguisse os
momentos de uma experiéncia deleitavel e que compreendesse a intensidade,

a conveniéncia e os beneficios ou prejuizos de um prazer. Uma vida

204 idern, 21a-b.
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prazerosa sem nenhuma relagdo com qualquer forma de conhecimento foi
criticada por Socrates da seguinte forma: “Ndo seria vida de gente, mas de
algum pulméo marinho ou desses animais de mar provides de conchas™.3%

O argumento de Socrates enfatiza os principais aspectos que
diferenciam a vida humana da vida animal e, conseqlientemente, a avaliacéo
de sua atuagao no tempo e no espago. Isso porque nio seria somente pelo
prazer que se diferenciaria um do outro, posto ser comum entre todos os
animais, mas pela capacidade de compreender, mensurar e avaliar a sua
prévia atuac¢ao, bem como os seus efeitos positivos ou negatives. Abdicar
dessa aptidac natural seria despojar o0 homem daquilo que the seria préprio:
a capacidade de raciocinar. Na consideracéo da vida sdbia e inteligente, sem
nenhuma participacdo com o prazer, os interlocutores acordam quanto a
dificuldade de alguém aceitar uma vida assim, destituida de toda e qualquer
satisfagéo pessoal ou publica.

No dialogo, o entrelagamento de alguns problemas fez com que
houvesse um aparente abandono de algumas questbes para resolver outras
que direta ou indiretamente dependiam de prévio esclarecimento. E o que
ocorre com a discussdo do prazer “sem misturg” {uxtog) de sabedoria ¢ da
sabedoria estreme de prazer, que retorna ao centro da discussio somente
depois de um longo percurse em gue dois dos candidatos a uma vida feliz
foram examinados em seus diversos &angulos: ético-politico, estético,

epistemolégico e ontoldgico.

5 Didem, 21c-d. N&o € casual a escolha de Plat3o de um animal marinho para flustrar uma
vida em que o prager ocupa ¢ primeirt plano na vida humana, determinando acbes
contrarias aos preceitos morais do undév dyav 45d-e. WA Reptiblica (611¢-d), a proposta de
julgamento da alma imortal despida da vestimenta corporal € acompanhada dos efeitos que
as exigéncias fisicas podem propiciar & alma. Uma alma deteriorada pelos vicios é
comparada & figura de Glaucon marinho que, apos adquirir a8 imortalidade e permanecer
exposte por longo tempo as correntes marinhas que depositaram sedimenfos — conchas,
algas e seixos - sobre o seu corpo, passou a ser confundido com qualquer animal. O
interessante nessa analogia ¢ a énfase num actimule de desejos e temores desordenados que
deformam e transformam o homem num ouiro ser, sem referencial & sua condicdo humana,
sobretudoe no que se refere as implicacées racionais de uma aco.

Lad
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A retomada desse tema ocorre em varios momentos do didlogo: em
33a-b, quando a referéncia a uma “vida sabid” {¢poveiv Biog), sem nenhum
tipo de prazer levou & consideragdo se seria uma escolha divina e se os
deuses aceitariam viver dessa forma; e, em 60d-e, quando Sécrates pediu
que dispusessems numa mesma classe a memédria, a sabedoria, o
conhecimento, a opinido verdadeira e verificassem se alguém privade deles
desejaria alguma coisa ou formaria uma opinido verdadeira dos seus efeitos e
de suas expectativas a curto e longo prazo. Pediu que examinassem da
mesma forma se alguém desejaria viver sem nenhum tipo de prazer. A
resposta enfatica de Protarco de que ninguém desejaria uma vida exclusiva
de prazer ou de sabedoria foi a mesma, em 21le e 60e. A diferenca entire as
duas questdes que ressaltam uma vida inteligente e sabia estreme de prazer
reside na inclusae, em 21d-e, da participagao da dor ao lado do prazer.

Os dois tipos de vida — prazer estreme de sabedoria e sabedoria sem
prazer — foram rejeitados porgque nao atendiam & duas das condigdes do bem:
néo eram suficientes {ixavoc) nem eram desejaveis {aipetdc) pelos homens ou
por qualquer ser vivo.59 Sécrates lembrou também que nenhuma das duas
vidas participaria da perfeigio (téheog, 22b) e que, por nio serem
consideradas perfeitas e desejadas por todos {zdvieg aipetoi), ndc poderiam
ser o modelo de bem total/perfeito {16 noviérnacy Gyaddv, 61a).

O exame dos dois tipos de vida estreme uma da outra distinguiu o
prazer-bem nos moldes de Filebo do bem-bem procurado pelos homens. A
dificuldade em delimitar o &mbito do bem total do bem humano fez com que
Socrates exaltasse a necessidade de formarem uma idéia clara do bem para
decidirem a quem caberia a palma da vitéria na disputa por uma vida feliz

{61a], posto que uma das conseqlincias de uma vida totalmente prazerosa

e hiderm, 22b: obdé dipetdg ofite dvipdmov ofe fdav oddevi. A discussio de uma vida
totalmente prazerosa aparentemente estende novamente o tema da discussio aos outros
seres vivas que, em 11d, havia sido circunscrita 4 alma humana. Mas a continuacio da frase
deixa entrever que se {rata de uma situacfo hipotética, em gue todos os seres vivos seriam
incluidos se a vida totalmente prazerosa atendesse as condicdes de uma boa vida.
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seria a sujei¢ao humana a uma vontade insensata, ou zinda a alguma
fatalidade contraria ao seu desejo de “felicidade” {eddmuovia, 22b-8).

Uma das coisas que descobriram foi que o bem nao residiria numa vida
“sem misturd” {Guixtog), mas numa vida ‘misturadd” (ux16) que consideraria
tanto o prazer quanto a inteligéncia e a sabedoria (61b). Para tal
empreendimento, Socrates solicitou ajuda as divindades responsaveis pela

fundicédo de elementos distintos: Dionisio ou Hefestos {61b-c).

1.2. A importéncia dos géneros na composicao das coisas

Enquanto a deusa de Filebo foi cabalmente rejeitada como candidata
ao primeiro prémio por ndc ser totalmente identificavel com o hem, a
inteligéneia, uma das companheiras da sabedoria, foi aparentemente
suspensa com a intredugao de uma outra inteligéncia denominada aoc mesmo
tempo de “divina e verdadeira” {Ginfhvig xod 9eiog voic). Porém, sem se deter
em pormenores nesta modalidade de inteligéncia, Sécrates passou a
investigar a causa da vida mista ~ xowog Piog (22¢) ou pxtdg Piog (22d) - que
tornaria desejavel e boa a inteligéncia ou o prazer. Se um dos dois fosse a
causa da vida mista, néo poderiam reivindicar o primeiro lugar na
competicio pela boa vida. Em busca dessa causa, resolveram recorrer a
outros argumentos, tais como a divisdo dos seres em dois ou em trés
“géneros” {yévog): um denominado “finito; limitade” (mépug), outro “infinito”
{Grewog) e um terceiro resultante da “misturd” (uxtdc) de ambos. A “causd”
{aitia} dessa mistura seria indicada como um outro género, totalizando um
nimero de quatro.®9” A proposta inicial de Sécrates foi separar primeiro trés
géneros e depois verificar se dois deles seriam realmente dissociaveis.
Somente depois disso poderiam investigar se cada um deles seria, ao mesmo
tempo, “uno” [Ev) e “miltiplo” {noddq). Dos trés géneros separados — (nepoc,

nepag e wktdg —, o finito e o infinito se revelaram dissociaveis. Do

97 Ibidem, 23b-d.



desdobramentc dessa primeira divisdo, tentaram verificar se, em certo
sentido, o “infinito” (inewog) seria “maltiplo” izodld). A primeira dificuldade
encontrada na investigacdo do infinito foi a sua auséncia de delimitagao,
uma vez que faziam parte de sua natureza o “mais” {EEAAGV) e o “menos”
(Rzov) que dificultaria toda e qualquer identificacio quantitativa dos
elementos que recorriam de alguma forma a esse género, como ¢ quente e ¢
frio. Da participacio do mais com o menos o infinito retiraria a sua aparéncia
de unidade, dificultande com isso a especificacio do comeco e término do
“mais quente” e de “mais frio”. A mesma coisa aconteceria com o “muito” que,
por nao especificar uma quantidade definida, seria identificado pelo seu grau
de aproximacio com o “mais” ou o “menos” 398

A investigacdo do género “finito” (népug) foi desenvolvida sem maiores
delongas, pois muitas de suas caracteristicas j& constavam na auséncia de
delimitacdo do género infinito. Dentre essas caracteristicas foram citadas o
“igual’ ficog), a “igualdade” (iodmra), o “duple” (Bumidowg) e tudo o que fosse
nimero em relagic a namero, medida em relagao & medida.®® Esse género,
por encerrar em sua natureza o limite, poria termo a gradacao dos contrarios
e restabeleceria com isso a harmonia entre os elementos envolvidos. O limite,
por nao admitir 0 “mais” e 0 “menes” na atuagio de seus elementos, imporia
sobre eles um movimento simétrico baseado exclusivamente no nimero e na
medida.

A pergunta que se pode fazer é: em que sentido o género finito exciuiria
as qualidades de “mais”™ e “menos” pertencentes ac género infinito, mas
poderia admitir as qualidades de elementos contrarios? A resposta poderia
ser deduzida pela natureza do finito que, por meio da igualdade, do duplo, do

namere em relacdo ao namero e da medida em relacdo & medida congregaria

%% Ibidem, 24a-e.  Sobre o termo 1 pfiprov que aparece, em 24c, Jean-Francois Pradeau
comenta que © termo nesse passo acompanha uma quantidade determinada (rocdév) para
designar nio o que € uma medida quantitativa e relativa - que faz com que a intensidade de
um prazer seja conhecide come maior ou menor —, mas a justa medida qualitativa que sera
desenvolvida na investigacio da “ciéncig da medidd®, em 55¢. Cf: PRADEAU. Philébe, p. 249.
%9 Jhidem, 25a-h.



elementos ndo apenas de naturezas semelhantes, mas também de naturezas
distintas que, em algumas situagdes excepcionais, aceitariam algum tipo de
relaciio. Pela igualdade o finito tentaria compatibilizar ¢ que houvesse de
comum entre elementos que por natureza se excluiam, mas nfo seriam
contraditérics, uma vez que poderiam ser compreendidos em relagdo ac
outro a partir do que haveria em comum entre eles. Pelo duplo, quando se
concebe ndo um duple como capia, mas como o dobro de um elemento que
manteria a sua quantidade definida, acrescida de outra quantidade que o
complementaria. O duplo atuaria em conjunte com ¢ namero quando, ac
mesmo tempo, opusesse um niumero a outro — impar e par -, relacionasse
numeros de naturezas semethantes — impar-impar e par-par.

A necessidade de uma quantidade definida também poderia ser
compreendida em relacdo as agdes humanas para evitar problemas
decorrentes principalmente de excessos ou de faltas, mas também de agbes
que, embora né@o fossem qualificadas de excessivas ou carentes,
extrapolariam ¢ que seria normalmente aceitavel como compativel a uma
situagao ou a uma combinagio qualquer.

Quanto a especificagdo do terceire génerc, composto da “mistuwrd
{weetdg) do infinito e do finito, Sécrates incluiu uma série de exemplos em que
o finito atuaria de forma reguladora sobre o “mais” e ¢ “menos” do infinito,
resultande com isso em tudo o que possuisse “boa medida; moderado® (106
gupetpov] e “proporgao” {sduuetpoc, 26a). Um dos principais aspectos do
resultado dessa jungéo de géneros dispares fol a sua constituigdo de tudo “o
que nasce para o ser Tyéveow eig obolg, 26d) passaria a atuar de forma
crdenada, baseada nos limites impostos pelo finito, origem num elemento ou
numa ac¢ao moderada. Dessa forma, Sdcrates incluiu neste género exemplos
(que congregavam aspectos fisicos — estagdes do ano, satide ou doenga - €
psiquicos -~ virtude ou vicio. Scbre esse Gltimo aspecto ressaltou a
discordancia enire aqueles que achavam que a imposicdo do limite aos
prazeres fosse prejudicial & alma e aqueles que concebiam a medida como

uma forma de manutencao dos limites da alma, origem da virtude. Destacou,
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mclusive, a necessidade do limite como forma encontrada pela divindade
para conter os problemas derivados dos “excessos” (Bpig) em geral e as
“maldades” (tovnpai) que se multiplicavam devide & inexistdéncia de uma “le?
vouog) que estabelecesse a ordem em tudo o que estivesse sujeite ao
movimento.*® Sobre esse aspecto residiria o cerne da discussdo ética
baseada em principios que também poderiam ser encontrados na hatureza,
haja vista que tanto a natureza quanto o homem, de um modo geral,
estariam sujeitos ac devir, carecendo de alge que ordenasse esse movimento
em termos de manutencdo e nunca de destruicio,

No ambito social, geralmente se estabelecia o que seria aceitavel ou
nao por meio de principios politico-morais, juridicos, religiosos e filos6ficos
nem sempre aplicaveis a todos os homens devido as diferencas do que cada
um considerava benéfico. Muitas dessas diferencas, num determinado nivel,
manteriam a coesao social por meio de embates e negociaces, ou num nivel
considerado insuficiente ou excessivo ocasionariam as dissolugdes e revoltas
— internas ou externas, particulares ou publicas. Estabelecer um equilibrio
entre situagbes conflitantes, sem negar e sem maximizar diferencas, nac
seria um empreendimento facil e nem viavel sem a consideracdo de todos os
elementos e interesses envolvidos na situacao, de tal forma que os pontos em
comum fossem o principic propulsor de uma possivel conciliacio dessas
diferencas.

Apés a discussao dos trés primeiros géneros — infinito, finito e mistura
dos dois ~ Sbécrates e Protarco empreenderam a investigacdo do quarto
género, causa da geracéo e da mistura do infinito com o finito. Conforme esse
género, tudo ¢ gue existe, tudo o que foi ou o que sera estaria sujeito a uma
transformagao constante causada por alguma coisa que precederia o seu
aparecimento, tendo em conta que nem tude que atuava sobre o outro seria
visivel pelos sentidos, mas percebido pela sua atuacdo na realidade. Sobre a

agao da causa em todas as coisas que viriam a ser {[évto @& yiyvbueve, 26e),

08 fhidem, 23b-26d.
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Socrates ressaltou que, muitas vezes, se confundia a atuacio de um agente
sobre algo e a sua posterior denominacgfo. A diferenca nao residiria na
nomeacao do agente e da causa, mas na nomeagio da causa sobre o que se
forma, uma vez gue pertenciam a atuagdes diferentes, uma que agiria
denominada causa, e outra gue receberia essa agéo chamada efeito.401
Dentre as coisas sujeitas & geracac e corrupgao, a causa seria o que
explicaria 0 que uma coisa € e o0 que serd a partir das condigdes que
possibilitaram a sua mudanga, o seu perecimento ou a sua transformacao
em algo diferente do anterior. Nem todas as mudancas observadas na
natureza sao definiveis num primeirc momento, se considerarmos alguns
processos metamorficos que sofrem alguns seres como o0s lepidépteros. As
borboletas antes de serem borboletas, foram primeiro lagartas que, apbs
passarem pelo estado de crisdlida, chegaram & forma pretendida pela sua

espécie, cumprindo um ciclo que se concluiria com o seu perecimento.

1.3.0 géneré da vida prazerosa, inteligente ¢ mista

Em 27c, Socrates esclareceu que a distingdo dos quatro géneros que
comporiam o késmos ~ infinito, finito, misto e causa — forneceu condi¢des
adequadas para que eles formulassem um juizo melhor acerca do género de
vida considerado bom e adequado como meio de acesso a uma vida feliz.

Depois da admissio de Filebo, em 27e, de que o prazer sem mistura 6
pederia ser considerado todo bem se fosse incluido no género infinito, nem
nenhuma contengdo quantitativa, e depois da observagio de Socrates de que
se néo houvesse limites para conter o prazer nao haveria também para a dor,
originando com issc sofrimentos ilimitados. Diante da posicdo reticente de
Filebo, Soécrates propos que investigassem fora da natureza do infinito “alge”
que comunicasse alguma parcela de bem aos prazeres.?? A necessidade de

uma medida para quantificar um prazer ¢ uma dor nao seria apenas para

01 thidern, 26e-27c.
W fhidem, 28a: Y pépog toiig Hdovaig dyabod”.
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especificar a sua relagéo de auséncia e excesso em relac@o ao outro — prazer-
prazer, dor-dor, prazer-dor, dor-prazer -, mas, sobretudo, para estabelecer a
quantidade definida de prazer considerada benéfica e a quantidade de dor
suportavel a um bem futuro. O consentimento de uma dor fisica s6 seria
aceitavel mediante um beneficic maior do que os prejuizos a curto e longo
prazo. Sobre esse aspecto se pode citar o caso da cauterizacic de um
ferimento que, mesmo possibilitando uma dor muito forte, seria aceitavel
diante dos riscos iminentes de uma necrose, que nac apenas dificultaria a
cicatrizacdo, mas poderia levaria a uma possivel amputacio do membro
ferido.

Na investigag¢do de “alge” que comunicasse alguma parcela de bem ao
prazer surgiu a questoc do tipo de género que poderiam incluir a inteligéncia,
a sabedoria e o conhecimento. Quando Protarco admitiu ndo saber em que
classe incluiria a inteligéncia e o conhecimento, Sécrates assumiu essa
fun¢éo recorrendo ac conhecimento acordado pelos sabios de que “a
nteligéncia € a rainha do céu e da terrd”.?°3 Esse aparente deslocamento do
angulo da investigacio para a for¢a que coordenaria e dirigiria o universo fica
claro quando se percebe que Socrates pretenderia especificar tanto o lugar da
inteligéneia na regéncia cosmologica como na vida humana. O ponto em
comum entre as duas inteligéncias -~ universal e humana — seria a
necessidade de uma sabedoria que coordenasse e dirigisse todas as coisas de
forma adequada, evitando as oscilacBes e os erros do acaso e da sorte %
Essa for¢a identificada com a inteligéncia coordenaria tanto o corpo universal
quanto o corpo de todos os seres, uma vez que seria ela que estabeleceria as
combinagdes possiveis entre os seus elementos e determinaria a exclusao
daqueles que prejudicariam a ordem determinada para cada um. A diferenca
entre a inteligéncia universal e humana e entre o corpo universal e humano

repousaria na supremacia de um sobre 0 outro baseado na qualidade de sua
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coordenacidoc e de seus elementos, sendo os universais considerados
superiores ¢ melhores do gue 0s humanos. 405

Essa analogia estabelecida entre a inteligéncia e entre o corpo
universal ¢ humano preparcu Protarco para a questdo se o corpo humano
seria ou n&o dotado de alma {30a). A afirmativa de Protarco levou Sécrates a
explicitar alguns aspectos relevantes para a sua argumentacac de que a
inteligéneia e a sabedoria seriam merecedoras do prémio de methor vida que
conduziria & felicidade: (a) que o corpo universal seria “animado” Euyvyog) e
que possuiria os mesmos elementos que o humano; (b} que o género da
causa se encontrava em todas coisas e seria responsavel pelas suas
mudangas; (C} que essa causa seria identificada com a inteligéncia e com a
sabedoria; {d) que seria ela que forneceria alma ao copo humano; {e) que
somente por meio da alma se poderia manifestar a inteligéncia e a sabedoria;
{f) e que por inferéncia o seu lugar de atuacio seria a alma.3%%

A especificagdo dos géneros a que pertenceriam o© prazer e a
inteligéncia levou & constatacéo de que nenhum dos dois contemplava de
forma satisfatéria a origem tanto da dor quanto do prazer, posto que o prazer
sem mistura incluido no género infinito nao explicava o seu oposto, a dor. E
a inteligéncia incluida no género da causa foi indicada como a causa da cura
das doengas, sem especificar como surgiam e como poderiam ser tratadas
essas doencas. Sem uma resposta satisfatéria a4 questdo da origem da dor e
do prazer, investigam se esse assunto naoc poderia ser encontrado no género
misto constituido de todos os infinitos ligado pelo limite, ou seja, de todos os
prazeres ligados pela inteligéncia e pela sabedoria. A observacio de Protarco
de que o género misto ensejava a salde e a harmonia direcionou os

argumentos de Socrates para a sua origem ligados ao prazer e a dor.

05 Thidem, 2%9a-d.
06 Ihidemn, 30a-e.



1.3.1. A harmonia: hipotese de um modelo-restauracio de prazer
5. - Dige que quando a harmonia se dissolve nos seres animados,
produz-se ao mesmo tempe dissolucdo da natureza e geracdo da dor.

P. - E muito verossimil o que afirmas.

5. - E que quando se restabelece a harmonia e volta ao seu estado
natural, devemnos dizer que nasce o praser, se me for licito exprimir
brevemente e em poucas palavras um assunto de tal magnitude.307

G trecho acima expde a hipotese da existéncia de um pretenso estado
natural baseado numa harmonia extensiva a todos os seres animados. Essa
hipétese seria o ponto de partida de uma discussfio sobre os estados fisicos e
mentais do prazer e da dor em que essas duas sensacdes ora poderiam ser
compreendidas como opostas uma a outra, ora como situacdes que em si nao
se misturavam, mas que poderiam, de alguma forma, interferir sobre a outra
quando a auséncia de uma delas revelava a presencga da outra.

Por esse raciocinio, enquanto perdurasse essa harmonia natural nio
haveria nem a dissolucio nem a dor, originados somente quando houvesse
alguma alteracéio que afetasse de alguma forma esse estado natural. Sécrates
nao especificou se o prazer seria o constituinte natural da harmonia, mas
isso poderia ser inferido pelo aparecimento da dor como oposto ao prazer e
fruto da perda de um equilibrio natural, em que originalmente n&o constava.
Somente apés a cessacao do desequilibrio e o restabelecimento da harmonia,
0 corpo retomaria o pretenso estado natural, originando com issc o prazer.

Como SBécrates se referin & dissolugdo de uma harmonia dos seres
ViVos e como a percepcdo sensorial seria o que houvesse de comum entre
todos os seres animados, poderiamos supor com isso que tanto a harmonia-
prazer como a desarmonia-dor fosse somente fisica. Entretanto, nada
impediria que a harmonia como causa do prazer também néoc pudesse ser
utilizada para os prazeres psiquicos, ou seja, para aqueles prazeres que
permaneciam na memoéria mesmo depois de sua cessagio sensorial, e para

aqueles prazeres que seriam almejados para um futuro préximo. Esse

07 tidem, 31d1-10,
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aspecto suscitou controvérsias entre os intérpretes, pois enquanto alguns
aceitavam a sua extens@o as dores e prazeres psiquicos, outros nao,
considerando principalmente a énfase de Socrates e Protarco nos exemplos
das dores e prazeres fisicos, tais como: fome-insatisfacdo-dor, comer-
satisfagao-prazer, sede-caréncia liquida-dor, beber-satisfacio, tremor de frio-
sofrimento-dor, aquecimento-satisfacdo-prazer. Qutrossim, se observarmos
melhor, em 32a-b, S6crates, ao explicar a constituicio dos seres formados do
infinito com o finito e ao relacionar a dissolucéo do infinito com a dor e sua
restauracao com o© prazer, parece sair novamente dos limites fisicos e
adentrar num outro ambito que poderia incluir também os prazeres
psiquicos, posto que poderiam de alguma forma interferir nos prazeres
fisicos.

Um caso classico da interferéncia de uma dor passada sobre alguém
que néo dispde mais dos mecanismos para a sua efetivagdo & a dor que
alguns amputados alegam sentir em um membro que ndo existe mais, ¢ que
de alguma forma interfere na continuagao de suas atividades. Alguns chegam
a pedir remédios para aliviar uma dor causada por um registro na meméria e
que nao possui mais nenhuma causa fisica. Outro exemplo seria o caso dos
dependentes quimicos que chegam a sentir os efeitos alucindgenos de uma
droga que nao dispdem no momento, mas que substituem por alguma erva
qualquer que faria com que imaginasse uma “viagem”, mesmo gue essa erva
nao tivesse nenhum efeito quimico. Como convencer esse dependente de que
a sua “viagem” ndo passa de uma fantasia produzida pela mente que detém o
registro de algo anterior? Uma das alternativas seria modificar esse registro
para identificar, selecionar e manter somente aquilo que condiz com o que é
sentido, percebido e compreendido. Para fins de ilustracio, ainda vale
lembrar os efeitos terapéuticos que os denominados placebos podem exercer
sobre alguns enfermos que acreditam gue estdo sendo medicados de forma
correta € que apresentam uma relativa melhora no seu quadro clinico,
mesmo que nao fiquem totalmente curados. Todos esses exemplos possuem

em comum a inter-relagdo que o fisico poderia ter com o psiquico e vice-
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versa, € com as dificuldades em estabelecer a fronteira entre o que &
realmente percebido pelos sentidos e o que & imaginado que € sentido

quando um sentimento néo é mais esperado ou é esperado de outra forma.

1.3.2. A expectativa da alma com relacéo ao prazer e & dor

Socrates, considerando as constituicdes fisica e psiquica dos homens
em sentir, perceber, julgar e explicar as suas sensacbes, percepcdes e
sentimentos, aborda uma outra categoria de prazer e dor oriundos da
expectativa que a alma instituiria a partir de dois momentos distintos: um
anterior, constituide pelo registro das sensagbes e percepgdes preservadas
pela memoria, e outre posterior, a partir das projecdes que se esperaria
alcangar com a sua efetivacdo. Essa expectativa poderia ser agradavel ou
nao: agradavel e confiante quando alguém esperasse um resultado que lhe
fosse favordvel e benfazejo; e desagradavel quando esperasse algo
desfavoravel ou prejudicial resultando, com isso, numa antecipacao de
sofrimento e dor.

O que diferenciou essa segunda espécie de prazer e dor foi a sua
caracterizagdo como sentimentos “puros” {eluxpivéc) e “sem misturd” {Ginktoc),
cuja origem ocorreria exclusivamente na alma, sem a participacéo fisica.408
Essa origem pressuporia apenas o momento em que esses estados se
manifestavam na alma a partir de um referencial apreendido anteriormente,
posto que a alma s6 preservaria na memoéria alge que se relacionasse de
alguma forma com a percepcéo sensorial. Essa foi uma das razbes por que
Socrates propds que investigassem a “sensagio” {pisbesic) antes da memoria.
Dessa forma, S6crates, ao tentar tragar o itinerario de todas as “afecgées”
{rafiuato} que se originariam no corpo, procurou verificar a intensidade
daquelas que cessariam no proprio corpo e daquelas de intensidade maior,

que se prolongariam & alma, permanecendo impressas na memdéria e sendo

W8 Ihidem, 32b-c.
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ativadas ou para reconstituir ou para comparar alge semelhante (33d). As
afeccOes que permaneciam circunscritas ac corpo e gque nao chegavam a
afetar a alma néo constituiriam propriamente uma meméria, uma vez que
parece que Socrates relacionou a memoéria somente aos conhecimentos gue
chegassem a alma. Essa consciéncia da alma do que ocorreu no corpo,
expressa na forma de conhecimento, poderia ser explicada considerando a
forma peculiar como essas afecgbes abalariam o corpo e a alma, pois no
percurso sensagao-corpo e percepc¢éo-corpo-alma poderiam ocorrer pequenos
distirbios que comprometeriam a significacdo de um deles ou mesmo dos
dois.

Percorrer o itinerario da sensacio & memobria, destacando as suas
possibilidades e formas de apreensfes, pressuporia a descoberta dos
elementos que elucidassem as seguintes questbes: (a) se o prazer e a dor
enquanto pertencentes ao género do infinito n&o constituem um bem
definido, em que sentido se pode dizer que eles seriam desejaveis? (b) se o
prazer e a dor ndo sdc o bem total, em que circunstancias especiais eles
poderiam participar da natureza do bem? [} se o desejo poderia tanto
impulsionar a busca como a repulsa de algo, como distinguir um desejo
favoravel de um desfavoravel? (d} o que impulsionaria os desejos? As
questdes {a) e (b), devido a sua complexidade e amplitude, ndc podem ser
respondidas sem a investigacio dos outros elementos constantes no decorrer
de todo o didlogo. Sendo assim, nos deteremos no momento nas questdes {(¢)
e {d), comecando especificamente pela Gltima.

O “desejo” {gmbupic) como propulsor de algo poderia, em principio, ser
considerado como condutor somente do prazer, mas diante da possibilidade
de um erro de julgamento poderia levar ao oposto do esperado, ou seja, aos
sofrimentos. No entanto, o problema dos desejos nao repousaria somente nos
seus resultados, mas principalmente em sua origem e em sua significacgfo,

posto que a incluso da fome e da sede na categoria dos desejos direcionou a
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investigagdo para a uma aclo-reagido dos contrarios no corpo e na alma.s%
No caso da sede, o que impulsionaria o desejo pela ingestdo liquida seria a
caréncia de algo que proporcionava alguma insatisfacdo devido & sua
auséncia. Essa caréncia, toleravel num primeiro momento, poderia levar a
sérios problemas, se néo fosse saciada num prazo necessario & manutencio
da vida. Todo ser vivo, para manter as suas funcdes basicas precisa
necessariamente repor, de tempos em tempos, as suas energias fisicas por
meio de alimentos sélidos e liquidos.

Essa caréncia natural do organismo é periédica, exigindo com isso que
seja continuamente satisfeita, instituindo com o decorrer do tempo uma
perspectiva positiva ao ser satisfeita, e uma negativa diante da iminéncia de
privacdo. Dependendo do tipe de expectativa e do grau de intensidade das
sensacbes, 0 agente avaharia previamente como seria o desfecho do seu
desejo se fosse similar ao anterior ou se fosse diferente. Uma experiéncia
prazerosa geralmente impulsionaria uma outra experiéncia prazerosa, e uma
dolorosa um receic que se repetisse numa intensidade similar ou diferente
para mais ou para menos. De um modo geral todos desejariam aquilo que
fosse prazeroso e rejeitariam o gue fosse doloroso, mas, dependendo do
angulo de avaliacdo e dos interesses de quem almejasse algo, a situacio
poderia se reverter de tal forma que o prazer resultaria em dores ¢ a dor em
satisfag@o. Se o julgamento de um desejo correspondesse necessariamente ao
esperado, haveria mais prazeres do que sofrimentos, mas a realidade
demonstra ¢ oposto disso, posto que alguns prazeres e sofrimentos nem
sempre correspondiam 2 realidade, sendo vivenciados no ambito dos desejos
antecipatorios. A iminéncia de um ou outro poderia impulsionar uma acéo

contraria ao esperado como forma de tentar maximizar os prazeres e evitar os

9 Ag vezes, a introdu¢fo de um aspecto similar ao investigado induz 4 compreenséo de que
sejam & mesma coisa, mas um olhar atento pode perceber ambigiliidades que so
cuidadosamente camufladas pelas significactes de uma mesma palavra. A dificuldade de
compreensao dos contrarios € a sua transposicae das necessidades fisicas responséaveis pela
manutengéo da vida para as necessidades fisicas secundérias, e destas para as necessidades
psiquicas que podem ou ndo se relacionar & manutencio da vida.



sofrimentos. Dependendo do angulo de quem avaliaria a expectativa de um
desejo, a resposta & relagfio entre a iminéncia de um prazer e a felicidade e
entre o sofrimento e a infelicidade poderia revelar diferentes aspectos de um
mesmo problema, sobretudo no que se refere aos prazeres e sofrimentos da
alma.

Teoricamente a antecipacdo de um sofrimento ndc deveria interferir no
andamento de wuma satisfagdo presente, mas em se tratando do ser humano,
que dispbe de um mecanismo de preservagdo de suas sensagdes e
percepedes, a investigacdo adentra num aspecto em gue o agente se defronta
com a condi¢do de avaliador de si mesmo e do outro. Tanto numa situacdo
como noutra, poderia ocorrer erro de julgamento, principalmente no que se
refere aos mecanismos de preservacio das sensagbes: a “meméria” (uviun) e a
“reminiscéncia” {avauvnoig). A primeira definida, em 34a, como “a conservacéo
da sensa¢do” & diferenciada da segunda em sua relagdo ao resgate do
conhecimento contido na memdria. A reminiscéncia se apresentaria de duas
formas: uma “quande a alma recebe alguma impressdo juntamente com ¢
corpo, e depois, sozinha e em si mesmua, recupera-a tanto quanto possivel, e
outra “guando perde a lembranca, seja de sensacgfie, seja de algum
conhecimento, e ele a recupera, também s6 e em si mesmda” {34b). Atuando na
esfera psiquica, a reminiscéncia constituiria uma ordenacgao do referencial
contido na memoria a partir de dois movimentos complementares, o primeiro
quando houvesse necessidade da propria alma reconstituir ¢ percurso do
conhecimento e verificar quando poderia ou nao ser corrompido por algum
fator interno ou externo ao corpo € a4 alma, e depois quando tentasse
reconstituir esse percurso para resgatar um conhecimento apreendido e
esquecido. A origem do “esquecimento” como “parada da memériad” (33€) se
referiria apenas & sua atua¢éo num conhecimentc percebido, mas néo
especifica os fatores que levaram & sua perda, nem ao seu nivel de
esquecimento. Num esquecimento parcial, ¢ seu resgate seria a partir da
verificacio e comparacao do referencial contide na memdria com um outro

similar, determinando com iss0o © seu nivel de plausibilidade ou
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inconsisténcia. As dificuldades de recuperacgéo psiquica de um conhecimento
olvido parcialmente nic seriam menores do que as de um esqueciments
total.

As dificuldades relacionadas ac esquecimento ndo sdo explicitamente
desenvolvidas no Filebo, sendo necessaria a recorréncia ao Teeteto para
tentar compreender a sua atua¢do no processo de julgamento de um
conhecimento. Nesse didlogo, Socrates recorre & analogia de um viveiro de
passaros para diferenciar a posse e o uso de um conhecimento preservado na
memoéria. Num sentido geral, os sentidos dos termos ter e possuir poderiam
ser equacionados na medida em que os verbos &ye e x1douci compartilham o
sentido de “adquirir e possuir’, mas num sentido especifico seriam
diferenciados, sendo o verbo &ym utilizado primeiramente para caracterizar o
“ter, conduzir, guiar, manter, possuir’ que leva & aquisicao de algo, e o verbo
xtdopon significa especificamente “adquirir”, tendo somente no plural o
sentido de posse.*10 Nesse segundoe sentido, a posse de algo ndo significaria
necessariamente uma posse de uso, haja vista que alguém poderia possuir
algo e nao utilizd-lo. Comparativamente a um viveire que abrigaria muitos
passaros, a alma também poderia ser compreendida como um receptaculo de
muitas informagtes semn nenhum nexo aparente entre elas. Somente quando
essas informacOes fossem processadas, relacionadas, compreendidas e
utilizadas elas seriam consideradas como memoéria no sentido de um “te”
que conduziria a algum lugar. Assim como o proprietarioc de um viveiro
poderia perder 0os seus passaros, ao verificar que eles morreram ou fugiram,
a alma poderia perder os conhecimentos preservados na memoéria quando
constatasse 0 seu esquecimento total ou parcial.

A diferenca entre o proprietario de passaros e o detentor de um
conhecimento residiria na posse do primeiro e na posse-uso do segundo,

sendo considerado detentor de alge somente aquele que atualizasse essa

410 Teeteto, 197b-4. Cf: BAILLY, A. Dictionnaire grec frangais, pp. 874-877; 1142,



posse ao utilizar e dar sentido ao que possui. Nesse sentido “ter” (Exw) algo
nao significaria somente guardar, mas acima de tudo preservar por meio de
uma continua recorréncia, avaliando e renovando para que alguma de suas
partes ndo se perdesse ao ser esquecida. E mesmo que fosse esquecida,
pudesse ser restituida pela propria alma no momento em que percebesse a
sua auséncia. O problema seria saber quando e como a alma perceberia que
um conhecimento nédo estaria em sua integridade, posto que poderia ter
conservado somente uma de suas partes. Esse aspecto direcicna a
investigagio para um terceiro tipo de prazer e dor: a esperanga de mudanca
de uma situacgio desfavoravel.

Esse terceiro tipo foi situado a meio caminho entre o prazer e a dor,
sendo uma espécie de misto de esperanca-prazer, esperanga-decepcio e
sofrimento-dor. O aspecto positivo desse tipo de sentimento seria registrado
pela alegria da alma ao cultivar a esperanga de mudanga satisfatéria que
atenuasse ou modificasse uma situacdo indesejada, e negativo quando a
alma se desesperasse ao perceber que a expectativa de um prazer néo seria
suficiente para extinguir um sofrimento.*!! Tanto a esperancga de um prazer
quanto a decep¢ao de um desejo nao-satisfeito constituiriam um tipo de
prazer ¢ dor diferenciados dos outros animais, pois nao se referiam
exclusivamente ao corpe, mas aos dois, sendo dificil determinar quem atuava
sobre quem.

Se tentdssemos ilustrar como se processaria a relagdo entre uma
situacac factual e a expectativa de uma mudanga, ou para methor ou para
pior, teriamos que considerar uma série de coisas, dentre elas: os
conhecimentos prévios de situacoes similares, os fatores tempo-espago, 0s
elementos envolvidos na situacdo que conduziriam as expectativas
prazerosas ou dolorosas e & perspectiva do agente envolvido na situacéo.

Numa situacao paradigmatica teriamos dois dngulos diferentes, conforme o

413 Filebo, 35d-36c¢.
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nivel de aproximacao ou ndo do agente envolvido na situac@o, haja vista que
no caso de um presidiario que, apoés um longo periodo de reclusdo, as suas
expectativas de liberdade seriam totalmente diferentes daquelas de um
reporter que, alheio aos horrores de um presidio, tentaria retratar em poucas
palavras essas expectativas numa coluna de jornal em que se pretendesse
fiel & realidade da comunidade carceraria. No casc do repérter, o seu objetivo
seria um grande furo jornalistico visando, quicd a um reconhecimento que
solidificasse sua vida profissional, independentemente das diferentes
expectativas, sonhos e realidades dos outros, ou seja, dos seus entrevistados.
Se nesse processo algumas de suas informacdes direta ou indiretamente
prejudicassem alguém, a alegada liberdade de imprensa e os direitos
pablicos a verdade seriam os seus principais baluartes de justificativa e
autodefesa. Em contrapartida, se as suas reportagens denunciassem algum
esquema que prejudicasse os prisioneiros, ou impedisse os seus direitos
constitucionais de julgamento e cumprimento de uma pena justa, ele nao
apenas se sentiria recompensado profissionalmente, como estimularia uma
atitude similar nos seus colegas. O ponto-chave de uma reportagem néao
seria somente os elementos envolvidos na situagfio, as suas conseqiiéncias,
mas, sobremaneira a intencdo de quem fez uma coisa, pois isso estaria
diretamente relacionadc ao cardter do seu agente, que poderia ou nao
considerar o lado humano e social dos presidiarios.

Sob o angulo do preso podemos apenas conjeturar as suas possiveis
expectativas, procurando, na medida do possivel, distinguir a estreita relagio
entre os termos prazer-satisfacho, prazer-decepc¢do, dor-ilusio e dor-
insatisfagfo. Para alguém que se encontra hd muito tempo na prisdo, a
perspectiva de liberdade motivaria somente alegrias, mas, se
considerassemos as suas experiéncias anteriores e o vislumbre que essas
experiéncias poderiam ter sobre as suas possibilidades futuras,
constatariamos que alguns temeriam mais a pretensa liberdade do que o
encarceramento. E claro que a regra geral seria o anseio pela liberdade com

todas as suas implicagdes, positivas ou negativas, mas dentre essas
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mplicacbes poderia haver algumas que assustassem mais alguns do que
outros, devido & recepcdoc que teriam pelos familiares e amigos e pela
sociedade. Sem dispormos de mecanismos para avaliar os niveis de gradacio
das alegrias e satisfagbes, receios e temores, tentaremos, na medida de
nossas limitagdes, verificar como podemos ilustrar os prazeres e dores
antecipatérios e as suas avaliagbes prévias e posteriores. O anseio pela
liberdade esta diretamente relacionado & recepgdo e a possibilidade de uma
vida melhor ao lado de pessoas amadas e queridas. E ¢ que aconteceria com
aqueles cujas vicissitudes da vida destruiram as suas condicbes materiais, os
seus entes queridos e 08 seus sonhos e 0s tornaram descrentes das coisas
humanas?

Para uma pessoa que né&o possui mais um proposito de vida, tanto faz
se estd numa ilha paradisiaca ou num presidio, pois as suas perspectivas
estariam obscurecidas pelas lembrangas dolorosas de indiferenca e escarnio
social maximizadas pelo temor de repeticao e sofrimentos exacerbados. Qual
seria a vantagem de escapar de um sofrimento para reviver uma possivel
aflicho gue se deseja a todo custo esquecer? Perguntas como essas se
enquadram nos tipos de expectativas, mas também desvela as contradigbes
entre o que normalmente os homens deveriam esperar, € 0 obscuro aspecto
de uma realidade em que os sonhos algumas vezes seriam formas
alternativas de continuar vivendo, nem que fosse negando o que comumente
se denomina realidade. Dessa forma, o que seria denominado de “falsc
prazer” por umn agente externo a situagéao, poderia ser considerado verdadeiro
por um agente que se deleitava com aquilo que realizaria ou nao. Algo similar
poderia ser inferido da antecipagfo de um provavel sofrimento que, mesmo
ainda ndo acontecendo ja afetasse de alguma forma aquele que temeria os
seus efeitos, tanto sobre si como sobre 0s seus entes queridos. Essa
diferenga de perspectiva entre um agente interno & situagio e um agente que
atua como um expectador alheio as suas peculiaridades ainda circunscreve o
conhecimento numa opinido que poderia ou ndo ser compartithada pelos

outros homens. Sair desse campo do provavel e individual e adentrar no
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campo de um conhecimento constatavel e universal foi o objetivo de Socrates
ao expor os caminhos de apreensdo do conhecimento e os meandros em que
poderia ser distorcido, afirmado ou negado pelo pensamento racional,
depurador natural de todas as apreensdes que ultrapassam os sentidos e
chegam a alma.

Alguém facilmente poderia indagar acerca da relagdo do exemplo acima
com a proposta platonica de compreensdo de um conhecimento que, ao
mesmo tempo, considera as condi¢des temporais e espaciais na apreensao de
um objeto, as desloca para um plano do factivel em que os maiores aliados
seriam a conciliagdo de conhecimentos prévios com conhecimentos provaveis
e especulaveis. Um exemplo similar pode ser encontrado na postura de
Sécrates diante da morte e na diferenca de perspectiva do que a maioria dos
homens esperaria encontrar depois da morte e o que ele concebe como viver
de um modo geral, incluindo a factivel pos-vida. Desde o inicio do Féden, o
que surpreende os companheiros que presenciaram os seus ultimos
momentos na prisdo € a sua serenidade diante de um acontecimento que
propiciaria tristezas e lamentos na maioria dos homens. Outra coisa é a sua
capacidade de analise das concepgdes existentes sobre o problema, as suas
contradi¢bes ou similaridades com aspectos que conceberia como plausiveis,
haja vista a conducao de sua vida em principios que acreditaria como validos
para todos os momentos de sua existéncia fisico-psiquica ou psiquica. As
concepgoes que despertavam o interesse de So6crates eram aquelas que,
calcadas na crenga da imortalidade da alma, suscitavam algum tipc de
esperanca ou mesmo temor naqueles que concebiam que os seus atos nao
foram em véo, sendo recompensados com uma boa vida ou punidos com
castigos de toda ordem. Sobre esse segundo grupo percebemos uma
diferenca entre aqueles que possuiriam uma esperanca na existéncia pos-
vida e aqueles como Sdécrates que se baseariam num tipo especial de
esperanca denominada de “boa esperanca” [GyoBiic Ambde, 63c; 64a; 67c;
68a; 70a; 98b; 100b; 114c). Essa boa esperanca de Sécrates constituiria a

sua conviccdo de gue somente nc Hades poderia desfrutar de uma vida
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melhor, preservando a sua capacidade de pensar e desfrutando da
companhia daqueles que possuiriam um “pensamento puro” {xebapdc dpdvioc,
68b). O que diferenciaria a esperanca da maioria dos homens da “boa
esperancd” de Socrates poderia ser depreendido dos dois tipos de felicidade
proposta em 82b: uma felicidade destinada aqueles que praticaram em vida
as virtudes da justica e da prudéncia, e aqueles que, recorrendo & filosofia e
a reflexdo, conseguiram purificar suas almas, recebendo dos deuses as
maiores recompensas, inclusive a permissio de permanecer junto as
divindades.

O problema é que tanto uma esperanga guanto outra ainda sao
esperanga e, portanto, pertencentes a realidade do expectavel e do provavel,
sem nenhuma comprovag¢ao factual, posto que o seu crédito ainda se
circunscreve aoc ambito do que a tradicao oficial ou nao veiculava sobre o
reino do Hades. Para os que nao acreditavam no prolongamento da alma,
esse conhecimento seria totalmente falso, ndo suscitande nem esperanca
nem temor, mas para aqueles que conduziram a sua vida por principios
virtuosos e bons, mesmo que a custa de pequenos e grandes sacrificios, esse
conhecimento passaria a ter algum valor de verdade, posto que seria o que
moveria as suas decisdes e agdes, Caracterizar isso como “opinido falsa”, sem
considerar os elementos envolvidos na situagdo, bem como o agente gue
participava de tal situacfc seria uma atitude precipitada, postc que a
esperanga e o receio influenciavam de forma concreta os sentimentos de
alguém, mesmo gue nunca acontecessem. Por outro lado, depositar todas as
expectativas numa esperang¢a provavel ndo seria uma atitude sabia nem
prudente, pois se deixaria de viver as coisas do presente para se viver numa
realidade sentimental que interferiria e prejudicaria o usufrute de uma boa
vida, mesmo em situagdes que néo fossem consideradas ideais, Soécrates
acreditava num prolongamento da alma e numa vida pés-morte, mas, mesmo
assim, nunca deixou de participar de situagbes gue atenuassem as
dificuldades sociais e que beneficiassem, de alguma forma, os seus

concidadaos, mesmo que isso implicasse participar de guerras e conflitos
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verbais, desvelando tude aquilo que fosse merecedor de atencéao e que fosse
passivel de engano e erro.
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CAPITULO II: NO ENCALCO DOS PRAZERES E DAS
OPINIOES QUE CONDUZEM A FALSIDADE NA ALMA

Percorrer as vias de acesso aos conhecimentos em Platao pressupde

trilhar uma série de dificuldades, principalmente nas bifurcacdes em que o
acesso sO € possivel pela delimitacio do que & verdadeiro e do que é falso,
seja no processo de apreensdo pelos sentidos, seja na percepgio e explicacao
dessas sensacgoes e percepcdes.

A questao dos “prazeres falsos” surgiu no terceiro tipo de prazer e dor,
oriundos da esperanca de uma alegria ou um sofrimento que poderia ou nao
ocorrer. Mesmo que esses prazeres e dores ndo se efetivassem, eles
impulsionavam um movimento em busca ou de sua realizacio — maximizacio
de uma satisfa¢io esperada -, ou de sua negagdo total ou parcial —
minimizacdo de um sofrimento inevitavel. Esse movimento da alma poderia
ser algumas vezes semelhante — esperanca-satisfacio-prazer —, outras vezes
contraric ao esperado. Nessa mesma categoria dos prazeres e dores Sécrates,
em 36c, incluiu os “temores” (96Po), as “expectativas” (mpocdoxicn) e as
“opinides” (86m). O reconhecimento de Protarco de que as “opinides”
poderiam ser verdadeiras ou falsas e que ndo se estenderia somente aos
prazeres e as dores, aos temores e as expectativas, fez com que Sécrates
recorresse a comparagdo dos sentimentos que alguém imaginaria sentir em
algumas situagbes que escapariam ao seu controle: uma guando “sonha”
{ovep) que estaria alegre ou triste; outra quando se encontrasse privado de
suas faculdades mentais. Protarco, diante de exemplos que nhac poderia
negar sem contrariar a realidade, admitiu que nessas duas situacdes alguém
poderia pensar que sente algo, sem realmente senti-lo, constituindo com isso
uma outra modalidade de prazer e dor.312

Essa modalidade de conhecimento, fronteiriga entre a imaginacic e a

realidade, direcionou a investigacdo para a identificacio do que transmiteria

412 Ihidem, 36c-e.
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aos prazeres ¢ as dores essa diferenca entre verdade e falsidade. Dessa
forma, decidiram esclarecer primeiro o que significariam as expressdes:
“formar opiniao” (Sofalewv) e “sentir prazer” (iidecbmr). Protarco concordou que
um dos pontos em comum entre essas duas expressoes seria a sua referéncia
sempre a algo ou a alguma coisa, uma vez que tanto a opinido como a
sensacao de prazer, quer fossem verdadeiras ou falsas, jamais poderiam
deixar de ser opinido ou sensacdo. Entretanto, essa semelhanca ndo
explicaria como alguém poderia “formar uma opinido verdadeira ou falsa”,
“serntir prazer verdadeiro ou falso®, sem resvalar para a negac¢ao de gue tanto
uma como outra admitiam atributos positivos ou negativos, conforime a sua
relacdo com os objetos da realidade.

Socrates, considerando a posicdo de Protarco de que somente as
“opinides” seriam verdadeiras ou falsas, mas ndo os prazeres, e atentando
para a influéncia que um atributo poderia exercer sobre alge ou alguma
coisa, propos, em 37b-d, que verificassem se seria pela juncao da verdade ou
falsidade a opinio e ao prazer que estes se tornavam verdadeiros ou falsos.
Como essa hipitese pressuporia o acréscimo da verdade ou falsidade &
opinido e ao prazer, verificariam também como se formaria a verdade e a
falsidade e quais os parametros utilizados pela alma para distinguir uma da
outra. Retomando o que haviam acordado sobre formas de apreensiéo do
conhecimente, a conservagéo pela memoria, e recorréncia como comparacao
e julgamento de sensagbes e apreensdes presentes e futuras, Soécrates
indagou sobre os procedimentos da alma para determinar se um
conhecimento coincidiria ou nao com a realidade.

Se atentarmos as afirmacdes encontradas no diadlogo de que o “formar
opiniGo” se referia a algo, e que a memoéria conservava as sensacgdes e
percepgdes, poderiamos inferir que esse “algo”, objeto da opinido, s6 poderia
ser 0os conhecimentos registrados e que foram utilizados como paradigmas de
julgamento de uma apreensdo verossimil ou ndo. Pensados dessa forma, a
opiniac e o esforgo de opinido (hubotdlew) significariam um movimento

psiquico em busca da constatagio e verificacdo se algo sentido e percebido
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seria veridico ou n&o. No caso, quando algo fosse visto & distancia, o primeiro
empecilho seria de ordem espacial, pois o observador seria obrigado a
elaborar consigoe mesmo algumas hipdteses sobre o seu real significado,
surgindo com isso um primeiro eshogo de resposta, denominada opinido.
Durante esse processo, poderiam ocorrer duas situacdes distintas: uma
gquando o agente solitariamente refletisse consigo mesmo sobre a validade de
suas observacdes; outra quando transmitisse a outra pessoa o objeto de suas
reflexdes, externando em palavras a sua opinido. Nessa situagdo poderia
constatar que a sua primeira impressdo estava certa, sendo, portanto, uma
opinido verdadeira, ou poderia verificar que tinha cometido um engano,
tomando como certa uma opiniéo falsa.413

Com esse exemplo podemos verificar que uma opinido, resultado do
didlogo interior da alma, precisaria necessariamente de um outro diadlogo que
confronte essa opinido com outras opinides, confirmando ou negando a sua
validade. Ainda desse exemplo, Sécrates ressaltou a possibilidade do agente
ndo encontrar ninguém durante esse processo de apreensio do
conhecimento, permanecendo circunscrito a primeira impressdo, ou seja, a
opinido. E, dessa forma, nao tendo como verificar se a sua opinido seria
verdadeira ou falsa, permaneceria nesse estagio, tomando como verdade tudo
o que se relacionasse a essa opinido.

Sécrates, como um observador que nao se contentava em permanecer
apenas na via da opinifdo, tomando como verdade tudo o que se apresentava
diante dele, prosseguiu sua investigacdo induzindo Protarco a constatar por
si mesmo como o homem poderia se enganar nos varios momentos de
apreensdao do conhecimento. Perseguindo esse propésito, comparou os
passos seguidos pelo observador com os seguidos pela alma no registro de
todos os conhecimentos que chegaram a ela, € que seriam posteriormente
requisitados como testemunhas de julgamento de outros conhecimentos.

Com a afirmacéo de que “nessas ocasies a alma se assemelha a um lLivro”

413 fhidem, 37a-38e.
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(38e}, Socrates adentrou no cerne da origem do conhecimento e nos
processos em gue uma opinido poderia se transformar num conhecimento ou
numa mera aparéncia de conhecimento.

Como um livro em que foram registradas informacées que seriam lidas
por quem se dispSe a folhea-lo e 1é-lo, a alma registraria tudo o que chegasse
até ela por meio da sensacdo, preservando esse registro na meméria.
Dependendo da forma como esse registro fosse feito, ele poderia ou ndo
coincidir com a realidade. Se o registro fosse feito de forma correta, ou seja,
se a memoria estivesse em consonidncia com a sensacdo, esse “discurso da
alma” (yoxfic Adyog) seria uma opinido verdadeira, origem dos discursos
verdadeiros, se, no entanto, esse registro ndo estivesse de acordo com as
sensacdes, o seu resultado seriam as opinides falsas e os discursos falsos.
Além desse primeiro registro na alma, ainda poderia haver um segundo,
ocasionado pela acéo de um “pintor” ({wypddog) que, baseado nos registros do
escrevente, pintaria as “imagens” (gikévag) que fossem fornecidas a ele. Se
essas imagens coincidissem com as do escrevente elas seriam verdadeiras,
mas se ndo, elas reiterariam as opinites falsas do primeiro artifice, sendo,
portanto duplamente falsas. Somente pela confrontacdo dos movimentos
interiores do escrevente e do pintor com outras sensagbes similares, poder-
se-ia determinar se essas opinides eram realmente verdadeiras ou falsas. 414

Nesse processo de formacdo de uma opinifo no interior da alma
Sécrates procurou relacionar, primeiro, uma opinido passada e presente com
uma futura e, depois, com a opinido de um prazer passado e futuro com a
sua expectativa favordvel ou desfavoravel. Esse tipo de prazer, fruto da
expectativa de um registro anterior na alma, explicaria, por um lado, os
termos eilxpiviic e dwktog, em 32c, que esse tipo de prazer surgiria

inteiramente na alma “sem participagdo do corpo”, e, por outro, que, conforme

414 Jhidem, 39a-c.
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a opinidc constante na alma sobre um prazer ou uma dor, a expectativa
também poderia ser verdadeira ou falsa.

A constatacdo de Sécrates e Protarco de que “fodos os homens estdo
cheios de esperanca” (40a) retoma o problema dos “prazeres antecipatérios” e
relaciona esses prazeres com as opinides verdadeiras e falsas. No Filebo
encontramos dois exemplos desse tipo de prazer: o primeiro, em 36al10-cl,
sobre a expectativa de uma pessoa com fome que consegue vislumbrar
alguma satisfagdo na antecipacdo mental da ingestdo de alimentos; e o
segundo, em 40a7-10, sobre um homem que imagina a si mesmo adquirindo
abundante quantidade de ouro e se deleitando nos muitos prazeres que
supde que somente a riqueza possa oferecer. Em 39e e 40b, quando Sécrates
indaga sobre a forma como esses prazeres podem ser concebidos ou pelo
homem justo ¢ piedoso ou pelo injusto e mal, a investigacdo se volta para as
guestées eminentemente morais.

Pelo que se pode depreender do argumento, 0 erro ocorreria num
primeiro momento quando o homem, por alguma razao, nao verificasse se a
sua opinido fosse verdadeira ou falsa, concebendo como verdade uma mera
opinido ou uma imagem de opinido. Da forma como essa opinido seria
utilizada dependeria a diferenca entre um homem justo e um injusto, pois
enguanto um justo, cdnscio dos seus limites, procuraria averiguar se o que
imaginava ou sentia condizia ou ndo com verdade, um injusto, preso a
intensidade e & quantidade das sensagbes prazerosas, ndo se preocuparia se
elas coincidiam ou ndo com as experiéncias anteriores. Esses prazeres,
mesmo nio sendo veridicos, exerceriam um certo fascinio sobre os injustos
que, sem limites a satisfacédo dos seus desejos, ndo desejavam verificar se a
fonte de seus prazeres condizia ou ndo com a realidade.

Uma outra modalidade de “opinido falsa” foi indicada por Sécrates, em
40c, quando lembrou que também poderiam existir opinibes que “ndo se
relacionem com nenhum objeto ou que ainda venha a existir. Em seguida,
indagou a Protarco se as dificuldades encontradas no processo de formagéo

das opinides também naoc seriam encontradas nos prazeres, no “medo” (p6Bog)

339



e na “ird” (Boude).4S A anuéncia de Protarco ndo apenas revogou a sua
afirmacéo inicial de que todos os prazeres eram verdadeiros (36d), como
também contrariou a hipdtese de que seria pela juncdao da verdade e da
falsidade a opinido que ela se tornaria verdadeira ou falsa (37b-c). A inversdo
dessa hipétese poderia ser observada na negacdo de Protarco de que ndo
haveria outro modo de qualificar de boas ou mas as opinides, a ndo ser
afirmando que eram verdadeiras ou falsas (40e). Enquanto na primeira
hipitese o acréscimo prévio da verdade ou falsidade a opinido ou ao prazer
determinaria se eles seriam verdadeiros ou falsos, na segunda hipétese, a
qualificacdo de uma opiniio ou um prazer dependeria exclusivamente da
forma como eles se inter-relacionassem com a realidade: se fossem
confirmados seriam veridicos, se fossem negados, falsos.

No julgamento dos prazeres inteiramente psiquicos surgiu essa
modalidade que, ao mesmo tempo, precisaria de um referencial anterior
fornecido pela sensacdo, se processava com recursos proprios, necessitando
de uma posterior confrontacdo com um referencial semelhante. Um “prazer
antecipatoric” néo seria simplesmente falso nos sentidos genéricos de ndo
corresponder & realidade, ou nédo ser totalmente como o esperado, mas
também no sentido de falseamento psiquico, por se basear numa opinido que
ainda estava susceptivel de verificacéo.

Se tivéssemos que responder & questdo sobre a atuacdo da opinidio
sobre o prazer e a dor, nos deparariamos com uma série de dificuldades,
principalmente devido & diversidade dos prazeres encontrados no dialogo e

da forma cambiante como os prazeres e as opinides se apresentam ao

415 SQUILHE, ao analisar o papel da 3%a e do Suude nas etapas do conhecimento, constata
que esses termos como “intermedidrios” néo possuem valor absoluto por eles mesmos, mas
em relacéo as naturezas contraditdrias que atuam como liga: a 86Ec participa da ciéncia e
da ignoréncia como estado de transicfo entre os dois; e o 6vudg entre loyiouxdv e didnoTov.
Indaga se, devido & estreita relacdo entre esses dois termos, algumas vezes, autores como
Platdo nao confundem um com o outro. Observa que isso ocorre no Filebo (40e) quando
coloca num mesmo plane as 86Zo e os Bupoi que poderiam ser verdadeiros ou falsos.
SOUILHE. La notion platonicienne d’intermédaire dans la philosophia des dialogues, pp. 97-
98.
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homem. No entanto, no momento em que tanto as opinides como 0s prazeres
foram classificados como verdadeiros ou falsos, eles parecem atuar num
plano em que um influencia o outro, de forma determinante ou parcial. Sobre
essa atuacdo opinido-prazer, prazer-opinido, uma afirmacio de Sécrates, em
42a, parece constituir o indicio de uma hipétese de como o problema poderia
ser compreendido: “Entdo, com serem verdadeiras ou falsas as opinides,
comunicavam essas mesmas qualidades ds dores e aos prazeres”™.

A hipétese da existéncia de certos discursos denominados “esperancas”
{¢Aric) e o duplo processo psiquico da opinido, resultado da atuacédo da
sensacio — escrivao — e da memoéria ~ pintor —, induziram & concepc¢ao de que
a opinido poderia de alguma forma influenciar os prazeres. A afirmacio de
Sécrates, em 40b, de que os maus carregavam no seu intimo a imagem dos
prazeres falsos pressuporia que as representacdes falsas dos prazeres
influenciariam sua expectativa, contaminado dessa forma os prazeres que,
mesmo sem se efetivarem, j& seriam falsos devido as representactes falsas.
As representacées dos prazeres falsos existentes na alma, caracterizadas por
Socrates como imitagdes dos verdadeiros, seriam relacionadas as opinides
faisas, principalmente Aquelas que néo se reiacionassem com nenhum objeto
existente {40e).

Essa hipftese pressuporia uma supremacia das opinides sobre os
prazeres, quando uma opinido verdadeira legitimaria um prazer e uma dor, €
uma opinido falsa negaria o valor desses dois sentimentos. O problema néo
residiria propriamente na legitimidade de um e outro, mas na sua
negatividade, pois isso implicaria uma espécie de contaminacdo em que a
falsidade atuaria como elemento determinante na mudanca de condigdo de
um prazer em prazer falso, e de uma dor em uma dor falsa.

A hipétese contraria & primeira pode ser inferida da seguinte forma:
seriam as dores e os prazeres falsos que transmitiriam a sua condicdo de
falsidade as opinibes e ndo vice-versa? Quais seriam as implicagdes dessa
segunda hipdtese? Uma delas seria relacionada a formacéo de um juizo sobre

uma dor ou um prazer sentidos e percebidos como bom ou mau, € outra
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sobre a recorréncia dessa sensacdo-percepgio como valor de juizo em
situacées similares.

Discernir como uma opinido falsa influenciaria a expectativa de um
prazer pressuporia primeiro especificar que tipo de prazer seria esperado,
uma vez que a investigacio conduziu a dois tipos de prazeres: fisicos e
psiquicos. O ponto de confluéncia entre esses dois prazeres consistiria em
sua auséncia de delimitacdo devido & sua inclusdo no género infinito, que
dificultaria tanto a sua apreensdo quanto o seu valor de verdade. Essa
auséncia de precis@o se intensificaria nos prazeres psiquicos, originados de
uma expectativa que ndo coincidiria necessariamente com o estado fisico,
pois se basearia num registro anterior em que a distincia temporal
dificultaria a sua precisdo. Assim como a distancia espacial interferiria na
percepcédo visual de um objeto, a distdncia temporal também prejudicaria a
percepcdo e julgamento de um prazer psiquico. Quanto maior a distdncia
entre um prazer e outro, maior a possibilidade de esse prazer ser modificado
por uma expectativa diferenciada da anterior. Tendo em vista essa
dificuldade inerente ao género infinito, o julgamento da veracidade ou nao de
um prazer deveria levar em conta a sua comparacio com sensagdes similares
ou opostas, ou seja, prazer com prazer, dor com dor e dor com prazer.

Considerando que o julgamento de um prazer ndoc poderia ser
dissociado das condigdes que impulsionavam ou determinavam a sua
realizagdo, a investigacdo sobre a influéncia de uma opiniio sobre os
prazeres ou dos prazeres sobre a opinido incluiria as mudancas que

mfluenciariam ou néo a percepcéo de um prazer ou de uma dor.416

416 Sobre a diferenca entre um “falso prazer de antecipacdo” e um “false prazer de avaliagao”,
MOORADIAN defende que a posicéo do segundo é descrita de forma oposta 4 do primeiro.
Enquanto no falso prazer de antecipacao a falsa opinido preenche o prazer com sua condicio
de falsidade (42a7-9), no falso prazer de avaliagdo os prazeres produzem seu préprio carater
lusério baseado na forma como eles aparecem quando comparados & variacdo da distancia.
Cf: MOORADIAN, Norman. What to do about false pleasure of overestimation? p. 98.
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1. Avaliacao das vidas: #d10¢, Avmnpdc e undétepog

Sécrates, retomando a hipdtese da origem do prazer como harmonia e
da dor como dissolugido dessa harmonia {31d-32b), especificou, em 42c-d, os
tipos de mudancas que alterariam o estado natural das coisas e,
conseqlientemente, levaria as dores e aos sofrimentos: “reuni@o” (cbykpioig)
ou “separacdo” (akpiowc), “enchimento” (miipoua) ou “esvaziamento’ (kEvwoig),
“crescimento” {abEn) ou “diminuicdo” (¢filorg). Algumas dessas mudancgas
fisicas, dependendo de sua intensidade ou duracdo, poderiam se estender a
alma e influenciar a expectativa de uma sensacio semelhante ou
dessemelhante: um prazer impulsionaria outro prazer de intensidade
equivalente ou maior; uma dor a sua repulsa total, ou, se fosse inevitavel,
uma dor menor. Sobre esses movimentos que se processavam de forma geral
na natureza, € que poderiam de alguma forma abalar a alma, Socrates
formulou a seguinte questdo: “serd que os seres vivos sempre tém consciéncia
do que se passa com eles, ndo se processando nenhum crescimento sem que o
percebamos, em qualquer outra alteracdo da mesma natureza, ou acontecerd
precisamente o contrario?” 417

A resposta de Protarco de que quase todas as mudangas nio seriam
percebidas pelos homens restringiu o campo de atuagédo da hipdtese de que
seriam as mudancas que alterariam a harmonia natural e que originariam os
sofrimentos ou os prazeres. Com isso, inferiram que somente as mudancas
de grande intensidade e que conseguissem, de alguma forma, afetar a alm
seriam consideradas como causas de sofrimento ou prazer, enquanto que as
de intensidade menor ou mediana que ndoc conseguissem sair dos limites
fisicos, nédo seriam percebidas e nem registradas na meméria pela acdo do
escrivio e do pintor psiquico. A constatacdo de que muitas mudangas
ocorridas no corpo nao alterariam nem a sensagio-percepcio de um prazer

ou dor, nem a sua estimativa, retomou uma questdo sobre a possibilidade de

417 Filebo, 43b.
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um “estado” (Sudbecig) em que ndo haveria nem destruicio nem restauracéao
(32e; 42d-e).418

Para compreender como as mudangas atuavam significativamente na
forma como um agente avaliaria a sua vida, Sécrates propds, em 43c-d, trés
espécies de vidas denominadas conforme os seus efeitos nas acdes humanas:
“agradavel’ (#dug), “dolorosa” (Mmmpédc), “nem uma coisa nem outra” {undérepay).
Enquanto as duas primeiras perpassaram todo o didlogo para saber qual
delas se relacionaria com o bem que tornaria o homem feliz, a terceira
constituiria um obstéculo quase intransponivel, pois, como o prépric nome
indica, uma vida undétepo¢ ndo pertenceria propriamente a “nenhum dos
dois”, a saber, nem a vida agradavel nem a dolorosa.

Socrates, em 43e, comparou essas trés vidas com o valor de dois
minérios conhecidos: o ouro e a prata. Enquanto a vida agradavel seria
comparada ao ouro, a vida undétepoc ou “mediana’ (6 pécoc Bloc) nem ao ouro
nem a prata, néo possuindo nenhum valor equivalente na natureza. A “vida
mediana” sem nenhuma equivaléncia, ou com a agradavel ou com a dolorosa,
mesmo sendo proferida e opinada como desejavel, ndo se basearia num
“pensamento correto” (6pBdc Aéyos, 43e), pois inferia um desejo que nao
poderia ser confirmado pelo movimento psiquice do escrivao {(sensacdo) e do
pintor {memoria) interior. E se ndo se relacionasse nem com o movimento
fisico nem com psiquico, esse desejo ndo poderia ser considerado verdadeiro,
uma vez que negaria, inclusive, as representacoes de estimativa e avaliacdo.

A investigacdo de um terceiro estado de prazer e dor foi sinalizada, em
32e, com a consideracdo de como seria a vida sem nenhuma mudanca -
destruicdo ou restauracao. Essa consideracio reaparece, em 42d, com a
indagacao sobre os efeitos num corpo que néo sofreria nenhuma mudanca. A

resposta de Protarco de que se o corpo ndo mudasse de nenhuma forma, nic

48 A denominacdo de “prazeres falsos de estado neutro” é atribuida a GOSLING e TAYLOR
quando eles descrevem o erro em “confundir um estado neutro por prazer”. HACKFORTH
néao reconhece essa condicle de neutralidade nos prazeres. Cf: MOORADIAN, Norman. What
to do about false pleasure of overestimation? p. 91.
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sentiria nem prazer nem sofrimento (42e), contraria os movimentos naturais
do corpo como crescimento ou diminuicdo, enchimento ou esvaziamento,
reunido ou separacdo. Dessa forma, a concepgdo de que o prazer seria
auséncia de sofrimento e de dor néo apenas revogava os prazeres sensorial e
psiquico, como negava todo e qualquer movimento. No didlogo, essa
concepcdo fol atribuida aos “inimigos de Filebo”, que o acusavam de exaltar o
prazer pela negacdo das dores.419

Apesar de Socrates ndo especificar quem seriam esses “inimigos de
Filebo™, eles direcionaram a investiga¢io para um campo oposto & defesa do
prazer, a saber, para a negacéo de toda forma de prazer. Essa posicéo radical
impulsionou a elucidacdo do que poderia ser considerado excesso ou falta
num dado posicionamento de vida. As principais caracteristicas dos inimigos
do prazer seriam: (a) o poder negativo do prazer por nio reconhecerem nada
de saudavel nele; (b) a influéncia sedutora do prazer ao enfeiticar os homens.
Essas caracteristicas atuariam como contrapontos entre os prazeres
considerados falsos e os verdadeiros.

No rastro desses inimigos do prazer, Socrates e Protarco comecaram
por aceitar o que e¢les pretensamente proporiam sobre a investigacdo da
natureza do prazer, ou seja, perseguir os prazeres fisicos que resultavam nos
mais viclentos desejos. A forma como esses desejos se manifestariam no
homem seria diferente conforme o seu estado fisico, pois num corpo saudavel
seria considerado maior do que num debilitado pela doencga, mas essa regra
nao se aplicaria aos doentes em que a satisfacdo de um desejo como se
aquecer ou beber 4gua também seria considerado um grande prazer. Nesse

ultimo caso, os inimigos do prazer nao deixariam de reconhecer que o alivio

419 RODIER enumera as posi¢bes de alguns autores sobre a identificagio de quem seriam os
“inimigos de Filebo” na passagem 44b. Para SCHLEIERMACHER e STEINHART seria
Antistenes, para GROTE seriam os pitagéricos, e HIRZEL procura provar que Platdo tem em
vista a concepgéo de Deméberito. RODIER concorda que a expresso Sswol 1¢ mept dbow
poderia muito bem se aplicar a Antistenes, uma vez que nao designava somente o estudo da
natureza, mas do problema moral que poderia ser conforme a natureza. Cf: RODIER, G.
Etudes de philosophie grecque, pp. 106-108.
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de um sofrimento também seria compreendido como algum tipo de prazer.
Sécrates esclareceu que o seu intento nio foi defender o prazer dos doentes
em detrimento dos saudaveis, mas averiguar a intensidade do prazer em sua
fonte de manifestacéo: a alma. Com isso, Sécrates explicitamente deslocou o
angulo de atuacéo dos prazeres fisicos para os psiquicos, relacionando a sua
origem com a ac¢dc dos homens em sociedade. A evidéncia desse aspecto
pode ser observada na questio de Socrates sobre o lugar em que perceberiam
a intensidade dos prazeres, se no “excesso” (Bfpig) ou na “prudeéncia;
moderacdo” (cwppocidivn).420

“Os individuos moderados (cwbpdves) a todo instante sao contidos
pelo aforismo Nada em excesso (undév dyav), a que obedecem
integralmente, enquanto os insensatos (dpdvev) e os arrogantes
(0Bprorai) se integram aos prazeres até ¢ loucura (uavia) e d mais
objeta desmoralizacdo®. 421

A resposta de Protarco toma um posicionamento totalmente oposto,
tanto aos defensores como aos acusadores do prazer, pois resgata o sentido
proposto pela tradicdo que incentiva a pratica de uma atitude moderada em
todas as situagdes, inclusive nos prazeres. Desse modo, Protarco, de defensor
do prazer como bem, passa a defensor da moderacdo como um bem que
conteria os excessos do prazer e que conduziria a uma vida feliz.

O posicionamento de Protarco fez com que Sécrates indagasse se nao
seria num determinado estado de “maldade” (rovpia) da alma e do corpo que
poderiam encontrar os maiores prazeres e as maiores dores. A anuéncia de
Protarco retoma uma outra espécie de vida diferente da “vida mediana” (6
ueoog Plog): a “vida mista” (wmktéc) composta de prazer e dor - género infinito —
e de conhecimento-moderacdo — género finito que pde termo & diferenca
natural dos contrarios. Essa “vida mista” foi discutida inicialmente pelas

sensacdes de natureza mista que conseguiam chegar & alma, resultando

420 Filebo, 44c-55d.

21 Jbidem, 45d-e. A expressio umdév dyav que constava no templo de Apolo em Delfos,
também pode ser encontrada nos seguintes didlogos: Politico (286e3), Menexeno (247e5),
Carmides {165a3) e Protagoras (343b3).
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numa reacdo semelhante ou dessemelhante. Enquanto algumas sensag¢des
seriam compartilhadas tanto pelo corpo como pela alma, outras, somente
pelo corpo ou pela alma, nao havendo acordo entre eles sobre o que seria
prazeroso ou doloroso. As sensagbes mistas exerceriam a sua atuagdo sobre
esse desacordo entre os desejos fisicos e psiquicos, principalmente quando se
referissem a alguns desejos que néo fossem considerados nem propriamente
prazerosos nem dolorosos. Outra caracteristica dessas sensacoes de natureza
mista seria a forma como se manifestariam: em partes iguais no corpo e na
alma, ou em partes desiguais, seja no corpo ou na alma.

Para ilustrar como atuaria uma sensacdo de natureza mista, Sécrates
recorreu ac exemplo da sarna que, apesar de ser um prurido de facil solucéo,
poderia levar a varios aborrecimentos se ndo fosse resolvido. A sarna,
causada por um agente irritante que impulsiona a sua imediata satisfacéo,
seria resolvida pela friccdo no local de sua manifestacdo. Essa sensacido
desagradavel-dor cessaria se as friccoes para alivid-la ndo causassem
irritacdes, e, conseqlientemente, mais sensacdo desagradavel. Além disso,
dependendo da extensdo do prurido, a agdo de uma friccdo poderia atuar
sobre toda a area ou somente sobre algumas de suas partes. Se cessasse
somente a parte superficial e ndo a extensdo total do prurido, poder-se-ia
dizer que o agente sentiria alivio-prazer em uma parte, e insatisfacdo-dor em
outra parte. Dessa forma, o agente sentiria ac mesmo tempo duas sensagoes
diferentes: prazer e dor. Os efeitos dessas duas sensacdes também poderiam
ser diferentes conforme fossem percebidos pela alma: {a) se fossem
totalmente agradaveis ao corpo, seriam também a alma; (b) se fossem
desagradaveis ao corpo, seriam da mesma forma para a alma; (c} se fossem
agradaveis e desagradaveis em partes desiguais tanto a4 alma quanto ao

corpo, entrariam na categoria de sensacdes mistas.4%

422 Jhidem, 46a-e.
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Dependendo da forma como o agente reagiria A4 cessagdo total ou
parcial de algo que causava sofrimento, ele avaliaria a extensio do seu nivel
de prazer ou desprazer. No caso da sarna, se percebesse que o seu desejo de
alivio néo se realizaria imediatamente ou num curto espaco de tempo, ficaria
irritado com o seu sofrimento e poderia, inclusive, estender essa irritacdo aos
outros. Ao contrario, se constatasse a cessacio do seu sofrimento se sentiria
bem tanto no corpo como na alma. A reacdo diante da intensidade do
sofrimento ou do prazer distinguiu duas concepgdes: a representada pelo
aforismo “nada de excesso” (45e) e a constituida pela “maioria dos homens”
(ot moAdoi, 47¢). A segunda impulsionou a busca das causas que faziam com
que a maioria dos homens procurasse a satisfacdo dos seus desejos como
fonte de felicidade, sendo considerado “mais feliz” (svdawovéotatog, 47b)

aquele que desfrutasse de um prazer maior do que o dos outros.

2. O conhecimento responsavel por uma vida moderada e feliz

A inferéncia de Sécrates, em 47b, de que quanto mais “desenfreado;
desordenado e insensato” (Gxolootdtepog xoi dopovéctepog) fosse o homem,
mais intensamente ele se entregaria a satisfacdo dos seus prazeres,
direcionou a investigacio aos sentimentos mistos oriundos exclusivamente
da alma, tais como: a “célera” (dpyn), o “medo” (86Bog), o “desejo apaixonado;
sensual’ (x6bog), as “lamentacdes” (Bpfivor), o “amor erdtico” (Epax), a
“emulacao” (Chkog), a “inveja” (¢86vog), etc. Dentre esses sentimentos elegeram
o ultimo como paradigma de uma atitude que misturava o prazer e a dor. O
mvejoso ficaria triste quando constatasse que alguma pessoa possuia algo
que desejava, lamentado ndo desfrutar da mesma condicdo, mas guando
algum “mal’ se abatesse sobre a prosperidade do outro, fazendo com que ele
perdesse os seus bens, o invejoso exultaria com essa perda. Os estados de

sofrimento e alegria do invejoso ilustrariam a caracterizacdo da inveja como
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“dor da alma”.4?® Dessa forma, o invejoso, sem saber, albergaria em sua alma
um sentimento contrario ao que moralmente seria esperado dos homens que
viviam em sociedade.

Sobre esse estado de “ignordancia” (dyvowa) do invejoso, contraposto
tanto a regra do “nada de excesso” (undeév dyav, 45e} como ao preceito
“conhece-te a ti mesmo” {yva¥h cavidv, 48c), Sécrates propds que examinassem
como se manifestava esse mal na alma. Sugeriu que Protarco comecasse por
considerar o contrario do que instituia o preceito délfico, ou seja, “ndo
conhecer nada de si mesmo” {16 undapfi yiyveokely avtov, 48d).

A admissdo de Protarco de sua incapacidade para desempenhar tal
incumbéncia fez com gque o proprio Socrates especificasse como se
manifestariam as trés modalidades de “ignorancia®: a primeira seria
observada quando alguns homens se imaginariam prosperos, sem possuirem
muita riqueza; a segunda quando alguns se julgassem fisicamente maiores e
mais belos do que realmente eram; e a terceira quando alguns se julgassem
mais virtuosos do que os outros.4?* A terceira espécie de ignorancia
congregaria um grande nimero de adeptos, pois enfatizava a posse de um
bem considerado por todos como o melhor. Do consenso de que a virtude
fosse um bem indispensavel & convivéncia em sociedade, alguns homens
depreenderiam dela somente o que lhes interessasse, sem realmente
procurar conhecer a sua real importdncia. Dentre as virtudes elegeram a
“sabedoria” (coéia) como recurso de projecdo social, principalmente nos
assuntos que julgavam importantes e que gostariam de ser reconhecidos
como sabios. Esses pretensos sabios, mesmo sabendo da importincia da
sabedoria e das suas formas de acesso ndo desejavam de fato serem sabios,
mas apenas parecerem sabios e, dessa forma, impressionar os seus

concidaddos com a sua “sabedoria aparente” (Sofocodia). 425

423 Jhidem, 47b-e; 48b.
424 Ihidem, 48d-e.
425 Ihidem, 48e-49a.
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As limitacdes de um conhecimento aparente, mesmo que nio sejam
conhecidas pelos outros concidaddos, suscita no “sdbio aparente” uma série
de anglstias e receios perante a possibilidade constante de ser descoberto. O
seu receio nao se baseia somente na perda de um reconhecimento que julga
merecedor, mas, sobretudo, em sua aversdo a uma vida comum sem
nenhuma projecéo social. Esse receio interior faz com que o “sdbio aparente”
mantenha uma vigilancia constante sobre si e as pessoas que ¢ cercam, para
evitar que seja descoberto ou que seja sobrepujado por alguém que seja
melhor do que ele. Quando julga que alguém possa ameacar o seu prestigio,
ndo mede esforcos para prejudica-lo, principalmente se possuir maiores
recursos do que 0 seu inimigo. Essa é a razdo por que Sécrates diz que a
ignorancia € mais perigosa nos poderosos do que nos outros homens (49b-c).

O principal problema em se ignorar como fazer uma coisa é em fazé-la
de forma errada, uma vez que o “sabio aparente”, para manter a sua posicao
perante os outros, pode, inclusive, chegar a pritica de atos escusos
contrarios & virtude que apregoa aos seus concidadios. Dessa forma, o
ignorante sem consciéncia de sua ignordncia passa a agir de forma injusta,
transformando um pretenso prestigio pessoal em sofrimento para os outros,
sem refletir que os efeitos de sua maldade possam de alguma forma se voltar
contra ele.

Sécrates observou que os sentimentos mistos de prazer e dor néo
ocorriam somente na comédia e na tragédia, mas em quase todas as
manifestagbes humanas, seja na relacdo alma-corpo, seja quando um se
mantém & parte um do outro, sem compartilharem as suas impressdes e
representacOes. Essa possibilidade de a alma agir sozinha, recorrendo as
representagoes conservadas na memdria, e a necessidade de o homem nao
ignorar o que ocorreria em seu interior, fez com que Sécrates lembrasse que
ainda faltava investigar um tipo especifico de prazer que nio se misturasse
com a dor. Esse prazer denominado de “sem mistura” (duixtoc) néo se

confundiria com o prazer oscilante do género infinito ou com a “auséncia de
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dor” fisica, mas pertence a uma categoria apreendida exclusivamente pela
alma.426

A dificuldade de compreensao dos prazeres sem mistura comegou com
especificagdo de que pertenceriam a essa categoria “as belas cores e as
formas e a maioria dos odores e dos sons”, depois com a indicacdo de que
eles seriam de “fruicdo agraddvel e estreme de qualquer sofrimento” (Mdsiag
kabapac Avndv, S1b). Essa indicagdo remeteu a uma apreensido distinta da
sensorial, considerando que nem todas as cores, formas, odores e sons
seriam sempre agradaveis ou puros, pois na maioria das vezes estariam
misturados com outras coisas que dificultariam a sua distin¢do. Sécrates
explicitou essa apreensdo quando disse que ndo se referia a “beleza das
formas® (xaiiOg oynudtewv) no sentido que a maioria dos homens concebia
beleza fisica, mas no sentido da beleza depreendida nas formas geométricas,
gue seriam belas por elas mesmas, e ndo em relacido a outras coisas. A
diferenca entre as formas fisicas e as geométricas consistiria em sua
mutabilidade ou permanéncia, pois enquanto as primeiras estariam sujeitas
ao movimento constante que alteraria as dimensdes e especificidades de uma
dada coisa, as segundas pertenceriam ao ambito das formas inteligiveis que
existiriam independente de sua representa¢do fisica. Do mesmo modo,
conforme a beleza se referia a uma ou outra, ela poderia ser ou bela por ela
mesma ou bela em relacido as coisas similares. Conforme esse raciocinio,
enquarito o prazer proporcionado pela beleza das coisas fisicas seria téo
susceptivel de alteracdo quanto o seu objeto, o prazer das formas inteligiveis
permaneceria malterado devido a sua natureza externa 4 mutabilidade das

leis da natureza.427

426 Jbidern, 50d-51a. Para PHADEAU a descricdo de prazeres considerados “semn mistura;
puro de sofrimentos” (xaBapdg Avadv, 51b) constitui um primeiro elemento de definicdo de um
prazer diferenciado dos outros, porque nfio se relaciona nem com o impulso do desejo, nem
com a necessidade de satisfacfo constante de uma caréncia. Esse prazer denominado de
“verdadeiro” (51b} pode ser compreendido como um continuo beneficio, sem nenhuma
relagio com os sofrimentos fisicos ou psiquicos. PHADEAU. Philébe, p. 278.

427 Ihidem, 51b-c.
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Mesmo Soécrates recorrendo & analogia da beleza das formas para
explicar todos os prazeres denominados verdadeiros (51b) e puros, Protarco
admitiu que ndo entendeu esse tipo de prazer. Em seu esclarecimento
Sécrates incluiu os sons no mesmo paradigma das formas, mas estabeleceu
uma pequena diferenca no prazer dos odores quando mencionou que eles
pertenceriam a um género “menos divino” (frtog 8¢ioc). A referéncia a um tipo
de prazer “menos divino” dentre os prazeres puros instituiu uma
diferenciacdo entre eles, pertencendo aos prazeres eminentemente divinos
“as belas cores, as formas e os sons” e aos menos divinos os “odores”. Se
todos esses prazeres foram incluidos numa mesma categoria porque
compartilhavam o fato de néo se relacionarem com nenhum sofrimento, em
que sentido poderiamos entender os prazeres puros “menos divinos™? Sem
encontramos uma resposta clara a essa indagacdo no dialogo, a alternativa
viavel seria uma aproximacio pela distingéo entre os prazeres denominados
“puros” (xobapot) e “impuros” (Gxabapoi) e a relagdo que os dois estabeleceriam
com a verdade.

Os prazeres puros foram definidos, em 53b-c, como “estreme de dor”,
“mais agradavel, belo e verdadeiro do que os frequientes e grandes”. O que
diferenciaria esse prazer dos outros prazeres seria a sua inclusio no género
finito, que faria com que tudo fosse realizado com “simetria’ {Enuetpial,
evitando, dessa forma, os sofrimentos decorrentes dos prazeres ilimitados e
mistos. Os prazeres impuros, encontrados principalmente nos prazeres
maiores e intensos, provocariam sofrimentos fisicos ou psiquicos quando nao
possuissem nenhum critério de medidad” (Guetpia) que contivesse a

intensidade ou freqliéncia dos desejos. Sem nenhum limite, esses prazeres
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poderiam se tornar “violentos” (c¢odpoi} e prejudiciais ao homem quando
extrapolassem o que fosse humanamente possivel.#2%

A dificuldade de compreensio dos prazeres puros seria gque, mesmo
que o homem almejasse um prazer sem nenhum sofrimento, a realidade
mutavel nem sempre permitia que as coisas ocorressem como o esperado. O
homem, dividido entre o desejo de um prazer eminentemente benéfico e as
mudangas da realidade que transformavam uma coisa em outra, procuraria
uma forma de agir sem contrariar a realidade e sem negar as suas
pretensoes. A esfera do “prazer puro” foi diametralmente oposta a do “prazer
impuro”, mas, entre uma e outra, haveria lugar para uma terceira, em que as
dificuldades dos prazeres violentos e intensos seriam resguardadas por uma
acdo limitante. Numa esfera mista tanto os prazeres como os conhecimentos
poderiam atuar em conjunto, um contendo os excessos do outro e garantindo
um beneficio comum aos dois. Os odores incluidos nos prazeres puros
seriam “menos divinos”, quando mesmo pertencendo a esfera divina, sem
nenhum sofrimento, nem sempre fossem totalmente agradaveis, posto que
poderiam ser confundidos com os odores impuros, pertencentes a esfera
sensorial. Para saber qual prazer estaria mais préximo da verdade — o puro, o
impuro ou o misto —, seria necessario conhecer primeiro o campo de atuacio
de cada um, bem como a relacdo do gque os homens concebiam como bem
divino e humano.

Para resolver a confusdo entre um prazer almejado como
eminentemente bom e um prazer sujeito as oscilacdes da realidade Sécrates

diferenciou o campo de atuacdo das coisas “que existem por si mesmas” (10

%28 [hidem, 51d-52d; 53b-c. Scobre a utilizacdo dos termos xoBupdc e slaxpivée, em 524,
PRADEAU observa que o primmeiro € mais antigo do que o segundo. A significacéo religiosa de
xoBapég abrange tudo o que € decantado por meio de uma “purificacdo” (xdbapoig), conferindo
com isso um valor axioldgico a tudo o que é passivel de louvor, seja uma atitude ou uma
disposicéo. Para ele, a utilizago dos dois vocabulos como sindnimos pode significar uma
tentativa de reforcar o sentido de sihixpivég com o valor axioldgico de xaBopéde, imputando acs
elementos da mistura um valor de exceléncia que a torna apreciavel e desejavel. Essa mesma
equivaléncia terminolégica pode ser encontrada em 53a5-8 ¢ em 59¢3-4. PRADEAU. Philébe,
pp- 281-282.
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avto kaf avtd) das coisas “gue sempre desejam outrd” (10 Gei édiéusvov dirov,
53d), especificando o primeiro como responsavel pela procura da “esséncia’
(otvoia), e o segundo pela compreensido de sua continua “geracdo” (yéveoic).
Conforme a énfase atribuida a um ou outro, poderiam encontrar dois
posicionamentos distintos: um que conceberia a geracdoc em funcdo da
esséncia, outro que compreenderia a esséncia em vista da geracdo. De um
modo geral, os defensores do prazer como (nico bem se posicionavam a favor
de um prazer visando & esséncia de todas as coisas consideradas boas, sem,
no entanto, distinguirem as intensidades e variagées do que consideravam
como prazer-bem.

Quando os hedonistas afirmavam que o prazer era o Unico bem, eles
incluiam o prazer na classe do bem, sem especificar que bem seria visado
pelo prazer, se 0 bem pertencente as coisas que existiriam por elas mesmas
ou o bem dependente de outra coisa considerada boa. Se um prazer fosse
procurado somente pelo prazer, concebendo esse prazer como bem, ele ndo
poderia ser incluido na classe do bem, mas na propria classe do prazer. Um
prazer s6 seria incluido na classe do bem, se o seu objetivo fosse o bem
procurado por ele mesmo e ndo em vista de outra coisa qualquer. Nesse
aspecto consistia a diferenca entre os prazeres puros e impuros: os puros
seriam mais verdadeiros porque se preocupariam com a medida apropriada &
necessidade de cada coisa, evitando, dessa forma, os sofrimentos que
poderiam sobrevir caso néo estivessem na categoria das coisas consideradas
boas por elas mesmas; e os impuros, devido & sua auséncia de medida,
oscilariam entre a verdade e a falsidade, impedindo com isso a precisidoc do
seu grau de verdade e falsidade. Os prazeres impuros nao estariam
necessariamente relacionados as dores e a falsidade, mas, devido as suas
exigéncias de quantidade, freqiiéncia e intensidade, conduziriam a uma ou
outra, quando esses prazeres fosse mais importantes do que os beneficios de

sua abstencdo momentanea.
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2.1. O conhecimento e a inteligéncia a luz da verdade

Apoés um exame completo do prazer, Socrates propés que examinassem
da mesma forma a “inteligéncia” e o “conhecimento” para verificar se em
algum angulo eles apresentariam alguma rachadura que pudesse descortinar
o que haveria de “mais puro” (xafopdrotog) em suas respectivas naturezas.
Somente dessa forma poderiam tracar um paralelo com o que encontraram
de verdade nos vérios tipos de prazeres examinados. Comecando pelo
conhecimento, procurariam saber em que sentido poderia ser puro, € como
essa pureza seria utilizada como critério de distincdo entre os varios
conhecimentos e prazeres.

A inferéncia de Socrates, em 59c¢, de que “a pureza” (16 xofapdv), “a
verdade” (10 dinféc} e tudo o que pudesse ser considerado “sem mistura’
(ethxpivég} sé ocorreria nas coisas imutaveis, delimitou a esfera do
conhecimento ontolégico e ¢ diferenciou do conhecimento das coisas
mutaveis que exigiriam uma adequacdo dos seus objetos a realidade.
Enquanto a verdade e a pureza, no sentido ontolégico, pressuporiam a estrita
adequacédo da representacic das coisas as exigéncias do ser, a verdade, no
sentido epistemolégico, verificaria a adequacio do objeto aos preceitos da
realidade apreendidos pelo pensamento. Essa distincdo se fez necessaria
para elucidar os sentidos de verdade numa vida pura ¢ numa vida mista, em
que a mistura de sabedoria e prazer ndo excluiriam necessariamente nem o
rigor e a precisdo da verdade assimilada pelo conhecimento ontolégico, nem a
verdade da realidade mutdvel compreendida pelo conhecimento
epistemoloégico.

Vale lembrar que o que impulsionou a perscrutacdo do tipo de bem
responsavel por uma vida feliz foi justamente o posicionamento de Filebo de
que o prazer seria o bem supremo desejado por todos os seres vivos,
fundindo num mesmo termo o bem, em seus sentidos ontolégico,
epistemoldgico e pragmatico. A constatacdo de que a natureza do bem nio

poderia ser a mesma que o agradavel restringiu o campo de investigacao dos
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seres em geral aos homens e ac que eles concebiam como benéfico. No
didlogo, a diversidade e dinamicidade de temas nem sempre permitiram uma
estrita delimitacdio em termos ontolégicos, epistemolégicos e pragmaticos,
mas a verdade apregoada no inicio do dialogo sempre esteve presente como
norteadora do que seria viavel ou néo ao prazer e ao conhecimento (14b).

O exame cuidadoso das multiplas faces do prazer e as suas diversas
manifestacbes na realidade incentivou um procedimento semelhante ao
conhecimento, submetendo-o as indagacbes e as refutacbes que foram
realizadas com o prazer.

Sobre o conhecimento humano, Sécrates propés uma divisdo inicial em
“conhecimentos epistémicos” {uobiuatog émotiuc) e “formacdo e educacao”
(mardeia  xai po¢r). A constatacdo da variedade dos conhecimentos
epistémicos impulsionou uma distingdo entre eles para saber o seu grau de
relacdo com a verdade e a pureza, pois quanto maior fosse a sua relacio,
maior seria o seu grau de pureza, e quanto menor fosse essa relagdo, menor
seria o seu nivel de precisdo (55d). Dentre os conhecimentos epistémicos
considerados com um baixo nivel de precisdo destacaram a musica, a
medicina, a agricultura, a navegagio e a estratégia. Esses conhecimentos, ao
regularem os seus objetos sem um critério minimo de precisdo que
apreendesse as mudangas empiricas, implicitamente imprimiriam ao seu
objeto um alto nivel de obscuridade que dificultaria a sua utilizacio como
critério de distincdo entre o que seria verdade ou falsidade, entre o que seria
puro ou impuro. Ao contrario desses, destacaram os conhecimentos que
admitiriam a medida como critério de clareza e certeza em seu objeto, tal
como a utilizacdo da “arte de contar” (GpiBunuxy), de “medir’ (werpnTikn) e de
“pesar” {ctonxh). O nivel de “precisdo” (dxpipéc) desses conhecimentos seria

maior do que os anteriores porque, ao recorrer aos instrumentos de medicio,
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imporiam ao resultado do seu objeto um grau de precisdo compativel aos
recursos utilizados.42%

A diferenc¢a entre os conhecimentos epistémicos considerados precisos
e imprecisos forcou uma subdivisdo nos primeiros, para saber se entre eles
existiriam alguns que fossem “mais exatos” (dxpipeotdrog, 56¢} do que os
outros. Dentre os conhecimentos epistémicos precisos, Protarco indagou se a
aritmética nao poderia ser incluida na categoria de um conhecimento com
um alto nivel de precisdo e clareza. A resposta afirmativa de Soécrates foi
seguida pela sugestdo de uma distingdo do que os homens entendiam por
“arte dos numeros” {apibunTiki), uma vez que percebia uma diferenca em seu
uso: uma feita pela maioria dos homens {oi moAloi), e outra pelos fil6sofos
(o1rdoodoc, 56d). Enquanto os primeiros recorreriam aos numeros e & medida
para precisar os seus empreendimentos praticos como a arquitetura e o
comércio, os segundos evocariam a quantificagdo numeérica de alguns
conhecimentos como a geometria e o© calculo, para imprimir as suas
investigacoes ﬁm critério seguro de distingao entre os varios aspectos da
realidade sensivel e inteligivel.

Sobre a importancia da distincdo entre os conhecimentos mais exatos e
menos exatos e entre os prazeres mais verdadeiros, menos verdadeiros e
falsos, Socrates retornou a diferenga entre as coisas designadas sob uma
mesma forma e a sua multipla utilizacdo na realidade. O que haveria de
comum entre o conhecimento utilizado pela maioria dos homens e pelos
filosofos seria a busca de um critério de precisido nos seus respectivos objetos
de estudo, mas a recorréncia a meétodos diferentes de acesso a esses
conhecimentos fez com que fossem designados de diferentes formas,
conforme os seus niveis de clareza, precisdo e verdade. Geralmente a

diferenciacdo entre os conhecimentos consistiria ndoc s6 na propria

429 fhidem, 55d-56¢. Para PRADEAU, Sécrates, ao discorrer sobre as ciéncias relativas aos
saberes, apresenta esses saberes como misturados de dois elementos distintos: a preciséo
fornecida pelo conhecimento epistemolégico e a imprecisio do seu conhecimento empirico.
Cf: PRADEAL. Philébe, pp. 285-286.
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constituicdo dos seus objetos, mas também na forma como seriam utilizados
pelos homens. Esse aspecto emergiu quando Socrates mencionou o seu
impulso iterior ao investigar os conhecimentos que poderiam levar a
“clareza” (10 oa¢ég), a “precisao” (dxpiPéc) e ao maior nivel de verdade
(@inbéotatoc) nas coisas sujeitas as mudancas e designadas com um mesmo
nome.*3° Diferentemente dos homens que procuravam saber qual
conhecimento seria superior aos outros em termos de grandeza, exceléncia e
utilidade, os que se dedicavam a filosofia investigariam primeiramente a
natureza da alma para saber se existiria algum “poder” (Sovopr, 58a; d) nela
que impulsionaria os homens & busca da verdade, mesmo que essa verdade
estivesse oculta sob uma amalgama de diferentes coisas.

Se relacionarmos a atitude de Sécrates perante o conhecimento como
um paradigma de como procediam em suas investigagdes os que se
dedicavam a filosofia, poderiamos entender os varios aspectos mencionados
desde o inicic do didlogo, tais como: a diferenca entre os dialéticos e os
eristicos {17a; 57e), a importéncia da distincdo entre as coisas univocas e
multiplas, a verdade utilizada nos prazeres puros e conhecimentos mais
exatos € a alma como fonte e critério de verdade entre todas as coisas. Os
dialéticos procurariam diferenciar os conhecimentos que pertenceriam ao
ambito inteligivel — o “ser” {16 &v) — dos que estavam situados na esfera
sensivel, sujeitos 4s mudancas da natureza que imprimiria multiformidade
as coisas existentes. Sem essa distin¢io, uma coisa poderia ser tomada pela
outra, constituindo um obstiaculo a4 busca da natureza especifica de cada
coisa e, por extensdo, aos niveis de precisio e exatiddo dos seus objetos.

A mencao de Sicrates a possibilidade de existéncia de um “poder” na
alma capaz de conduzir & verdade e ao grau de “pureza da inteligéncia e da
sabedoria” {10 xabBopov vod xai dpoviiosax) foi seguida pela afirmacdo de
Protarco de que a dialética seria o conhecimento que mais se empenharia em

descobrir a verdade das coisas. Socrates perguntou se a sua afirmacdo nio

430 Jhidem, 57a-58¢.

358



repousava na constatacdo de que as artes que se dedicavam & investigacéo
das coisas mutaveis recorriam & opinido, sem tentar transpor os limites do
factivel. A anuéncia de Protarco levou a inferéncia de que o objeto de
investigacdo da maioria dos homens consistia nas coisas sujeitas ao
surgimento e ao perecimento, e nao ao estudo do que existiria sempre como
faziam os dialéticos.

Se um conhecimento permanecesse circunscrito somente & opinido
mutavel dos homens, o seu resultado seria tdo impreciso e obscure quanto o
método utilizado, mas se procurasse sair dos limites do factivel e adentrasse
na esfera dos conhecimentos vislumbrados pela inteligéncia, o seu resultado
seria compative]l a esse conhecimento. Esse tipo de conhecimento,
aparentado com o0s seres que ndo estariam sujeitos as oscilacdes da
mudanca, possuiria um nivel de “purezd” (xaBapdc) e de “verdade” (dindéc)
maior do que os outros, uma vez que se relacionariam a uma realidade sem
nenhuma mudanca (guktdtate) que pudesse alterar a  composicdo e

denominacao dos seus objetos.451

3. Os elementos responsaveis por uma 6pbn xoiwvevio na
vida mista

A referéncia a uma “associacdo acertada” (0pBf xowvevia, 25e) surgiu na
caracterizacdo do género misto, produto da mistura do infinito com o finito. A
ac¢do do finito que poria termo a oscilacéo do infinito seria determinante para
compreender ndo apenas a composicdo dos elementos fisicos, mas também
os psiquicos por meio da harmonia e proporcio entre duas alternativas
diferentes. Pelo que se poderia depreender dessa associacéo, somente a 6pon

kowevio ensejaria “satde” (byiew) no corpo e evitaria os sofrimentos das

431 Jhidem, 58d-59¢. A classificagéo das ciéncias no Filebo (55¢-39d}, principalmente quando
memnciona os conhecimentos matematico e dialético, retoma alguns aspectos encontrados n’A
Republica sobre os conhecimentos proprics & formacgic de um governante-filésofo {(510a-
S51ie).
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“doengas” (véco). Essa “associacdo acertadd” foi aplicada 4 alma quando
Soécrates inferiu que os “excessos” (ifpig) e as “maldades” (movnpic)
observados na alma seriam propiciados pelos prazeres ilimitados. Sem uma
acdo limitante, os prazeres excederiam qualquer limite, seja fisico, psiquico
ou social.

No decurso do didlogo, o prazer sem mistura de sabedoria e a
sabedoria estreme de prazer se revelaram insuficientes, porque néo
contemplavam uma vida propriamente humana e porque nio preenchiam as
condicbes de um bem que fosse desejavel, suficiente e perfeito aos homens. A
necessidade de algum tipo de prazer e conhecimento na vida direcionou a
investigacdo para a busca de uma terceira alternativa que considerasse tanto
a diversidade de conhecimentos e prazeres como as particularidades préprias
da cada um. Essa terceira alternativa para contemplar uma vida de verdade
ndo poderia prescindir do minimo necessidrio & preservacdo da vida e as
condicdes de acesso a determinados beneficios que tornassem essa vida
aprazivel sob a Gtica humana, mesmo que os seus beneficios ndo fossem
alcang¢ados num curto espaco de tempo.

Essa vida de verdade, denominada de “vida mista” fuxtog Biog, 61b), foi
caracterizada no didlogo por meio de duas analogias: uma pela mistura de
bebidas diferentes como o mel - representando a dogura do prazer — e a agua
- denotando a necessidade da sabedoria ~; e outra pela selecio que um
artifice faz das ferramentas proprias &4 feitura de um bom trabalho. No
processo de constituicdo de uma vida mista, S6crates e Protarco atuariam da
seguinte forma: determinariam a dose de prazer e sabedoria e identificariam
dos elementos adequados a uma boa mistura.432 Assim como uma bebida,
para ser apreciada, requeria todo um processo de composicdo para garantir
um alto nivel de qualidade, a mistura de prazer e sabedoria precisaria

observar um critério que respeitasse as suas respectivas peculiaridades.

932 Jhidem, 59d-e; 61c.
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Considerando a necessidade de compor uma mistura de prazer e
sabedoria que ndo ignorasse as suas variedades e 0s seus niveis de precisio,
impreciséo, pureza e impureza, precisariam determinar quais 0s prazeres €
conhecimentos que comporiam a mistura para que ela fosse, ao mesmo
tempo, apreciavel e duravel, sem os riscos de dominio de um dos elementos
sobre os outros. Outro aspecto que precisariam descobrir seria a ordem dos
elementos que comporiam a mistura, observada a compatibilidade de cada
ingrediente que comporia essa coexisténcia, evitando que um deles tentasse
anular as caracteristicas essenciais dos outros.

A busca de um parametro de mistura que tornasse viavel a associacéo
dos varios aspectos humanos, principalmente aqueles relacionados as
decisbes, as a¢des e aos julgamentos que caracterizam um agir ou um pensar
bom ou mau, determinaria implicitamente a precedéncia dos conhecimentos
no processo de composicao da mistura. E como a émomun e o voidg foram
relacionados como participes de mesmo grupo, a precedéncia dos
conhecimentos na mistura seria justificada pela inclusdo da inteligéncia no
género da causa responsavel pela atuacédo do limite sobre as oscilacdes dos
prazeres pertencentes ao género ilimitado.

Apés pedirem ajuda aos deuses Dionisio e Hefesto, S6crates e Protarco
procuraram descobrir como poderiam compor os conhecimentos com 08
prazeres para ajudar os homens a enfrentar as sedugdes, os problemas e as
dificuldades da vida. A primeira sugestio de Socrates consistiria na mistura
de “toda sabedoria’ (=g dpévnog) com todos os tipos de prazer, mas os riscos
dos prazeres falsos e dos conhecimentos menos exatos deixarem amorfa e
sem estabilidade a mistura fez com que essa sugestdo fosse abandonada em
prol de uma segunda mistura, formada de porg¢des verdadeiras de prazer e de
conhecimentos (6le). Em principio, a segunda sugestio pareceu aceitavel a
Protarco, mas a sua davida quanto & suficiéncia de um conhecimento
ontolégico desprovido de qualquer relacdc com o conhecimento
epistemolégico e pragmatico fez com que Socrates ressaltasse a necessidade

de examinarem uma vida real, em que nenhum aspecto fosse ignorado.
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Destarte, para que ndo fossem acusados de ignorar algum aspecto da vida,
resolveram incluir na mistura “todos os conhecimentos”, tais como: 0s mais
exatos, 0s menos exatos, 0s mais puros ~ a “justica em st (a1} dikaoovvy) — e
0Ss menos puros — a justica sujeita as oscilacdes da realidade. 433

Determinada a posicdo dos conhecimentos indispensaveis & mistura,
precisariam resolver quais os prazeres que seriam benéficos a uma boa
mistura. A exemplo dos conhecimentos, Sécrates indagou se deveriam
permitir o acesso de todos os prazeres ou somente dos considerados
verdadeiros. Protarco, mais cauteloso em suas respostas, observou que seria
mais seguro que incluissem primeiramente os prazeres verdadeiros. Além
desses prazeres, Soécrates sugeriu também os prazeres considerados
“necessarios” (avoykoiol, 62e€). A despeito de nédo precisar quais seriam os
prazeres necessarios, ele deixou entrever que esses prazeres ndo poderiam
incorrer nos riscos de resvalarem para os sofrimentos resultantes ou do
excesso ou da falta. Dessa forma, esses prazeres ndo divergiriam totalmente
dos prazeres verdadeiros definidos inicialmente como agradaveis e sem
sofrimentos (51Db), e depois como mais belos e verdadeiros (53b-c). A despeito
de atuarem em campos distintos, os prazeres necessarios ao corpo e os
verdadeiros 4 alma compartilhariam a necessidade de n3o provocarem
nenhuma dor, seja fisica ou psiquica. Os prazeres necessarios nio poderiam
exceder os limites impostos pela natureza no que se referia & quantidade e
freqiiéncia, sob pena de acarretarem prejuizos a4 satde fisica, psiquica e
moral, uma vez que seriam contrarios ao preceito do undev dyav. Esse aspecto
foi confirmado quando Sécrates observou que os prazeres verdadeiros e
puros seriam companheiros inseparaveis dos prazeres que resultassem em
“saude” (imeia) e “prudéncia” (cwopocivn, 63e).

Desse modo, a constatacdo de que uma vida sem nenhum prazer nio

seria uma vida propriamente humana foi complementada pela necessidade

433 Ihidem, 62a-d.
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de decantagdo de quais os prazeres que resultariam em beneficios ¢ que
seriam companheiros dos conhecimentos que conduziam a virtude.

Para evitar os riscos de uma amalgama informe e instavel, Socrates
propds a inclusio da “verdade” {GMfe1a) como indispensavel a subsisténcia e
forma da mistura.#34 A verdade referida por Sécrates nédo parece constituir
um ingrediente como os outros, mas uma espécie de liga estabilizante
responsavel pela compatibilidade e efetivacdo dos elementos constituintes da
mistura. Sem a verdade para garantir a composicdo e subsisténcia dos
elementos, a mistura poderia nfdo se efetivar, uma vez que a especificidade
propria de cada elemento inviabilizaria a sua associacdo e manutencdo. A
necessidade da verdade como liame entre os elementos constituintes de
qualquer associacdo retomou a necessidade de especificacdo do “bem”
pretendido pelos dois candidatos a uma vida feliz.

A declaracdo de Sécrates de que o argumento sobre a mistura poderia
ser comparado a uma “ordem incorpérea” {xoouog TG aowuatog) que dirigiria
bem o “corpo animado” (Epyvyoc odpa) especificou o tipo de bem que haviam
encontrado: o bem situado “no vestibulo da casa do bem” (64b-c). Como o
vestibulo constitui o espago delimitado entre a area externa ¢ a porta
principal de acesso a uma morada, quem chegasse a esse espaco desejaria
que a sua entrada fosse franqueada pelo seu habitante, caracterizando uma
identificacdo de onde encontrar o que se estava procurando. Simbolicamente
o vestibulo da morada do bem representaria um espago intermedidrio entre ¢
bem inteligivel e o bem sensivel, exercendo uma funcéo similar aos termos
observados no decorrer do didlogo para mediar coisas de naturezas distintas:

uixtos, 10 péoov, 10 hdomua, deouds e petabd.

434 hidem, 64b. RODIER esclarece que na terminologia platénica a palavra “verdade” néo
designa somente o acordo do pensamento individual com a realidade, mas também a
realidade objetiva nela mesma; a “verdade” € freqlientemente utilizada cormo sindénimo de
“ser” (GnBew kol 6v). Cf A Republica VI, 501d; 508d. Cf: RODIER. Etudes de philosophie

grecgue, p. 131.
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No vestibulo, o bem procurado pelos homens ainda estaria relacionado
a realidade sensivel, com a de diferenca que, nesse espago de acesso, o bem
sujeito & mudanca poderia ser explicado pelo bem entendido como esséncia
de todas as coisas consideradas boas. A permissdo para que os homens
chegassem ao vestibulo da morada do bem caracterizaria, primeiro, a
diferenga entre um bem sensivel-multiplo e um bem inteligivel-univoco;
segundo, a possibilidade de apreensdo do bem inteligivel; terceiro, a
existéncia de obstaculos que impediriam o acesso aqueles que se deixassem
enganar pelas facilidades de um bem imediato e aparente.

A questdo inicial mencionou a existéncia um “estado” e uma
“disposicao” na alma capaz de levar o homem a uma vida feliz, pressupondo
a alma como o lugar de acesso a um bem capaz de atenuar os sofrimentos
ocasionados pelas mudancas naturais e sociais. Em tese, essa disposicdo
psiquica {81d8ecig) poderia ser relacionada & “ordem incorpérea” (kéouoc
aompatos) responsavel pela ordenacéo das coisas fisicas, uma vez que um dos
seus sentidos pressupde “ordem” no que se refere a disposicdo dos dnimos e
aos sentimentos humanos.*3® E como o termo xdopog caracteriza uma
“ordenagdo” em sentide amplo, incluindo tanto a ordenacdo de todas as
coisas fisicas, quanto a possibilidade de uma lei inerente a realidade que
garantisse 4 sua auto-ordenagéo, a vida humana composta de alma e corpo
também precisaria de um principic ordenador que preservasse as suas
caracteristicas essenciais.

A exigéncia de uma “ordem incorpérea” que coordenasse bem as coisas
fisicas conduziu a investigagdo para a especificacdc do elemento “mais
precioso” (wyudtatog) da vida mista, capaz de tornar essa vida desejavel por

todoes os homens. Uma das indicacdes seria que esse elemento causal tivesse

433 O termo dudbeaig significa uma “agdo de colocar de um lado e outrd”, de onde “disposigao,
estado” saudavel do corpo ou alma, compreendendo dessa forma tanto a boa mistura da
alma guanto dos corpos em geral, incluida a mistura césmica.
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algurma afinidade com um dos componentes da mistura, com © prazer ou
com a sabedoria e a inteligéncia.

Em 64d-e, essa “causd” (gitic) responsavel pelo “valer” (GEio) de
qualquer mistura foi relacionada & exigéncia de uma “medida” (uétpov) e uma
“proporcéd” (cvuuéipog) na composicdo dos seus elementos. A medida e a
propor¢ao garantiriam que a mistura se realizasse e fosse a melhor possivel.
Uma mistura casual e sem planejamento poderia resultar num amontoado
desordenado e informe, sem nenhuma liga de sustentacdo. A exigéncia da
medida e da propor¢ao, constituintes préprios da natureza do belo, conduziu
a investigag¢do para uma via diferente da procurada, pois em vez de adentrar
na “significagdo do bem” (1o% Gyabot ddvopng), se desviou para “a natureza do
belo” (xarod ¢iorg, 64e).

Por que no vestibulo do bem a significacdo do bem se exilou na
natureza do belo? Uma das possiveis razbes para esse exilio seria a
semelhanca entre a natureza do bem e do belo, ou uma diferenga que nao
exclui necessariamente o outro, tornando possivel uma convivéncia e, em
alguns casos, a atribuicdo das mesmas caracteristicas. A plausibilidade
dessa segunda alternativa poderia ser constatada pela formula grega xkohog
Koi ayabdc, como expressdo do mais alto valor atribuido ac homem virtuoso.
Por essa expressdo os gregos avaliariam uma atitude ou uma acgéo como
aceitavel ou ndo sob o angulo de sua concepcédc politico-moral, social e
religiosa. A afirmacédo de Sodcrates de que a “belezd” e a “virtude” eram
sempre encontradas na “medidad” {uetpi1dm) e na “proporedo” {ovuuetpia, 64e)
parece reiterar o valor da expressao xuhdg kol Gyadbdc.

A virtude, considerada necessariamente como um bem, repousaria
numa agdo moderada em gue o0s excessos seriam contidos e a falta
preenchida por um bem-agir baseado nadoc na obediéncia cega as tradicdes,
mas em uma reflexdo que avaliasse as implicagbes de um ato. Os gregos
sempre exaltaram, por meio dos seus poetas e pensadores, a recorréncia a
moderacdo como expressdo dos seus mais altos valores sociais. Nisso

residiria um bem-moral baseado num bem-pensar e num bem-agir,
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contraposto a um agir aleatério regido pelos instintos ou pela influéncia dos
outros.

A discussidc de ume mistura de elementos materiais ou ndo suscita
duvida quanto & forma como os elementos poderiam interagir uns com os
outros, e como o bem poderia ser compreendido num processe que
resultasse ou numa boa mistura ou numa mistura qualquer considerada ma.
Partindo do principio de que uma mistura para que fosse considerada boa
precisaria observar a compatibilidade dos seus elementos e a quantidade
apropriada para que ndo ocorressem imprevistos, nem durante o processo
nem durante o resultado esperado, a nog¢do de uma medida apropriada
estaria implicitamente presente desde o inicio do processo de escolha dos
elementos que comporiam a mistura.

A dificuldade em apreender num mesmo parametro todos os elementos
da mistura levou Socrates a sugerir um desdobramento do bem a partir dos
seus 1irés aspectos complementares: a “proporco” {svuustpia), a “beleza”
(kairog) e a “verdade” (GAnBeln).43¢ Esses trés aspectos atuariam na vida mista
de uma forma causal, imprimindo a ela tudo o que fosse necessario a boa
disposigao fisica e psiquica. Para que essa vida fosse desejada pelos homens
e apreciada pelos deuses, seria necessaric que um dos seus elementos
tivesse alguma relacdo com o supremo bem (Gpotég, 65b), fonte de todas as
coisas boas. Se a sabedoria tivesse uma aproximacioc maior com esse bem,
ela poderia ser superior ac prazer, em contraposi¢io se o prazer revelasse
algum parentesco com esse bem ficaria demonstrada a supremacia de sua
bondade. A solugio sugerida foi uma avaliagdo em separado do prazer e da

sabedoria com os trés aspectos do bem - cvppetpio, xdidog e dinbeio -, para

43¢ Filebo, 64e-65a. N’A Republica (509b), a Idéia do Bem é concehida como fundamento de
toda existéncia, de toda verdade e de todo conhecimento — humano e divino —, naoc ficando
claro se o homem pode apreender toda a extensio de sua esséncia. O Filebo, quando
especilica as principais caracteristicas do bem — beleza, medida e verdade -, preserva essa
ambiglidade, mas parece indicar que esse acesso seria possivel ao humano, desde que ele
diferenciasse o que seria inteligivel € o que seria sensivel.
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verificar qual o nivel de relacdo com o bem responsavel por todas as coisas
consideradas boas.

Na investigagdo da “verdade” com o prazer, Protarco mencionou a
opinido corrente acerca dos efeitos dos “prazeres do amor” (WBovai dppodicia),
considerados prejudiciais aos que se entregavam totalmente a eles, sem
nenhuma reflexdo sobre os seus efeitos imediatos ou duradouros. Protarco,
ao se manifestar a favor dos beneficios da inteligéncia, se restringiu aos
prazeres fisicos, nao atentande as outras modalidades de prazer
mencionadas no decorrer da investigagdo. Tomou um posicionamento
semelhante a0 mencionar apenas 0 aspecto “oscilante” e “sem medidd” do
prazer em comparaGdo aos beneficios moderados da inteligéncia, sem
diferenciar os prazeres pertencentes aos géneros ilimitados e mistos. No
entanto, na investigacdo da “beleza” com o prazer deixou entrever que a
feiltra e a vergonha pela pratica dos prazeres imoderados ocorreriam,
sobremaneira, nos prazeres de maior intensidade e n&o em todos os prazeres.
De qualquer forma, o prazer em relacio & propor¢éo, & beleza e & verdade
apresentou um alto nivel de afastamento das trés condicdes do bem,
inviabilizando com issc a sua candidatura ac “bem?”, que conduzia o homem
a almejada felicidade. 437

3.1. Os bens encontrados no vestibulo da morada do bem
3.1.1. O apice de todos os bens: w0 pétpov, 10 HETPOV € Ka1pds

A constatagdo de que o prazer nao poderia ser o primeiro dos bens
porgque, em muitos casos, levava a atos imoderados e vergonhosos conduziu
a inferéncia de que o primeire lugar s poderia ser concedido a “medida” {16
pétpov) e a tudo o que fosse “moderado” (16 pérprov), “oportuno” {kmpds) e que

possuisse qualidades semelhantes. 3% Esse bem situado no apice de todos os

7 Ihidem, 65a-66a.
38 Ihidem, 66a.
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bens seria o que juntamente com a simetria possibilitaria uma boa mistura,
causa de tudo o que possuisse beleza e virtude.

No Filebo a atuagdo da medida foi incluida inicialmente no género finito
para caracterizar a a¢éo de uma “medida” (uétpov, 25a-b) em relacdo a outra
medida e, posteriormente, no género misto para pér termo a diferenca
natural dos contrarios e estabelecer uma quantidade definida entre os graus
imprecisos do género infinito. Quando o género finito conseguisse conter
numa quantidade definida as oscilagées do “mais” e do “menos” do género
mfinito, ele ensejaria “harmonia” (cbupetpo) e “proporedo” (chuéwva) nos
elementos do infinito {25€).

Se considerarmos que uma ag&o humana envolve um prévio processo
de escolhas, algumas vezes diferentes ou antagdnicas, a atuacio do género
misto sobre a vida mista apreenderia os dois aspectos da escolha: de um lado
a mutabilidade constante da realidade que exige respostas compativeis a
essas mudangas e, de outro, a necessidade de uma acdo que possibilitasse
um equilibrio fisico e/ou psiquico aos distirbios da mudanca. Esse equilibrio
esperado nao seria imutavel e definitivo, mas circunscrito as condicdes do
processo de escolha, de acdo e de avaliacio.

O conceito de medida se referiria a todas as coisas ou somente &
virtude? Do mesmo modo que outros termos como téAsog, 1kavéc € avTdpeia,
os vocabulos 16 pétpov € 10 pérpiov, que ocupariam um lugar de destaque na
classificacdo dos bens, aparecem no didlogo como se ja fossem previamente
conhecidos. A especificacdo do lugar da medida na composicdo de coisas
semelhantes ou dessemelhantes ndo garantiria a sua significagdo, pois
incorreriamos no risco de inferir algo sem conhecer como e por que a medida
foi incluida no apice de todos dos bens. Para compreendermos a funcio e o
poder da medida na hierarquia dos bens, precisamos verificar como esse
termo foi abordado nos outros didlogos.

No Politico (283b-284e), a “arte da medida” (uetpwaxh) foi utilizada como
critério de especificaciio da grandeza e pequenez do bem e do mal, tanto nos

“discursos” como nas “agdes”. O bem de uma coisa seria a conservacdo de
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sua medida, e o mal a perda dessa medida ou pelo excesso ou pela falta.
Atuando nos campos do discurso e da acgéo, a arte da medida foi dividida em
duas espécies: uma, que incluiria em todas as artes o “nitmero” (apdudc), o
“comprimento” (wixm), a “profundidade” (BdPoc), a “largura” (midmm) e a
“espessurd’ (royVng) para mensurar uma coisa pelo seu oposto; e outra, que
recorria a “medidd” {10 pétplov) e a tudo o que fosse “conveniente” (16 npépov),
“oportuno” (xoupég) e “devido” (16 8€ov), conservando o meio (10 uéoov) entre
dois extremos (284e). Enquanto a primeira arte da medida estabeleceria uma
relacéo reciproca de grandeza e pequenez que atenderia as necessidades do
devir, impondo as coisas mutaveis uma medida que assegurasse a sua
bondade e beleza, a segunda instituiria uma espécie de norma que garantisse
necessariamente uma medida acertada, evitando gqualquer alteracdo
quantitativa. Alguns termos que constavam nessa segunda espécie de
medida ~ 10 p€tpov, pueErpov e xopds — reaparecem no Filebo (66a) quando
Sécrates anunciou o primeiro dos bens, caracterizando dessa forma uma
medida que néo medisse os termos opostos em relacdo ao seu contrario, mas
a um termo intermedidrio que congregasse os dois, conservando a sua
medida e evitando os excessos e a falta.

N’A Republica (504a-c), a “medida” (z0 uéipov) foi 0 que caracterizaria
completude nos conhecimentos superiores e excluiria toda e qualquer forma
de “imperfeicGo” (ateréc).4®® Em 504e, a utilizacdo do termo dxpific no
superlativo, para caracterizar a perfeicdo do conhecimento mais elevado,
indicou a estreita relacdo entre a medida e a exatiddo exigida nesse
conhecimento. Em 602c-d, a “medicdo” {10 petpeiv) foi indicada ao lado do
“cdlculo” (ap1Buciv) e da “pesagent’” (iotdvar) como auxiliares indispenséaveis a
solucdo das distor¢des oticas geradas pela distancia temporal ou espacial
que modificaria a aparéncia de uma mesma grandeza. Diante da constatacdo

de que quanto maior fosse o nivel de aproximacido do sujeito com o objeto,

439 A Republica, VI, 504c.
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maior o nivel de precisdio do conhecimento, e quanto menor essa
aproximacio, menor a sua relagio com as caracteristicas do objeto, surgiu a
seguinte questdo: o que propriamente ocasionaria a distorcdo na apreensdo
do objeto, um defeito no érgéo sensorial responsavel pelo conhecer, ou uma
deficiéncia na inter-relacdo entre conhecedor e conhecido? Se o defeito fosse
inerente ao Orgdo sensorial, em que consistiria essa capacidade organizadora
da multiplicidade das aparéncias apreendidas pelos sentidos?

Em 603a, Socrates, para deslindar o fato de que um mesmo objeto
tivesse aparéncias diversas, contrarias & sua constituicdo, expés duas formas
de como esse objeto poderia ser julgado pela alma: uma com medida e outra
sem medida. Somente a primeira poderia ser considerada a melhor, porque
recorreria 4 medida e ao calculo, evitando com isso a confusdo e a distorcdo
dos conhecimentos que chegassem a alma. Esse critério de julgamento da
alma garantiria certeza no conhecimento e no agir em geral ou em algumas
coisas e em outras ndo? Essa guestdo, que se relacionava diretamente ao
problema do conhecimento como meioc de um bem-agir e um ser feliz
permeou toda A Repiblica e continuou no Filebo com a procura de um
génerc de conhecimento capaz de colocar ¢ homem nos rumos de uma vida
boa e feliz.

Anterior a esses dois dialogos, o Protdgoras (356d-e) investigou a
questéo sobre o critério responsavel pelo “bem fazer; felicidade” (eb mpdrieiv)
humano em termos de “salvagdo” (cwmpia) de sua vida. Nesse didlogo, duas
possibilidades foram postas como tentativa de resposta a essa questdo: “a
arte da medicao® ( petpnuxh €yvn) ou “o poder das aparéncias” (i 10b
donvopévon ddvauig). Enquanto as aparéncias poderiam iludir e, muitas vezes,
levar & adocgéo de atitudes diferenciadas conforme o seu nivel de aproximacéo
ou distanciamento, a medi¢do poderia conduzir a uma atitude que dissipasse
as ilusdes, mostrando e conservando a verdade existente na alma. Conforme
esse argumento, somente a verdade poderia salvar o homem dos perigos
gerados pelas aparéncias, fonte das ilusdes, distorcées e enganos. O local em

que as aparéncias atuariam de forma marcante seria a alma, destino das
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apreensfes percebidas pelos sentidos. Sobre esse aspecto poderiamos fazer a
seguinte questio: qual parte da alma discerniria e julgaria se as aparéncias
seriam totalmente enganosas ou se possuiria algum valor de verdade?

Pela classificacdo d’A Reptblica, somente a “razdao” (hoyionxéy), por
meio de analises, deducdes e distingdes poderia ndo apenas despertar a
verdade na alma, mas conservar de forma duradoura essa verdade. No
Protagoras, a atuacéo da razdo poderia ser percebida pela inferéncia de que a
salvacéo da vida do homem repousaria na escolha correta entre o prazer e a
dor, observando sempre o meio termo entre o que fosse excesso ou falta, seja
no que se refere ao nimero, tamanho ou distdncia.**° Dessa forma, nem o
prazer nem a dor foram aceitos ou negados em sua totalidade, mas admitidos
sob condicdo de uma prévia avaliacdo de suas possibilidades e implicacdes
em termos de ganhos e perdas para a formac¢do do carater. Esse poder de
avaliacdo prévia de uma situagdo, antecipando o seu desfecho, pareceria
constituir uma espécie de propriedade da alma racional, nio apenas de
possibilitar um conhecimento seguro, mas de selecionar dentre as
possibilidades disponiveis aquelas que seriam maximizadas ou minimizadas
pelos exacerbados anseios de sua realizacdo. A perspectiva de um prazer
méximo baseado em uma experiéncia anterior poderia iludir o agente a
esperar sempre um prazer semelhante, confundindo muitas vezes os seus
sentimentos ¢ desejos com a realidade expectavel. Dessa forma, caberia a
parte racional da alma também o poder de filtrar o que considerasse

excessivo no desejo humano, distinguindo a fantasia da realidade.*#

+4C Protagoras, 357a-b.

+1 Esse aspecto, que se aplicaria inteiramente aos seres racionais, encontra um forte
obstacule naqueles seres destituidos cireunstancialmente de suas faculdades racionais como
os loucos. Os loucos, mesmo dispondo da faculdade racional comum aos homens, algumas
vezes ndo fazem uso de toda essa faculdade, principalmente quando distorcem essa
realidade sobrepondo imagens anteriores em aspectos da realidade que imaginam serem
reais. Quando alguns loucos parecem dispor ainda do poder de avaliacdo da realidade e de
suas possibilidades, essa avaliacio parece tdo ténue que, em alguns casos, poderia
prejudicar em vez de beneficiar.
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A referéncia & medida na esfera da producdo material e no ambito do
conhecimento humano foi reiterada n’As Leis (716c) quando o Ateniense
narrou a Clinias uma tradicdo que especificava como deveria proceder o
homem que desejasse ser feliz (cbdapwoviioerv). Conforme essa tradicdo, o
homem deveria observar as diretrizes divinas, respeitando tudo aquilo que
agradasse as divindades: agir de forma semelhante a elas, a saber, com
“medida’ (uérprov). Somente o homem que cultivasse em sua vida a virtude da
“prudéncia” {ow¢pooivn) poderia ser aceito no séqilito divino e, com isso,
alcancar uma “vida feliz” {£03aiuwv Blog, 7164d).

Pelo que se poderia depreender dos didlogos mencionados acima,
haveria uma consideravel diferenca entre a medida que ensejava harmonia e
equilibrio nas coisas materiais ou humanas e a medida que garantisse um
alto nivel de precisdo considerada como “principio” ordenador inerente a
realidade imutavel. A segunda medida devido ao seu alto nivel de precisio e
exatiddo poderia ser considerada como paradigma confiavel de tudo o que
necessitasse ser contido nos limites adequados a sua existéncia e

manutencio.

3.1.2. O segundo bem: ooupetpog, xoAde, Aeog € ikavic

O segundo lugar na hierarquia dos bens foi atribuido & “proporgac”
(oduuetpog), ao “belo” (xakds), ao “perfeito” (1éheog), ac “suficiente” (ixavéc) e a
tudo o que fizesse parte da mesma familia. A inclusio de todos esses bens
num mesmo patamar exige uma atencdo maior quanto as possiveis
similaridades que fizeram com que fossem incluidos num mesmo grupo.

O género misto incluiu a medida e a propor¢do para conter a atuacio
dos contrarios do género infinito. Uma mistura acertada exigiu uma
utilizagéo de elementos “com a mesma medida” e numa duracio adequada ao
seu equilibrio, ensejando nesse processo uma conveniéncia compativel a sua
necessidade. Na natureza as mudancas nfo seriam casuais, mas com

propésitos definidos que se revelavam na alternancia das estacdes do ano
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com uma duracdo e um clima préprio a cada uma delas, realizando uma
composi¢ao com o frio e o quente de tal forma que ndo houvesse nem excesso
nem falta um do outro. Quando ocorresse o predominio de um sobre o outro,
os problemas seriam os rigores do inverno — excesso de frio — ou do verdo —
demasiado quente. A exemplo da natureza, o homem também estaria
susceptivel a um desequilibrio ou no seu todo ou em uma de suas partes. No
seu todo, quando uma doenca se manifestasse tanto fisica como
psiquicamente; em suas partes, quando o homem fosse acometido por
distirbios emocionais — loucura — ou por afecgées em alguma parte do seu
corpo. Também na vida em sociedade o homem poderia manifestar varios
niveis de desequilibrios, seja por meio do seu desejo de dominio sobre o
outro, seja por meio dos desejos fisicos e psiquicos que extrapolariam os
limites do que fosse socialmente aceitavel.

Para evitar os desequilibrios e os problemas decorrentes da mudanca a
natureza possuiria uma “lei” prdpria que regulamentasse todos os seus
elementos, garantido que a mudanca fosse fonte de preservacio da vida e
néo de destruicao. O homem como membro pertencente a varios contextos —
universal, social e familiar ~ néo fugiria a essa regra, necessitando de algo
que contivesse 0s seus naturais desejos e temores de uma forma tal que
pudesse atuar beneficamente com ele mesmo e com os outros. Um homem
virtuoso seria o que agiria de forma conveniente, recorrendo ao preceito
“nada de excesso” em todos os setores de sua vida, ensejando harmonia e
beleza em sua vida individual e social.

Também o Timeu (87¢) enfatizou a importancia do bem, do belo e da
propor¢aoc nas coisas fisicas e psiquicas. Uma coisa bela e proporcional seria
aquela que possuisse equilibrio entre as suas partes, tornando-as apreciavel
e funcional. Uma proporcéo que permitisse a conservagéo de algo seria a que
estabelecesse uma igualdade geométrica entre as suas partes, de tal forma
que o primeiro termo estivesse em relacdo ao mediano e o mediano em
relagdo ao ultimo, sempre procurando entre eles uma relacdo reciproca de

unidade (31c-32a). Sem essa medida para conservar o equilibric entre as
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coisas, haveria desordem, causa dos desequilibrios organicos ou psiquicos,
tais como as doencas e as maldades. Essa desproporcio foi caracterizada da
seguinte forma: “no que diz respeito a saide (dyicia) e as doencas (véool), a
virtude (Gpet) e aos vicios (xaxia) néo ha proporgéo nem desproporcao (Guetpia)
de maior importancia do que a existente entre a alma e o corpo”.%2 Por isso
haveria necessidade de cuidar para que as trés partes da alma conservassem
entre si a devida “propor¢do” (coupérpog), cada uma delas executando somente
o movimento que lhe fosse proprio, evitande que o fortalecimento ou o
enfraquecimento de uma delas fosse a causa da ruina da alma e do corpo
(89e-90a).

3.1.3. O terceiro bem: voic e dpévnoig

O terceiro lugar na hierarquia dos bens foi atribuido a “inteligéncia®
(voiig) e & “sabedoria” (gpoévnorg).442 A informagdo de Sécrates, em 64a, de que
a inteligéncia se expressaria inteligentemente e com recursos proprios, tanto
no seu interesse como da “meméria” (uvipn) e da “opinido verdadeira” (36&u
0ptn), destacou sua importancia no processo de deslindar todo conhecimento
percebido e preservado pela alma.

O voig exerceu uma fungéo bastante significativa no Filebo: primeiro,
quando foi incluido no género da causa que movimentava de forma ordenada
todas as coisas, inclusive a mistura do infinito com o finito; segundo, quando
ordenasse e distinguisse em verdadeiros ou falsos os conhecimentos
preservados pela memoéria. Enquanto causa, a inteligéncia atuaria na alma
humana da mesma forma que o agente causal do universo: coordenando as
alteracdes fisicas, restaurando as suas funcboes e restabelecendo
combinacoes benéficas ao corpo e a alma. Considerando um bem humano a
inteligéncia foi incluida, em conjunto com o prazer, na vida mista. Nessa

composicdo, a inteligéncia humana exerceria um papel similar ac da

42 Timeu, 87¢-d. Tradugio Carlos Alberte Nunes.
443 Filebo, 66b.
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inteligéncia césmica, ao ordenar todas as coisas de acordo com a semelhanca
e dessemelhanca dos elementos constituintes da realidade.

Quanto &4 indagacdo de quem se aproximaria mais do maior bem de
todas as coisas consideradas boas, o prazer ou a inteligéncia, a resposta de
Protarco destacou os beneficios da sabedoria e da inteligéncia em
contraposicdo aos problemas ocasionados pelos prazeres intensos e
violentos. Essa resposta relegou o prazer a um nivel de subordinacido as
diretrizes da inteligéncia, principalmente como forma de administracdo da
quantidade, freqliéncia e intensidade dos desejos e prazeres. O prazer, tal
como foi definido por Filebo como “ilimitado por natureza” e “sem mistura’
(27e}, ndo poderia ser todo o bem quando resultasse em atitudes
consideradas “mais” ou “mencs” boas. Somente por meio de uma acdo
limitante que contivesse essas oscilagdes, o prazer poderia ser considerado
como um bem responséavel pela atenuacio dos sofrimentos humanos, Essa
acéo limitante seria dada pela inteligéncia que, “com recursos préprios”,
selecionaria os prazeres necessarios i preservacdo da vida e os gue nao
resultassem em sofrimentos futuros devido aos seus excessos. Somente
dessa forma, o prazer sob a dire¢cido da inteligéncia poderia tornar a vida

humana melhor.

3.1.4. O quarto bem: émomiuo, tyvar e déEar dpbai

O quarto lugar foi destinado aos “conhecimentos” (émotiual), as “artes”
(véxvar) e as chamadas “opinides verdadeiras” (36Eai 6pBoi). Esses bens,
situados na alma, foram ressaltados por Sécrates como mais préximos do
maior bem do que os prazeres.*% A especificidade desses conhecimentos foi
dada quando Socrates destacou o objetivo de suas investigacoes filosoficas:
a procura de uma T€xvn € uma £moThuY que aspirassem a “clarezd” (cadng), a

“precisao” (axpific) e ao “mais verdadeiro” {¢inBéorotog, 58¢). A sua sugestdo

44 Ibidem, 66b-c.

375



da possibilidade de existéncia de um poder na alma inclinado a busca da
verdade levou & distingéo do que os homens denominavam genericamente de
conhecimentos, uma vez que eles poderiam se referir tanto a realidade
mutavel como a imutdvel. Dentre os conhecimentos da realidade mutavel
foram encontrados niveis diferenciados de precisio, conforme a recorréncia
ou ndo da quantificacdo matematica. De todos os conhecimentos
examinados, um deles se sobressaiu com um alto grau de precisdo, clareza e
verdade: a dialética.445

A dialética considerada, em 58a, como o conhecimento “mais
verdadeiro” (GAnBéotatog) por se ocupar do “ser” que fosse sempre igual a si
mesmo, foi contrastada, em 59a, aos conhecimentos que recorriam somente
& opinido para examinar a natureza das coisas. A via desse conhecimento
seria acessivel desde que fosse procurada com persisténcia e atencio, e
desde que os homens procurassem distinguir o que fosse aparente e
transitério do que fosse seguro e permanente. Somente o método dialético
possibilitaria uma apreensdo gradual de todos os niveis de precisdo dos
varios conhecimentos até ascender & precisdo do conhecimento do “ser’,

morada do “bem” e da “suprema verdade”.

3.1.5. O quinto bem: ndovai kabapai acompanhantes de ériomipot e
aicbnog

O quinto e tltimo lugar foi reservado aos “prazeres puros” Mmdovai

xabapat), acompanhantes dos “conhecimentos” (émotiuai) ou das “sensacées”

(aiotnoug).#46 A localizagdo dos prazeres puros na alma e a informacéo de que

eles seriam isentos de dor distinguiu esse tipo de prazer dos que eram

percebidos pelos oérgdos sensoriais e preservados pela meméria. A

especificacido de que os prazeres puros seriam acompanhantes dos

5 Ibidem, 16e-17a. Cf: 58a-b.
6 Jhidem, 66c¢.

376



conhecimentos ou das sensacdes deixaria entrever uma certa ambigiiidade
quanto & sua relagdo com os prazeres fisicos. Num primeiro momento,
pareceria que esses prazeres estariam estreitamente relacionados somente ao
que fosse psiquico, mas a referéncia a uma relagdo com os conhecimentos e
as sensagdes exigiria um esclarecimento quanto aos conhecimentos capazes
de garantir o nivel de pureza dos ®dovoi xabapai.

Considerando que a sensagio foi uma condicdo de acesso aos prazeres
e conhecimentos percebidos pela alma, a avaliacio dos niveis de veracidade e
pureza comecaria por essas apreensdes, passando pelas que extrapolaram os
limites sensoriais e chegaram a alma, sendo posteriormente utilizadas como
referencial de discernimento do que fosse verdadeiro ou falso. Quanto aos
prazeres considerados como modelos de beneficios aos homens, qual a sua
relacdo com os prazeres que ensejavam maleficios ou doencas, e qual a sua
relacdo com os conhecimentos “mais exatos” e “verdadeiros”?

Vale observar que os prazeres excluidos de todo bem foram os “sem
mistura’ (Guiktog, 27e; 60c) ligados 4 deusa Afrodite e pertencentes em
gradacio e em intensidade ao género infinito. Os outros tipos de prazeres, na
medida em que retirassem as suas parcelas de bem do género da causa
inteligivel, poderiam participar num menor ou maior grau desse bem. Quanto
mais 0 prazer se aproximasse do maior bem mais preciso e verdadeiro seria o
seu beneficio, afastando dessa forma os prejuizos fisicos - doencas — ou
psiquicos — a loucura e a maldade. Quando o prazer puro foi definido com
“isento de dor” ligado ao belo e verdadeiro (53b-c), considerava-se acima de
tudo o seu nivel de relacdo com o conhecimento capaz de julgar previamente

os efeitos de um prazer impuro e misto, a saber, o conhecimento dialético.

3.2. O sentido do bem como addpxera

Apés Sécrates e Protarco encontrarem uma hierarquia de bens, ambos
reconheceram que nem o prazer nem a sabedoria poderiam ser o “supremo

bem” (ayaBdv avrd) porque nenhum dos dois preenchiam as condicdes de
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“perfeicao” (t€ieog), “suficiéncia’ (ixavic) e “estado do que si basta a si mesmo;
autarquid” {abtapken).#47 Se compararmos esse passo, com as condicdes
enumeradas, em 20d, verificaremos que Sécrates aparentemente substitui o
bem “aprendendo a conhecer tudo” pelo termo abvtdpxeia. Como o didlogo
terminou com a possibilidade de retomar pela terceira vez o mesmo tema das
duas conversas anteriores, precisariamos entender em que sentido o bem
poderia ser autarquico e como isso ajudaria a distinguir uma vida feliz de
uma infeliz.

O substantivo feminino avtdpxeia é formado pelo demonstrativo atrdc —
mesmo, ele, ele mesmo, de si mesmo — e pelo verbo dpxém, que significa
primeiramente “apartar, resistir’ e, depois, “bastar, ser suficiente”. O
substantivo herda do verbo o sentido de “estado do que se basta a si mesmo,
autdrquico”. Pela entrada lexical do verbo dpxém precedido de adtéc, o sentido
inicial de autarquico é aquele que aparta ou resiste por si mesmo. Esse
sentido € confirmado pelo significado de dpxéw como “bastar, ser suficiente”,
pressupondo algo ou alguma coisa que se basta a si mesmo, sem a ajuda
necesséria de outra pessoa ou coisa. No entanto, abtdpxewc ndo se refere
especificamente as pessoas, podendo ser constatada essa qualidade também
nas coisas que pressupdem algum tipo de gerenciamento como as cidades.
Disso deriva o sentido do adjetivo adtdpxng, que denota uma qualidade ou um
estado “que se basta a si mesmo, que subsiste por si mesmo”. Para esse
adjetivo, Bailly registra ainda wum terceiro significado: “adaptado,
proporcional, correspondente a”.448

Apesar de esse termo néo receber a mesma énfase dada por Aristételes,
ele nao foi ignorado por Platdo que, em varios diadlogos, o utilizou para
caracterizar alguém ou alguma coisa como “auto-suficiente” ou “que subsiste
por st mesmo”. No Filebo encontramos uma Qnica ocorréncia desse termo

(67a-7) quando Sécrates tentou justificar por que nem o prazer nem a

447 fhidern, 67a.
448 BAILLY, A. Dictionnaire grec francais, p. 312.
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inteligéncia preencheram as condicdes requeridas pelo bem para tornar o
homem feliz: t)eog, ixavdg e miv 10 yryv@okov (20d; 22a-b). Em principio, nao
haveria nenhum problema, se Platdo tivesse reiterado, em 67a, as trés
condigbes instituidas inicialmente, ao invés de substituir uma delas pelo
termo adtdpxela. Se tivesse substituido esse termo por ixavég ndo teriamos
dificuldade para justificar a aparente troca, posto que o adjetivo adtdpkng
também significa “suficiente”, mais especificamente “auto-suficiente”. Todavia,
ele néo fez isso, o que nos forcaria a tentar justificar por outras vias, a saber,
pela propria ovtdpkeia ou por mdv 10 yiyvdokxov. Haveria alguma possivel
relacdo entre essas duas condigdes, ou Platdo introduziu algo novo para
desenvolver quando os interlocutores reiniciassem a conversa pela terceira
vez? Se a ovtapkewa foi uma das condigdes para que uma vida fosse boa e
feliz, possuiria o mesmuo estatuto de téhsog, txavdc € mav 16 yryvdokov?

Num primeiro momento poderiamos dizer que Platdo ndo abandonou a
exigéncia do bem procurado por todos os homens, uma vez que isso constitui
o cerne dos seres “dotados de discernimento”. E como isso seria o que
possibilitaria ac homem distinguir uma coisa da outra, ele ndo poderia
simplesmente ignorar o que o distingue dos outros seres: a racionalidade. E
se ele ndo abandonou essa condigdo, resta-nos deslindar se a adidprsia
complementaria os sentidos de t€isoc e ixavég ou se introduziria mais uma
condi¢do. Por que esse termo néao foi referido no segundo lugar ao lado de
1€A€0¢ € 1kovog na hierarquia de bens encontrada, em 66b?

Talvez uma possivel resposta possa ser encontrada no Timeu, quando o
personagem que di nome ao didlogo abordou a diferenca entre a natureza
bumana e a divina. Essa diferenca foi estabelecida pelo demiurgo que, pela
propria natureza, engendrou a divina com caracteristicas superiores a
humana: ser “mais perfeita” (1ehednatog) e “autdrquica” (otdpxng, 68e3). Essas
duas caracteristicas capacitariam a divindade com o conhecimento e o poder
de misturar as “coisas multiplas” (t¢ moild) na “unidade” (Ev) e vice-versa.
Esse poder foi reiterado quando Timeu admitiu que o homem néo seria capaz

de realizar essas duas operacdes, uma vez que ndo seria suficiente (ixavég)
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para tal empreendimente. A sua suficiéncia seria extensiva as coisas
humanas em conjeturar teoricamente as divinas. Ademais, enquanto o Filebo
imstituiu a possibilidade de uma autarquia humana, sem desenvolvé-la, o
Timeu fez referéncia a uma autarquia divina e silenciou sobre a humana.
Mas esse siléncio néo significaria que o homem n#o a possuisse num sentido
diferente do divino, posto que em didlogos anteriores o vocabulo foi utilizado
nessa acepgao.

N’A Reptiblica o adjetivo avtdpxng apareceu duas vezes em sentido
eminentemente humano. A primeira em sentido privativo para dizer que,
desde os primérdios dos tempos, 0 homem percebeu que sozinho nio seria
auto-suficiente para sobreviver, e que devido a isso foi forcado pela
necessidade a se associar a outros homens, originando dessa forma as
cidades e os grupos sociais {369b). Mesmo sem especificar claramente se os
homens em associacéo se tornavam autarquicos no sentido pleno do termo,
Platdo parece atribuir a vida associada o poder de os homens se tornarem
auto-suficientes num sentido eminentemente humano. A segunda ocorréncia
apareceu em 387d-12, quando Sécrates se referiu a pretensa auto-suficiéncia
(atrdpxng) do “homem justo; bom” {6 émewkig dviip) € da sua reacdo quando
morria outro homem semelhante a ele. Esse homem nfo lamentaria tanto
porque ndo precisaria de muitas coisas para “viver bem”, diferentemente
daquele que levaria a vida procurando adquirir e manter bens que,
posteriormente, se tornariam a causa dos seus maiores receios.

Pelos trés didlogos citados acima — A Republica, Filebo e Timeu -,
depreende-se a existéncia de dois tipos de autarquia: uma divina e outra
humana, cada uma atuando em sua respectiva esfera. Como o objeto
propulsor da segunda conversa no Filebo delimitou primeiramente o bem a
alma e, depois, adentrou em outros aspectos que extrapolaram os limites
psiquicos, uma das razdes por que o dialogo terminou com a constatacio de
que os interlocutores haviam chegado apenas ac “vestibulo da casa” do bem
seria a necessidade de separarem os conhecimentos eminentemente

humanos dos divinos.
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N’A Reptblica a possibilidade de uma terceira via de acesso foi indicada
ao lado do “prazer’ e da “sabedoria”. No Filebo essa terceira alternativa foi
relacionada ao bem pertencente & vida misturada de prazer e sabedoria. Mas,
assim como A Republica sugeriu a investigacio do “bem em si” (gon ayabov) e
depois permaneceu nos limites do “filho do bem” (gxywvdc 1= 100 ayabod),
também o Filebo continuou investigando o filho ao chegar somente no
“vestibulo da casa do bem” 449

Com relacdo ao bem capaz de propiciar uma vida feliz a0 homem, o
Filebo entreveria que a questio perpassaria pela diferenciacéo de tudo o que
fosse designado por “bem” em seus sentidos nominal, pragmatico,
epistemoldgico e ontolégico. Assim como o “prazer’, ao ser nomeado, se
apresentava de uma mesma forma, mas na realidade poderia ser
compreendido de diversas maneiras, também o “conhecimento” e o “bem”
ocultariam sob uma designacdo Unica as suas multiplicidades e
diversidades. Num primeiro momento, pareceria que o prazer seria o Gnico
responsavel pelos enganos ou sofrimentos humanos, mas aos poucos revelou
a sua contribui¢do no processo de purificacdo da alma em busca de uma
vida feliz. E, a despeito de os conhecimentos contribuirem para uma vida
melhor, nem todos eles estariam isentos de erros, pois alguns estariam
baseados em critérios susceptiveis de imprecisdes ou enganos, origem de
todos os males.

Na morada do “bem em si” o fildsofo encontraria o bem total capaz de
garantir uma felicidade duradoura conforme a natureza do ser que existe
sempre, mas a sua permanéncia numa realidade mutavel faria com que o
“bem” ainda fosse entendido de diversas formas. Se o filésofo chegasse ao
vestibulo desse “supremo bem”, ele se encontraria numa situagio privilegiada
que permitiria distinguir a natureza das coisas denominadas “boas”,

garantindo com isso uma precisdo maior do que os que ainda nio chegaram

#9 Jhidern, 64c. Cf: A Republica, 506b-¢.

381



a esse lugar. Como no vestibulo o aspirante ao conhecimento do “bem em s’
teria que aguardar o tempo necessirio & permissdo do seu acesso, esse
tempo de espera permitiria uma reflexio dos conhecimentos disponiveis com
os esperados depois do vestibulo.

A admissdo de Sécrates, em 66e, de que a sua decepcdo com as teses
defendidas por Filebo e outros o fizera se voltar para a afirmacéo de que a
inteligéncia seria um bem melhor do que o prazer mostrou um
posicionamento que ainda precisaria ser investigado & exaustio, para
demonstrar a sua plausibilidade frente a teoria dos hedonistas. Em seguida,
a sua decepcdo ndo se estenderia a todos os hedonistas, mas,
especificamente, aos radicais como Filebo, que néo faziam distincdo entre os
prazeres dos seres vivos em geral dos prazeres humanos, inclusive aqueles
relacionados as atividades psiquicas. Esse aspecto justificaria a énfase
atribuida aos prazeres, como forma de distinguir os seus géneros e usos
nominais que agregavam num mesmo termo os diversos tipos de prazeres —
os impuros fisicos, os impuros fisico-psiquicos e os puros psiquicos.

Também a inclusdo dos constituintes de uma vida sébia - inteligéncia,
sabedoria, conhecimentos e opinido verdadeira — nos terceiro e quarto
lugares da hierarquia do bem propiciaria uma série de davidas, sobretudo
porque foi uma inferéncia em que as suas implicacdes benéficas ndo foram
examinadas nos moldes da realizada com os prazeres puros ou impuros.

A proposta de recomego da investigacdo mostrou a complexidade de
um tema que ndo poderia ser perscrutado sem o conhecimento prévio de
suas dificuldades, e sem a constatacdo dos limites humanos em distinguir o
que seria denominado de “bem” nos seus varios sentidos: humano ou divino,

verdadeiro ou falso, lembrado ou esperado.
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CONCLUSAO

Abordar o problema da felicidade nos didlogos platénicos pressupde
considerar as varias dimensdes em que a vida humana poderia ser
considerada boa, seja num tempo imemorial resgatavel pela meméria ou
concebivel pelo imaginério, seja num tempo presente em que as decisdes
influenciam um bem estar fisico ou psiquico, ou ainda numa expectativa de
continuacdo da alma sem o séma. Sobre essas trés dimensdes, que poderiam
ser denominados conforme as divindades que presidiam a sua atuacédo, se
insere uma série de contradicdes e ambigiliidades que se ocultam sob o véu
ou de narrativas fabulosas, ou argumentos permeados de narrativas com
mistos de exageros com a realidade. Sobre um tempo primevo, regido pelo
deus Cronos, os didlogos Protdgoras, Gorgias, Politico e As Leis ilustram como
terfam vivido os homens na aurora da humanidade, em que algumas
tradi¢cbes propagavam que viviam proximos aos deuses, desfrutando de uma
felicidade que, por alguma razdo, perderam. Na esteira da sucessdo do
reinado de Cronos encontramos o governo de Zeus, em que os homens ja nio
viviam diretamente sob a égide dos deuses, mas indiretamente ainda
precisavam de sua ajuda para obterem aquilo que desejavam e precisavam. O
tempo de Zeus compreende o periodo disposto pela natureza para todas as
espécies, incluindo a humana. Além dessas duas dimensdes, ainda
encontramos uma terceira gue se caracteriza pela expectativa de um
prolongamento da vida psiquica depois da morte fisica. Essa dimensdo, pela
sua propria especificidade, caracteriza o reino de Hades, que a tradigéo
poética concebe como morada das almas itinerantes, “imagem” {£i8wiov) dos

seus corpos fisicos.

1. A felicidade nos tempos de Cronos e de Zeus

Primeiro de ouro a raga dos homens mortais

erigram os imortais, que mantém olimpias moradas.
Eram do tempo de Crones, quando no céu este reinava;
como deuses viviam, tendo despreocupado coracao,
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apartados, longe de penas e misérias; nem temivel
velhice lhes pesava, sempre iguais nos pés e nas maos,
alegravam-se em festins, os males todos afastados,
morriam como por sono temados; todos os bens eram
para eles: espontdnea a terra nutris fruto

trazia abundante e generoso e eles, contentes,
trangiilos nutriam-se de seus prodigos bens. 450

O tempo de Cronos, esse periodo &Aureo em que os homens
pretensamente desfrutaram de uma vida simples e feliz, perdeu-se nas
brumas do passado, restando dele somente resquicios que se contrapdem as
dificuldades enfrentadas na época de Zeus. No entanto, a despeito da
exaltacdo de suas vantagens por Hesiodo, alguns pensadores discordavam
dessa visdo idilica na aurora da humanidade, considerando, sobretudo, as
dificuldades praticas que os primeiros homens encontraram ao lavrar a terra
e tirar dela o seu sustento. Pensadores como Demécrito e Protagoras também
consideraram a necessidade de sobrevivéncia num ambiente hostil em que a
protecao contra as feras e as intempéries da natureza era algo que nio se
poderia ignorar, nem relegar a um segundo plano, contando somente com a
protecdo divina. Considerando esses dois pontos de vistas diferentes, o do
aureo e o das misérias, 0o que se pode depreender de plausivel do tempo de
Cronos?

Para Pierre Vidal-Naquel,*5! uma das primeiras coisas seria cautela
contra a visao de um periodo de abundéncia infinita, em que tudo o que -
fosse desejado se realizava pela benevoléncia de algum deus benfazejo. O que
se poderia dizer é que, dependendo da divindade adotada pelos primeiros
homens, eles poderiam atribuir a ela algum tipo de recompensa pelos seus
esforcos, seja com um tempo propicio ao plantio e a colheita, seja com
relagao a protecdo e & continuagéo da vida por meio de uma prole saudavel e

forte. O que esses homens consideravam como felicidade estava diretamente

450 HESIODO. Os trabalhos e os dias, versos 109-119. Tradugio Mary de Camargo Neves
Lafer.

#51 VIDAL-NAQUEL, Pierre. O mito platdnico da politica, as ambigtiidades do época aurea e da
histéria, pp. 229-245. In: Lingua, discurso, sociedade. Sao Paulo: Global Ed., 1983.
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relacionado aos meios de sobrevivéncia. Sendo assim, sua alimentacdo néo
poderia ser um banquete requintado e farto com iguarias variadas, mas uma
alimentacdo nutritiva e simples compativel ao que era produzido ou colhido
na regido em que habitavam. Dos didlogos platénicos em que o tempo Aureo
consta como um periodo melhor em contraposi¢io a uma época de
dificuldades —~ O Politico (271c-272d), As Leis (713b-e) e A Republica (369¢-
372¢c) -, A Republica salienta as contradices entre uma vida moderada e
simples e as exigéncias do que costumeiramente os homens consideravam
como modelos de uma vida boa e feliz.

A énfase de Hesiodo nas vantagens que os homens desfrutavam no
tempo de Cronos ndo significa uma ocultagdo das dificuldades e conflitos,
mas uma maximizacdo daquilo que considerava como melhor
independentemente de suas desvantagens. Platio, ao utilizar em seus
dialogos as referéncias dos poetas, ndo ignorava as possiveis omissdes,
exageros e distorgdes contidas na caracterizacdo da vida no reinado de
Cronos, posto que n#@o apenas expde uma vida considerada melhor, mas
salienta as suas dificuldades e contradicies, bem como a forma como foi
preservada e resgatada pelos homens em suas narrativas. Um dos dialogos
em que essas contradi¢cdes sdo expostas em toda a sua plenitude é A
Republica por meio da caracterizacdo de varias formas de vida: primeiro, uma
vida idilica e bucélica, sem conflitos alimentares e territoriais; segundo, uma
vida de conflitos ocasionados pelos varios desejos humanos em obter uma
vida melhor do que a do outro; terceiro, a busca de alternativas que
controlassem as ambigdes e tornassem vidvel o aproveitamento de todas as
potencialidades humanas. Essa visdo idilica de uma vida simples e sem
conflitos alimentares e territoriais, parece contrariar as dificuldades dos
primeiros homens na obtenc@o dos recursos necessarios a manutencéo da
vida. Flatdo, conscio do desejo humano em obter tudo aquilo que lhe faltava,
néo ignorava que também os primeiros homens poderiam extrapolar os seus
limites ao desejarem aquilo que nfo possuiam, originando com isso os

primeiros conflitos e as guerras. Tendo em conta esses desejos, o filésofo
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procurou esbogar a sua origem, atuagdo e conseqliéncias numa vida em
sociedade. A questdo que se pode fazer € como o homem de antanho
desfrutava de uma vida quase paradisiaca se possuia as mesmas
necessidades e caracteristicas do homem classico, inclusive a acdo dos
desejos e da razao?

O Politico fornece alguns indicios de resposta a essa questio com a
referéncia aos dois movimentos que presidiram as mudancas no universo:
um sob a égide de alguma divindade que dirige e controla as suas alteracdes
- Cronos ou Zeus -, e outro em que as coisas acontecem conforme o préprio
curso da natureza. O universo enquanto dotado de corpo estaria sujeito a
toda sorte de mudancgas e alteracdes, algumas sutis e imperceptiveis, outras
bruscas e perceptiveis com conseqiéncias drasticas para os seres vivos.
Dentre as grandes mudancas ocorridas no movimento do universo, o Politico
aborda uma narrativa sobre uma possivel “inversao” (uetapéin) que modificou
o tempo regido diretamente pelos deuses ao periodo em que os homens, sem
a tutela divina, foram forcados a buscar os seus proprios recursos.+52
Conforme essa narrativa, as principais caracteristicas da vida no tempo de
Cronos eram: (a) os homens nasciam diretamente da terra, sem nenhuma
memoria anterior (27 1la; 272aj; (b) o movimento era circular e sob a vigildncia
constante dos deuses; (c} as divindades, como pastores zelosos, proviam tudo
© que os seres precisavam; {d) convivéncia pacifica entre todos os seres; (e)
auséncia de guerras e desentendimentos (271d); (f) auséncia da politica de
como viver em sociedade; (g} alimentag¢ido abundante sem cultivo da terra; (h)
auséncia de habitacdo, mobilias e vestuario; (i) clima ameno e propicio a vida
ao ar livre; (h) vida de lazeres e conversa com os animais (272a-c). O Gérygias,
por sua vez, também conjeturou a forma como os homens eram julgados no
tempo de Cronos e no comego do reinado de Zeus: em vida e com

conhecimento prévio do seu julgamento por outros homens. Essa forma de

452 PLATAQ. Politico, 269¢-270c.
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julgamento, considerada por Zeus como injusta, propiciaria muitos erros de
julgamento com a ocultagéo das injusticas por meio de testemunhos falsos,
obstrucdo e distorgdo de informagbes. A alternativa encontrada por Zeus
seria julgar o homem despido de sua vestimenta corporal como forma de
visualizacdo pelos juizos da esfera divinal - Radamanto, Eaco e Minos — de
tudo o que houvesse de bom ou mau em sua alma. Depois do julgamento e,
conforme a sentenca recebida pela sua virtude ou pelo seu vicio, as almas se
dirigiriam para o lugar destinado a elas: as que levaram wuma vida
eminentemente virtuosa desfrutariam uma existéncia feliz, sem nenhum
sofrimento nas Ithas dos Bem-Aventurados, e as que praticaram injusticas e
impiedades seriam levadas ao Tartaro para recebem as penas compativeis as
suas injusticas e maldades.*5% Sem a vestimenta fisica, a alma estaria sujeita
a outras condi¢des, posto que na esfera do reino de Hades nio poderia
utilizar os mesmos recursos e artificios aplicados em vida.

Conforme o Politico, a inversdo do movimento que originou o tempo de
Zeus néo melhorou as condicdes de vida dos primeiros homens, posto que
tanto no tempo de Cronos quanto no de Zeus os homens nio eram auto-
suficientes: no primeiro, os recursos necessirios a sua sobrevivéncia eram
concedidos pelos deuses tutelares e, no segundo, pela necessidade de
convivéncia social para superar as adversidades da natureza.*>* A vantagem
da época de Cronos repousava na auséncia de esforco e sofrimentos, mas nao
constituia uma vida eminentemente humana, uma vez que os homens
desfrutavam dos mesmos beneficios dos outros animais. A vida no periodo de
Cronos s6 poderia ser considerada melhor e feliz se os homens fossem
capazes de filosofar entre si e com os outros animais e descobrir algo de novo

que enriquecesse os conhecimentos humanos.*55 Com isso, o Politico

453 Ihidem, 523a-524a.
454 Cf: A Republica, 369b-d.
455 Politico, 272b-d.
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sinalizou o conhecimento filoséfico como uma forma de obtencdo de uma
vida melhor e feliz.

Sobre a especulagdo da maneira como os primeiros homens viviam,
como se relacionavam com o divino € como passaram a viver a partir do
denominado tempo de Zeus, Platido recorreu a uma tradicdo mitica que
atribuia aos deuses tanto a instituicdo fisica dos seres mortais como os seus
meios de sobrevivéncia. Conforme essa tradigfo, Zeus encarregou Prometeu
e Epimeteu a distribuir, entre todos os seres vivos, capacidades necessarias a
sua sobrevivéncia e a sua diferenciacdo uns dos outros. A pedido de
Epimeteu, Prometeu concordou que ¢ seu irméo realizasse a distribuicdo e
ele fiscalizasse o resultado da reparticdo da disposicao das capacidades entre
os seres. Durante o processo de atribuicdo dessas capacidades, Epimeteu se
deteve nos outros animais e se esqueceu dos seres humanos, percebendo
tardiamente que néo havia sobrado nenhuma capacidade para eles. Quando
Prometeu descobriu que o homem estava desprovido dos recursos
necessarios a sobrevivéncia e & defesa, resolveu, por meio de uma acdo
ilicita, conceder beneficios que anteriormente ndo caberiam a nenhum ser
vivo: a técnica do fogo de Hefesto e as artes de Atenas. Mesmo assim, essas
artes ou técnicas s6 capacitavam o homem aos meios de sobrevivéncia, ndoc a
vida social e politica. Zeus, depois de punir Prometeu por sua transgressio e
desobediéncia, percebeu que o homem poderia desaparecer por nio ser capaz
de viver em associacdc mutua. Para evitar que isso ocorresse, pediu que
Hermes distribuisse, entre todos os homens, a “justica” (8ixn) e a “vergonhd”
(aidwg), simbolos politicos de associacéo e de convivéncia social.456

O que se pode depreender dessa tradicdo é a concessdo de um
beneficioc que legava ac homem o poder de obter, por meio da educacéo, o
conhecimento de como viver bem de acordo com o0s seus préprios recursos,

observando os limites impostos pelas leis divinas a todos os seres. Platédo, ao

456 Protagoras, 320c-3224d. Cf: HESIODO. Teogonia, versos 561-599; Os frabalhos e os dias,
versos 42-53.
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recorrer as tradicdes miticas, parece resgatar as suas ambigliidades e
contradi¢des, direcionando algumas de suas vertentes i sua investigacdo de
como o homem vive ou deveria viver em sociedade. Dentre essas
ambigliidades e contradicdes, a consciéncia dos limites impostos pelas leis
divinais as pretensdes e acgdes humanas e o seu anseio de fugir dessas
determinacdes por meio da posse de um conhecimento de como fazer bem
uma coisa, viver bem e com isso ser feliz devido as suas préprias escolhas.

Como o homem poderia viver bem e ser feliz sob a égide de Zeus?
Simbolicamente o tempo de Zeus é o periodo estabelecido aos homens
durante toda a sua existéncia terrena e se prolongando, conforme as
tradicdes religiosas até o reino de Hades. Esse prolongamento seria baseado
na concep¢do de imortalidade da alma e na sua sobrevivéncia depois do
apartamento do corpo. Pelas narrativas do Protdgoras e do Politico, o homem
no governo de Zeus, apesar de viver numa época de dificuldades,
caracterizada pela escassez de recursos e trabalho arduo, n#do estaria
abandonado & propria sorte, nem condicionado totalmente pelos deuses.

A possibilidade de prolongamento da alma no &mbito do pés-morte
impulsionou a instituicdo de alternativas de como o homem poderia se
aproximar do divino e granjear os seus beneficios. Isso seria possivel
primeiroc pelo reconhecimento dos limites humanos em pretender somente
aquilo que fosse eminentemente humano, segundo, em confiar numa lei
maior que ndc lhe deixou ao acaso, mas o muniu com mecanismos de
discernimento do que seria compativel ou nédo a ele. O problema é que
possuir um mecanismo de discernimento nio garante que seja utilizado, ou
que seja de forma correta, posto que a razdo ndo funciona dissociada do
desejo humano em fazer alguma coisa. Além da razdo, o homem também
dispde de sentimentos que podem ou nido atuar como incentivos de uma boa
vida momenténea ou duradoura. Algumas vezes, a razdo e os sentimentos,
atuando de forma sincronizada, levam o homem &as ag¢bes magnénimas
compativeis com o que possui de mais divino: a sua alma imortal. Outras

vezes, impulsionado por sentimentos grosseiros e individualistas, ¢ homem
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ignora as diretrizes da razdo que antecipam, por meio logico, as
consequiéncias positivas ou negativas de um desejo ou uma acido. Os seus
resultados sdo os vicios que, comparados a um animal de miiltiplas cabecas
que se auto-regenera, tendem a se multiplicar cada vez mais para saciar o
desejo das coisas que simbolizam a sua supremacia diante do outro:
riquezas, honras e prazeres de toda ordem.

Diante de duas forcas que poderiam se tornar antagdnicas, o homem
grego dispunha, desde tempos remotos, de prescricbes morais de como
poderia viver sem despertar a ira dos deuses e ainda desfrutar de algum
beneficio, desde que observasse os limites impostos a ele. Seguir as
orientacdes deificas pareceria uma alternativa viavel, mas ha uma
consideravel diferenca entre saber da existéncia de um percurso propicio e
distinguir a forma de como trilhé-lo, uma vez que geralmente a alternativa
que conduzia a divindade era apresentada como dificil ¢ ardua. A pratica da
virtude, meio que, conforme a tradigdo conduziria a felicidade, ndo parecia
facil e atraente para os que desejavam usufruir de um prazer intenso e sem
sacrificios. Para esses homens, ndo valeria a pena abdicar de um prazer
imediato em prol de um beneficio vindouro no @mbito psiquico do pés-morte.

Sobre a diferenca entre uma atitude boa ou ma e as formas de evitar os
problemas decorrentes das acbes mas, os gregos dispunham do undév dyav:
viver sSem excessos para nio atrair nem a inveja dos deuses, nem as
restricées dos homens. O tempo de Zeus néo € o governo da concessdo, mas a
época da conquista de um bem dentro da convivéncia social, em que os
homens séo for¢gados a negociar suas diferencas, desejos e expectativas, sem
prejudicar uns aos outros. Transpor todas essas dificuldades é acessivel a
todos, desde que se disponham a seguir as diretrizes expressas pelo “nada de
excesso’,

N’A Republica a posicdoc do sofista Trasimaco de que a pratica da
injustica era melhor do que a da justica, € que possibilitava maiores
beneficios aqueles que almejavam uma vida feliz, suscita uma série de

indagacgdes sobre as implicagdes dessa tese, sobremaneira no que se refere as
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tradi¢des que defendiam um agir baseado no “nada de excesso”. O problema
€ que, em sua tese, Trasimaco também recorreu as tradicdes para justificar
as possiveis recompensas legadas pelos deuses aqueles que conseguissem
ocultar as suas injusticas perante os outros homens. Sécrates, defendendo
uma tese baseada na pratica da virtude como meio de uma vida melhor e
feliz, questiona as conseqliéncias tanto dos atos justos como dos injustos
nio somente perante os homens, mas também perante dqueles a quem que
nada poderia ser oculto: as divindades. Dessa forma, a investigacdo das
implicagbes da pratica da justica ou da injustica se estende para além do
contexto politico-moral da cidade, ou seja, para o dmbito do apés-morte. No
diadlogo, Socrates, recorrendo as tradigdes que apregoavam o prolongamento
da alma ou no Hades ou num outro lugar como as Ilhas dos Bem-
Aventurados, conjetura como poderia ser o processo de escolha de uma vida,
a sua conducgio e as implicacdes para aqueles que trilharam ou a via da
virtude ou do vicio.

A discusséo da existéncia da alma numa dimensdo anterior — Cronos —
e posterior — reino de Hades — precisava necessariamente do respaldo das
seguintes condigbes: (a) que a alma fosse imortal; {b) que houvesse um lugar
de destino para elas; (c) que as almas fossem julgadas pelos seus méritos e
deméritos, e ndo pelo que aparentavam ser; (d) que os deuses fossem
sumamente bons e nio fossem susceptiveis de manipulacdo pelos homens;
{e} que houvesse uma espécie de recompensa para os bons e castigo para os
maus.

As dificuldades de uma vida justa sdo realcadas por Trasimaco em
contraposicdo as vantagens de uma vida injusta, representada pela boa vida
do tirano. Conforme a sua tese, um tirano sumamente injusto, desde que
aparentasse ser justo, poderia obter tudo o que desejasse, inclusive a
felicidade almejada por todos os homens. A pergunta que se pode fazer é por
que, tanto no Gdrgias quanto n’A Republica, Platdo aborda a questio da
virtude como meio de uma vida feliz por uma perspectiva negativa, ou seja,

pelos pretensos beneficios dos injustos felizes?
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A resposta a essa questdo poderia ser encontrada nas desarticulacdes
paulatinas de cada argumento e contra-argumento propostos pelos
interlocutores, seja na forma de afirmacgdo, negacéio, réplica ou tréplica. O
eixo principal das discussdes seria considerar os aspectos da realidade que
poderiam ou néo conduzir o homem ou & virtude ou ao vicio. Isso porque
ignorar as tentacbes da vida seria a mesma coisa que escapar das lices que
somente a experiéncia poderia fornecer, evitando que as regras de conduta e
os conselhos fossem considerados como meros artificios de controle social
sem nenhum propésito sécio-moral, sécio-politico e religioso. Um homem
educado a margem de fodo vicio ou maldade nio saberia como identificar e
evitar os efeitos de um ato injusto, sobretudo se esse vicio estivesse revestido
de uma vestimenta de aparente virtude. O vicio nio deixaria de existir
simplesmente por ser ignorado, mas poderia ser evitado se o0 homem fosse
orientado a identificar os seus engenhosos recursos, sem se deixar
contaminar pelas suas pretensas vantagens. Os efeitos de um ato injusto,
depois de implantado num grupo social, poderiam ser sentidos por todos,
inclusive por aquele que sucumbiu ao vicio e semeou ao seu redor somente
atos viciosos. Somente o convivio com outros homens forneceria os meios de
como evitar que o vicio ganhasse espaco, e que destruisse os desejos de uma
vida melhor, baseada nos principios da virtude.

Como forma de contemplar todos esses aspectos da realidade, Platao,
n’A Republica, aborda angulos diversos do problema da justica para desvelar
os conhecimentos que poderiam ou ndo conduzir o homem & felicidade ou a
infelicidade. Dentre esses angulos expde a diferenca entre um plano
transitdrio € um permanente em que o “bem” teria uma forma finica, sem as
oscilagdes do que os homens comumente denominavam bem. Sobre esses
dois planos podemos observar que, de um modo geral, buscar o que ha de
permanente néo significa necessariamente negar o transitério, mas palmilhar
as sendas da mudanga, percebendo e distinguindo o que ha de claro e seguro
a seguir, sem resvalar para um conhecimento obscuro, sem nenhuma

relacdo com a realidade.

392



Uma das condi¢des para que o homem ascendesse ao conhecimento do
verdadeiro “bem” seria a identificacdo da sabedoria-virtude capaz de
encontrar a verdade existente nas sombras, sem se deixar levar pelas
tentacdes e temores dessas sombras. Considerando que no processo de
apreensdo do conhecimento o homem poderia sucumbir as tentacdes de um
reconhecimento antecipado pelos seus esforcos ou de um repouso as suas
fadigas fisicas e psiquicas, s@o instituidas algumas provas para que o
aspirante ao “bem em s’ fortalecesse a sua alma somente com os seguintes
beneficios: amor & verdade, renfincia aos prazeres e reconhecimentos fisico-
sociais, persisténcia da pratica da virtude e serenidade diante das
vicissitudes fisicas ou psiquicas.

A via ascendente do conhecimento foi comparada no Fédon a uma
forma de iniciacdo em que o ne6fito precisaria transpor uma série de
obstaculos até ser aceito dentro do seleto grupo dos iniciados. A iniciacéo do
homem virtuoso ocorreria por meio do conhecimento de como pensar-bem,
agir-bem e viver-bem sem prejudicar a sua liberdade - interior e sécio-
juridico ~ e a dos que conviviam com ele no mesmo grupo social. A
verdadeira iniciagdo do conhecimento ocorreria no interior do homem, com a
mudanca dos seus sentimentos e desejos internos. Assim como um iniciado
passava por uma série de provas para ilustrar o seu esforco e a sua
ascensdo, o© neofito nos conhecimentos filos6ficos precisaria transpor
obstaculos e provas necessarias & mudancga da sua condig@o de ignorante a
de sabio-virtuoso. Nesse processo residiria o significado de “salvagao”
(complao) nos seguintes sentidos: psiquico e psiquico-social. O principal
objetivo dessa iniciacio filoséfica seria a salvacdo da alma por meio do
dominio interior de todos os desejos e temores que impulsionavam os
homens ao mal e ao vicio.

A pratica da virtude pressupde conhecer a resposta para a seguinte
questdo: “o que o homem deve fazer para agradar aos deuses?”, ou, dito de
outra forma, “como o homem pode seguir de perto os preceitos divinos para

evitar o seu castigo e ser feliz?”.
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No Gérgias, Socrates introduz gradualmente a pratica da virtude como
condicdo de felicidade, destacando, sobremaneira, duas virtudes: a Sixaiooovn
e a owppoovvn. Em alguns trechos do diadlogo, essas duas virtudes sio
compreendidas como duplas inseparaveis que se inter-relacionam, em outros
é mencionada primeiro uma delas para logo em seguida aproximar a outra,
restabelecendo a sua costumeira complementaridade. Em 493d, Sécrates diz
a Cdlicles que se conseguisse convencé-lo de que “os moderados seriam mais
felizes que os imoderados”, poderia com isso mostrar a improcedéncia da tese
proposta pelo retérico de que “a vida de delicias, a intemperanca e a
liberdade sem freio, quando favorecidas, sdo a virtude e a felicidade” (492c).

O primeiro aspecto a observar é a inversido que Calicles fez do que era
usualmente entendido como virtude e felicidade, pois enquanto a tradicédo
concebia a virtude como uma vida moderada e justa, ele atribuiu a vida
imoderada um sentido oposto ao convencional, baseada numa liberdade
individual que néo considerava o outro na busca e satisfacio dos seus
desejos.*37 Num contexto social, ser livre significava primeiramente néo ser
escravo, dispor da propria vida sem a interferéncia de um senhor, mas isso
nao significava que se pudesse fazer tudo o que lhe aprouvesse, sem
considerar os direitos do outros que desfrutavam da mesma condicédo sécio-
juridica. A liberdade reivindicada por Calicles se basearia na total auséncia
de limites & satisfacdo dos desejos indispenséveis a uma boa vida, mesmo as
normas sociais e legais que apregoavam uma moderacdo de acdo em todas as
coisas, inclusive no exercicio da liberdade. No Gérgias, o contexto da
liberdade exacerbada de Calicles atua como uma imagem distorcida de como
a liberdade, simbolo juridico-social do cidaddo, poderia ser utilizada para

justificar os mais variados fins. E mirando essa imagem calicleana da

“7 POHLENZ, Max. La liberté grecque, pp. 60-67. Conforme Pohlenz, o termo &ievlepia que
em sua origem, designava a “lberdade” no sentido geral do termo, passa com o tempo a
expressar a condicio de homem livre tanto em sua condigio juridica de dispor de sua
propria vida, quanto nos sentimentos que ndo estio condicionados por nenhuma amarra
interior.
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liberdade exacerbada e da felicidade sem limites que se pode depreender
como Plat&o concebia a liberdade individual no contexto da pélis.

Partindo da concepcéo de que o homem livre é aquele que dispde de
sua propria vida, seja num sentido civico seja num sentido emocional,
Plataoc, no Gdérgias {485b), diferenciou o comportamento de uma crianca livre
de uma escrava: uma livre agia conforme a sua idade, balbuciando e
brincando como crianca; um escravo infantil era forcado a agir e a se
expressar como adulto. O contexto em que essa diferenca surgiu foi uma
critica de Céalicles ao prolongamento da filosofia na vida adulta. Calicles, ao
caracterizar uma vida feliz, também utilizou o termo “liberdade” (élevbepia)
ao lado de vocdbulos com sentidos opostos & concepg¢ao corrente de virtude:
“nida sensual, arrogancid” {tpvin) e “intemperanga” {dxoAucia, 492c). Ele, ao
defender uma vida feliz sob o angulo da natureza, ndo desconhecia a
vinculacdo que a tradigdo fazia da felicidade com a virtude, principalmente
da “justicd” e da “prudéncia’, mas também sabia que ndc poderia utilizar a
significacdo prépria desses dois termos, uma vez que isso denunciaria a sua
associacdo da felicidade com o prazer ilimitado. Por isso, guando foi forcado
a desvelar as implicacbes de sua concepcido de “felicidade” e “virtude”,
preservou ¢ sentido de liberdade absoluta, sem nenhum freio social que
moderasse os desejos e prazeres.

Platdo apresentou essa inversdo de valores ndo para contrapor a
liberdade de agdo numa vida feliz, mas para mostrar que as liberdades
natural e social ndo seriam necessariamente antagbnicas, uma vez que
poderiam se referir as condi¢bes que tornariam possivel uma acdo bem
realizada. O problema residiria nas conseqliéncias da ac¢do que confirmaria
essa liberdade: se fosse moderada, os seus efeitos seriam ou compativeis com
o esperado ou o mais proximo possivel; se fosse imoderada, os beneficios
poderiam ndo coincidir com a expectativa ou se tornariam prejudiciais. Pela
avaliacdo dessas conseqliéncias, se pode chegar a um parametro do que
Platdo entendia por liberdade social que confirmava uma capacidade de agir

e preservava a liberdade do outro, posto que sem essas duas condicdes nao
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haveria liberdade. Uma liberdade incondicional poderia transformar uma
situacgéo socio-juridica num distrbio emocional, se levarmos em conta que a
nocao de “prudéncia; moderagdo” pressupde uma satide psiquica extensiva as
acdes. Pensado dessa forma, um homem verdadeiramente livre seria aquele
que conciliasse a sua condigcdo sécio-juridica com a psiquico-emocional, e
um néo-livre seria tanto aquele que fosse escravo no sentido juridico como
um homem escravo de suas paixdes. Nesse ultimo caso, tanto o cidadao
quanto © escravo néo conseguiriam preservar emocionalmente a sua
capacidade de decis&@o, posto que seriam “doentes” devido a incapacidade de
refrear os seus desejos e paixdes. A liberdade que poderia confirmar uma
aggo virtuosa seria aquela no sentido total de social e emocional, uma vez
que o escravo-emocional estaria preso pelas amarras invisiveis criadas por
ele mesmo.

As formas verbais ser livre, ser virtuoso e ser feliz seriam agdes
complementares quando a liberdade preservasse as condi¢tes de acesso a
felicidade. Quando essas condigbes fossem deturpadas, a liberdade
degeneraria numa outra modalidade de escraviddo: a imoderacio emocional,
origem de toda forma de vicio e maldade - dxokacia, Gdixia e tpuen. Essas trés
formas verbais que caracterizam a condicdo de liberdade podem ser

compreendidas da seguinte forma:

ed Ldv = el mpdtelv. =  eddolovely
\2 4 NS
€Aevbepia (social+emocional)+dpnm ~ £vdogovig

Se a liberdade € o que oferece as condicées necessarias ao exercicio de
uma atividade qualquer, em que sentido ela poderia se transformar num
obstadculo a virtude, ao respaldar acbes contrarias ao bem estar da
sociedade? Muitos autores tentaram encontrar um sentido preciso do termo
liberdade, mas encontraram uma série de dificuldades, principalmente

porque esse termo passou a ser utilizado em acepgdes diferentes, conforme
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as situac¢des ou posicionamentos reivindicados como baluartes da liberdade
individual ou social. Benveniste encontra na etimologia do termo #isvfepia
uma possivel relacdo com o crescimento num mesmo contexto fisico, extenso
posteriormente ao contexto comum dos mesmos valores materiais, politicos,
sociais e religiosos.*3® Conforme essa hipétese, o conceito “liberdade”
possuiria uma estreita relacdo com o crescimento num mesmo grupo social,
sendo o homem livre todo aquele que fosse reconhecido pelo seu grupo como
membro capaz de exercer plenamente os seus direitos juridico-sociais.

Além do sentido de liberdade como uma condicdo socialmente
reconhecida, os didlogos platénicos abordam as implicagcdes de uma
liberdade exacerbada que comprometeria o exercicio pleno de qualquer
atividade, uma vez que adentrava no aspecto emocional que dificultaria o
discernimento entre os beneficios e os maleficios de uma agéo. No Gérgias as
implicagOes de uma liberdade exacerbada foram mostradas em toda a sua
extensao fisico-social, psiquico-social e psiquico-religioso. No sentido fisico-
social uma liberdade sem freio poderia prejudicar tanto o bem estar do seu
agente quanto dos outros, uma vez que os efeitos prejudiciais de uma acéo
irrefletida poderiam repercutir sobre todos, inclusive sobre aquele que
impulsionou a agéo injusta. No sentido psiquico-social os seus efeitos foram
discutidos por meio da obsessio do tirano em satisfazer todos os seus
desejos, independentemente do bem estar dos outros homens, inclusive
sobre aqueles que estariam sob a sua protecdo: os seus suditos. O desejo de
poder do tirano-injusto foi comparavel a um tonel cheic de furos que nunca
se enchia, forcando o seu dono a um esforco continuo e infrutifero. Esse
desejo desmedido, sem atentar aos outros, caracterizava uma espécie de
desajuste social em que os limites eram ignorados ou desprezados como
inibidores da liberdade observada em todos os seres da natureza. O sentido
psiquico-religioso poderia ser inferido a partir da narrativa sobre o destino

das almas no Hades: benéfico para as que, em vida, foram moderadas e

48 BENVENISTE, Emile. O vocabuldrio das instituicées indo-européias (vol. I), pp. 317-329.
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justas; prejudicial para as que excederam os recursos disponiveis ac seu
alcance para satisfazer os seus desejos imediatos de felicidade a qualquer
preco.

Nos didlogos platénicos a discussio sobre a liberdade humana
adentrou num amplo desenvolvimento em que todas as potencialidades
fisicas, psiquicas e psiquico-sociais seriam direcionadas para a maximizacio
das qualidades e minimizacéo dos elementos que conduziriam ao vicio e &
maldade. Sobre esse aspecto nédo foi casual a énfase que o filésofo atribuiu a
formacéo educativa do homem para prepara-lo tanto para o exercicio de sua
cidadania quanto de sua formacdo moral baseada na virtude sem
subterfigios. Geralmente encontramos nos didlogos os termos noudeia & tpodn
ligados por um conectivo para ressaltar a complementaridade de um sobre o
outro, em que o0 conhecimento passaria a ser considerado o “alimento” que
nutriria a alma e que desenvolveria aquilo que de melhor ela possuia: a
racionalidade.

No enténto, assim como um alimento de péssima qualidade ou
estragado poderia levar a ruina do corpo, o contetido educativo, “alimento” da
alma, também poderia levar & sua degeneracdo em qualquer momento de sua
existéncia. No Fédon {107c-d), a nudeia e a 1po¢n foram citadas como os
beneficios que a alma levaria ao Hades, pois delas dependeriam o julgamento
de sua existéncia terrena e a sua insercéo nos varios setores do reino do pés-
morte: as almas eminentemente injustas e incuréveis permaneceriam
indefinidamente no Tartaro; as injustas, com possibilidade de recuperacio,
ficariam no Téartaro somente pelo tempo estabelecido pelos juizes da esfera
divinal; as almas de existéncia comum iriam para o Aqueronte; as totalmente
virtuosas, decantadas pelo farmaco filoséfico seriam libertadas desse ciclo de
existéncias e desfrutariam uma felicidade plena nas Ithas dos Bem-

Aventurados.*5® Conforme o Fédon {114b; e), somente aos filésofos caberia a

452 Cf: Fédon, 113d-114¢; Gdrgias, 526a-c.
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verdadeira liberdade no sentido de nao sujeicdo as exigéncias fisicas ou
psiquicas. As almas “doentes”, escravas dos desejos e prazeres seriam
punidas pelos seus vicios e maldades durante o exercicio da liberdade
juridica sem a liberdade sécio-emocional.

Sem uma formacdo apropriada ac pleno desenvolvimento das
liberdades individual e social, o homem néo teria um ponto firme de apoio
para orientar as suas decisdes diante das seduziveis oportunidades da vida
social. Dessa forma, a liberdade que deveria conduzir ao exercicio da virtude
transitaria aleatoriamente entre o bem e o mal, entre a felicidade e a
infelicidade. Retomando o esquema elaborado anteriormente para a relacéo
entre “viver-bem”, “fazer-bem” e “ser feliz’, uma formacgao oscilante, sem
nenhum critério moral, poderia ser re-estruturada da seguinte forma: viver

seria fazer ou agir bem ou o mal, ser feliz ou infeliz.

Lav = =wpatgiv —>  [ayaBdc/xoxde] - evdoinwv/dOiiog
3 \ \)
£ievlepia/ dveievbepia apet / xoxia

Se a virtude é tanto a condicdo de felicidade quanto de salvagéo da
alma de todas as sedigbes a que ela estaria suscetivel, o que realmente
garantiria essa salvacdo e essa felicidade esperada? Para Robert Muller,*®0 &
com Platdo que se inicia uma reflexdo rigorosa sobre as condicdes de
possibilidade de uma independéncia absoluta do homem. Conforme Robert
Muller, Platdo percebeu a necessidade de distinguir as caracteristicas
préprias da natureza e do homem, procurandc uma causa para as suas
acbes na alma, fonte dos mais variados sentimentos e do seu poder de
previsdo do que poderia ou nfo fazer. O poder reflexivo do homem para
prever os efeitos de uma acdo e para julgar as suas implicacdes benéficas ou

prejudiciais foi ressaltado n’As Leis da seguinte forma:

460 MULLER, Robert. Remargues sur la iberté grecque, p. 443.
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“Exata, pois e totalmente verdadeira, auténtica e perfeita € a
assergdo de gque a alma se formou antes do corpo, € gue este &
posterior e secunddrio, sendo a alma, por natureza feita para
comandar e o corpo para obedecer”. 61

Platdo, considerando a tradicdo de que alma seria anterior ao corpo,
instituiu a alma como responsavel pelas decisdes e julgamentos entre o
beneficio ou prejudicial ao homem. N’A Reptiblica (353d) o poder deliberativo
da alma foi enfatizado pelas suas fungbes em “superintender, governar,
deliberar e todos os demais atos da mesma espécie”. No entanto, esse poder
da alma em conduzir o homem ou as acdes nobilissimas ou aviltantes
possuiria um certo limite, posto que dependeria da aquisicio de
conhecimentos especificos para que um agir se transformasse num bom agir,
causa de tudo o que fosse “bom e belo” para os homens. O opostc disso
recairia tanto no &mbito da imoralidade social como religiosa, uma vez que os
seus efeitos se estenderiam ao reino de Hades.

N'A Republica a questdo se o tirano seria mais feliz do que o justo
conduziu & investigacdo para além das aparéncias da vida factual. No
decorrer do didlogo percebeu-se que a liberdade no sentido absoluto de “fazer
tudo” foi restringida pelas suas conseqiiéncias ao exercicio da liberdade do
outro e aos seus efeitos sobre a alma do homem eminentemente injusto: o
tirano. Em 577c, Sécrates argumentou que uma cidade governada por um
tirano seria considerada a “mais escrava” {pdhota dovan) de todas, porque
aquele que deveria governar as suas diversas partes, tornando-as
harménicas sem negar as suas diferencas, nido foi capaz de fazer isso, uma
vez que seria escravo do seu proprio desejo de poder. Em 577e, confirmou
essa linha de argumentacédo ao dizer: “a alma tiranizada ndo fard de modo
algum o que quer — refiro-me a4 alma na sua totalidade; mas, arrastada sempre
a forca por um desejo furioso, esid cheia de perturbacbes e de remorsos™. A
partir dessa observacdo da alma do tirano podemos nos perguntar: como

uma alma escravizada pelas paixdes poderia ser libertada?

461 PLATAQ. As Leis, 896c¢. Tradugio Carlos Alberto Nunes.
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N’A Republica (591a-b}, Socrates foi o interlocutor que distinguiu duas
situacbes em que o injusto se sentiria em vantagem sobre o justo: uma
quando contabilizasse em termos materiais os seus ganhos, e outra quando
escapasse as punicdes cabiveis aos seus atos injustos. Em contraposicaoc a
essas pretensas vantagens foram expostas as desvantagens no ambito
humano e no divinal: no humano, quando alimentasse com maldades a pior
parte da alma, tornando-a disforme e monstruosa; no divino, quando a
pratica consciente de agdes ilicitas e injustas conduzisse & perdicdo de toda a
alma, inclusive a parte divina impedindo, dessa forma, que a virtude pudesse
conduzir a sua libertacdo emocional. Somente quando a alma injusta,
deformada pelas paixdes e pelos desejos, fosse domada pelos castigos
compativeis &s suas faltas, ela poderia ser considera livre e virtuosa. Uma
alma livre seria aquela que, de posse das virtudes, principalmente da
cwdpooivn e da Sixawoobvn, congregadas a ¢povnowg, conseguisse atingir o seu
verdadeiro valor: a harmonia interior, fonte de toda satde fisico-psiquica ou
psiquica.

E por meio desse poder da alma, ou de se perder pelos vicios ou de se
salvar por meio da libertagdo da alma de tudo o que a tornasse enferma, que
o homem poderia fugir a pretensa determinacédo divina. Nesse sentido, a
libertagdo da alma comecaria inicialmente com um movimento interno,
extensivo ao movimento fisico e observavel pela pratica da virtude,
considerada um bem tanto sob a égide humana quanto divina. O homem de
posse da liberdade de agir no A&mbito humano, sem contrariar as divindades,
poderia viver bem desde que preservasse essa liberdade de agir e ndo se
deixasse escravizar, principalmente por ele mesmo e pelos outros. A
escravidao fisica, sobretudo a decorrente do espélio humano de guerra e por
empenho pessoal para pagar dividas, em algumas situacdes niao dependeria
totalmente da intervencdo humana, mas a escraviddo emocional, sim, uma
vez que o seu agente poderia escolher uma vida diferente e, com isso, salvar
a sua alma de sua ruina interior. Sobre esse aspecto consistiria a diferenca

entre o homem sensato ou insensato, pois enquanto o primeiro tentaria
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ajustar os seus desejos &s circunstancias favoraveis ou desfavoraveis, sem
prejudicar a si mesmo ou aos outros, o segundo tentaria mudar ou adaptar
as circunstancias aos seus desejos, independentemente dos prejuizos que
pudesse advir dos seus atos.

Conforme o que se pode inferir do Gérgias (521a-b), pior do que a
morte fisica para o homem seria a “morte” psiquica, obstaculo de uma vida
feliz. Uma alma totalmente corrompida que inviabilizasse uma outra
oportunidade fisica, permanecendo presa no Hades como paradigma de
comportamento indigno que néo poderia ser imitado pelas almas que ainda
estavam em processo de formacdo moral. Assim como um corpo enfermo
possibilitava o minimo de acéo fisica, uma alma enferma seria aquela presa
as suas minimas necessidades biologicas, sem condigdes de movimento

psiquico em direcdo ao que fosse melhor e divino.

2. As modalidades de felicidade nas esferas de Zeus e de Hades

A criatividade de Platio em elaborar um cenario para que os seus
interlocutores atuassem como arautos de suas reflexdes ndo permaneceu
circunscrita aos locais da pdlis, nem as esferas que se referiam ao lembrado,
ao vivenciado e ao esperado, mas também as modalidades gradativas de um
mesmo assunto que, algumas vezes, extrapolavam os limites do que se
poderia denominar factivel.

Pela narrativa mitica encontrada no Fedro (246a-247e¢), num tempo
anterior & existéncia fisica as almas acompanhavam o cortejo dos deuses nos
seus percursos celestiais, visualizando e desfrutando das belezas e beneficios
divinos. Pela propria especificidade da alma humana, composta de elementos
diferentes e discordantes, o seu esforco seria maior devido ao controle desses
elementos, sem a qual ndo poderia contemplar as belezas divinas. Enquanto
algumas, com todas as dificuldades inerentes a constituicdo psiquica
conseguiam acompanhar e vislumbrar as belezas divinais, outras, ao se

deixarem levar pelos impulsos dos seus elementos contrarios, perdiam aos
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poucos essa capacidade, sendo precipitadas em um corpc provisorio até
aprender a dominar esses elementos. No didlogo, essa capacidade foi
representada pelas “asas”, simbolo do que possibilitaria 4 alma ascender a
uma condicdo préxima ao divino. Mesmo num corpo, a alma ainda
conservaria a possibilidade de retornar a4 sua anterior condicdo de
acompanhante dos deuses na “Planicie da Verdade” (10 dinfeiag nédiov, 248h),
mas para isso ela precisaria desprender esforcos redobrados, tanto na
administracdo dos seus elementos contrarios como no dominio das paixdes
fisicas e psiquicas que poderiam escravizar a parte divina da alma.

Essa possibilidade de retorno das almas ao aprisco divino foi indicada
em varios didlogos, destacando-se em todos eles o comando da razdo como
forma de controle dos obstiaculos naturais aoc desprendimento da alma de
tudo o que a ligasse ao corpo. De todas essas possibilidades, o conhecimento
filos6fico consta como forma de decantacio de tudo o que é benéfico ou
prejudicial 4 alma, principalmente das paixdes desenfreadas, desejos e
medos exacerbados.

No Fédon (114b-c; 115d), Sécrates, confiante na imortalidade da alma
e na justeza de sua vida calcada na dedicacdo a filosofia, meio de acesso &
libertagdo dos sofrimentos decorrentes das paixdes, fez referéncia a uma
“morada purd’ {xabuapd oixnowg, 114c), lugar de desfrute de uma “felicidade”
[eddopovia, 115d) préxima & divina. Nisso residia a “boa esperancad” de
Sécrates, na convicgdo de que a sua dedicagdo a filosofia lhe ensinou o valor
da virtude como meio de acesso a uma vida feliz, isenta de todos os anseios e
sofrimentos fisicos. O receio da morte n#o constituiria para ele fonte de
receio, porque acreditaria nas tradicbes que apregoavam a imortalidade da
alma, ¢ no seu prolongamento sem a vestimenta corporal, prometendo
intimeros beneficios aos que em vida foram eminentemente virtuosos. No
Fedro {276d-277a) Socrates destacou dentre esses beneficios, a felicidade
como o maior bem que os adeptos da filosofia ou arte dialética poderiam
conseguir como “sementes” que germinavam e frutificavam na alma imortal.

Também no Timeu (47a-b; 90a-c), a filosofia foi indicada como o “mais
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precioso bem” concedido a alma imortal como forma de controle de tudo o
que poderia afasta-la da felicidade compativel aos homens (evdonpovia, 42a;
69a; 90c).

Ainda sobre essa possibilidade de ingresso em uma vida feliz e a
possibilidade de uma felicidade isenta de sofrimentos encontramos nos
didlogos platénicos modalidades de felicidade destinadas aos que ainda nao
conseguiram, por meio da filosofia, retornar ac aprisco divino. Essas
modalidades de felicidade podem ser observadas entre as narrativas sobre
um tempo anterior — Cronos ~ ¢ as discussdes sobre o prolongamento da
alma no reino de Hades ou nas Ilhas dos Bem-Aventurados. No Fedro a
precipitacdo da alma imortal num corpo mortal representaria, num primeiro
momento, uma espécie de queda que excluiria a alma da felicidade, mas, pelo
que se pode perceber dos diadlogos, constitui uma espécie de ardua
oportunidade de a aima retornar ao convivio divino, cabendo durante o
periodo dessa oportunidade fisica alguns momentos de satisfacio como
forma de enfrentamento dos sofrimentos humanos. No entanto, essa
felicidade humana atribuida aos tempos de Cronos e de Zeus nao poderia ser
duradoura, mas compativel aos beneficios transitérios obtidos durante a sua
oportunidade de purificacdo num corpo perecivel e sujeito a toda sorte de
modificacdes. A verdadeira felicidade isenta de sofrimentos e solicitacdes das
paixées e medos seria aquela destinada 4 alma imortal que conseguiu de
desprender das amarras dessas solicitacdes fisicas.

No Fédon (82a-b) encontramos a referéncia a duas modalidades de
felicidade: uma destinada aos homens que se dedicaram as virtudes sociais e
politicas como a cwépocivy e a dixowoovvn, e outra aos que se dedicaram a
filosofia, considerada a forma mais divina de conhecimento. Dessas duas
modalidades, a primeira foi considerada a “mais feliz” ({evéauwovéoratog, 82a)
no sentido de propiciar alguma forma de convivéncia social que, em primeiro
lugar, tentasse superar a auséncia de auto-suficiéncia individual na
preservacdo da vida — A Republica {369b) —, e, em segundo, que tornasse

viavel a convivéncia dos interesses conflitantes entre os membros de uma
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comunidade. Esse tipo de felicidade se referia aos beneficios em comum que
a préatica da virtude propiciaria & vida social, prescrevendo formas de inibicdo
de alguns atos que poderiam atentar contra a preservacdo dos bens do outro,
inclusive a vida. A observancia aos beneficios da virtude, desde que fosse
plena e verdadeira, poderia garantir algum tipo de harmonia social, reflexo
da harmonia psiquica dos membros que comporiam o grupo. Sem um
mecanismo de inibicdo social, os homens poderiam dar vazdo aos seus
instintos naturais e se destruirem mutuamente, ndo se diferenciando, dessa
forma, das feras. Desse modo, podemos inferir que a seguranca resultante do
viver gregario, tanto na obtencdo dos bens necessarios & manutencadoc da
vida, como dos mecanismos de controle social representaria uma primeira
caracterizagio de felicidade como bem estar fisico e psiquico. Dentre todos os
beneficios que a vida gregaria propiciaria aoc homem, o maior deles seria a
disponibilidade de tempo para pensar nos problemas relacionados a insercéo
do homem nos varios aspectos da realidade, tais como universo, natureza,
cidade.

A segunda modalidade, por sua vez, poderia ser denominada de “mais
felizZ do que a primeira, no sentido de propiciar uma purificacdo da alma que
viabilizasse o seu retorno ac convivio divino. Essa segunda modalidade
possui algumas semelhancgas com o tipo de felicidade usufruida pelas almas
antes de perderem as “asas” e se precipitarem num corpo fisico {Fedro).

Além do Fédon, outro didlogo em que podemos depreender varias
modalidades de felicidade é A Reptiblica. Nesse dialogo a discussido sobre a
felicidade do injusto pela concepgdo material de felicidade, destacando o
tirano como um pretenso paradigma de felicidade baseada na posse de bens
e satisfacdo ilimitada de todos os seus desejos, independentemente dos
sofrimentos dos outros. A discussfdo sobre os beneficios e prejuizos tanto do
homem injusto como do justo impulsionou a investigagdo para os seus
efeitos psiquicos e psiquico-sociais, extensivos ao reino de Hades ou nas
Ilhas dos Bem-Aventurados. No didlogo, a discussdo sobre. os efeitos

benéficos ou prejudiciais numa existéncia psiquica, apds o apartamento da
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alma do corpo, culminou numa longa discussio sobre a forma como deveria
ser educado um governante que se preocupasse, acima de tudo, com o “bem
estar” e a “felicidade” dos cidaddos da cidade sob os seus cuidados. Um
governante assim deveria passar, desde a tenra idade, por uma série de
provas fisicas e intelectuais para provar o seu valor no desempenho da
funcdo de guardido da cidade. Durante a descricdo desse processo seletivo,
forarn destacados, por meic de uma analogia, como seria a vida de um
homem que superou todos os obstaculos da vida e conseguiu vislumbrar um
conhecimento acessivel somente aos que realmente persistiram e n&o
desistiram em nenhum momento do processe educativo — narrativa sobre a
libertagdo de prisioneiros de uma caverna. Essa analogia inicial se desdobrou
em outra sobre a diferenga entre o conhecimento sob a égide das apreensdes
sensivel e inteligivel.

Nas discussbes entre a ignordncia e a epistéme capaz de distinguir
claramente as coisas, e entre um conhecimento falivel e um exato e rigoroso
denominado noético foram salientados niveis intermediarios entre as
apreensdes dos planos sensivel e inteligivel. No conhecimento sensivel foram
discutidos dois niveis denominados respectivamente de “representacdo
imagética” e “fé; crenca’; no inteligivel, os niveis do “pensamento reflexivo” e
“inteligéncia noética”.

No dialogo So6crates mencionou a existéncia no homem de uma
faculdade cognitiva que lhe permitiria transcender a realidade factivel e
compreender os inteligiveis. Se 0 homem superasse os obstaculos do sensivel
e conseguisse ascender ao plano inteligivel, encontraria ¢ denominado
“conhecimento supremo” (u€yiotov padnua) definido como “idéia do bem” (504a).
Apesar de Socrates observar que os homens néo conheciam “suficientemente”
{ixavix, S05a) a “idéia do bem”, ele destacou a sua importincia no processo
de compreenséo de tude o que os homens consideravam “belo e bom” {505b},
uma vez que caberia a essa idéia a funcéo de outorgar utilidade e valor as

virtudes.
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Na discuss@o sobre os conhecimentos que seriam possiveis aos
homens, e os critérios necessarios a passagem de um nivel de conhecimento
a outro, apareceu uma atribuicdo nominal destinada geralmente aos homens
e, em casos excepcionais, as divindades celestiais: a edSowovia. A imputacio
de uma felicidade aos seres inteligiveis vai de encontro as dificuldades de
compreensdo das especificidades dos inteligiveis e dos obstaculos do seu
ingresso pelos homens. Em principio, a atribuicdo de “felicidade” a “idéia do
bem” poderia ser concebida como um artificio argumentativo, uma vez que,
num primeiro momento, pareceria deslocada dos argumentos utilizados no
decorrer do dialogo; mas um olhar atento as indicacdes sobre a “idéia do
bem” e sobre a sua importiancia no processc de obtencdo da “verdade”
mostrou aspectos significativos que tanto ajudaram a compreender a
especificidade dessa “idéia” como suscitaram mais dificuldades: a “idéia do
bem” como “principio de tudo” (511b7), causa das coisas consideradas pelos
homens como justas e belas (517¢), a exigéncia do seu conhecimento como
condicéo de um governo verdadeiramente justo (505e-506a).

Ademais, a declaracdo de Sdcrates de que no plano inteligivel os
aspirantes ao conhecimento da verdade encontrariam o “mais feliz dos seres”
{evdaovestatog tod Oviog, 526e), implicitamente deixou entrever niveis de
conhecimento e felicidade inferiores & “idéia do bem”, sendo essa idéia
suprema diretamente responsavel pelo valor e utilidade do que os homens
conceberiam como felicidade e bem estar. Essa inferéncia seria respaldada
pela alegacio de que a “idéia do bem” estaria acima do “ser” em dignidade e
poder, e que seria o principio e a causa de tudo: tanto dos inteligiveis —
“inteligéncia noéticd® e “pensamento reflexive” — como dos sensiveis — “fé;
crenca’ e “representac@o imagética’.

O deslindamento da svdapovie atribuida a “idéia do bem” detém-se,
inicialmente, nos obstaculos encontrados nas apreensdes sensoriais que
poderiam distorcer ou modificar o conhecimento; depois, nos empecithos
proprios aos aspirantes que ainda néo sabiam identificar os inteligiveis, nem

distinguir uma apreensdo sensivel de wuma inteligivel Todas essas
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dificuldades poderiam afastar o aspirante da busca de um conhecimento que
superasse as concepgdes conflitantes sobre as coisas consideradas boas,
mas, se persistisse e superasse as dificuldades, esse aspirante poderia
paulatinamente atingir um conhecimento que ndo estivesse sujeito as
oscilagées sensoriais. No didlogo, os possiveis meios de superacdo dos
obstaculos encontrados no decorrer do processo de formacdo do guardido
perfeito seriam encontrados nos indicios fornecidos pelos interlocutores,
principalmente na mencéo aos “intermedidrios” situados ente a ignorancia e o
conhecimento, e entre a “fé; crenca” e a “inteligéncia noética”.

Durante o processo de ascensio ao conhecimento inteligivel, o
aspirante epistémico teria que percorrer um “longo caminho® (435d; 504b),
procurando distinguir e compreender os seres situados além da visdo espaco-
temporal, e esfor¢cando-se para adentrar no ambito da “inteligéncia noética”.
Nesse processo haveria niveis de dificuldades e obstaculos a serem
superados que, se fossem ignorados ou percorridos aleatoriamente,
incorreriam no risco de atropelar algumas condic6es necessarias ao
entendimento da “idéia do bem”. Dentre esses niveis alguns foram nomeados
conforme a sua funcé@o no processo de obtencédo do conhecimento — sixacia,
TioTig, diavoia, vomolg —, outros foram explicita ou implicitamente mencionados
como intermediarios entre um e outro, com a funcdoe precipua de atuar como
Lames mvisiveis que permitissem a ligacdo de um nivel a outro, sem anular e
sem ignorar as suas respectivas peculiaridades.

A dificuldade em atinar com as particularidades de cada nivel de
conhecimento aumentaria quando o aspirante epistémico atingisse a esfera
inteligivel, denominadas “pensamento reflexivo” e “inteligéncia noética’. No
dialogo, a hipétese de um “intermedidric” (ue10&0) entre a ignordncia e o
conhecimento {(478c-d), e entre a “fé; crenca” e a “inteligéncia noética” colocou
o “pensamento reflexivo” (didvowa) numa situacdo mediana entre dois
extremos que precisariam de algo que atuasse como liame entre elas. Esse

aspecto suscita uma série de indagacdes: primeiro sobre o significado desses
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vocédbulos; segundo sobre o significado e funcdo dos intermediarios; terceiro
sobre o que haveria de comuns entre eles que possibilitaria essa associacéo.

Etimologicamente os termos Sidvoia € vonoic possuem em comum a sua
insercdo no universo inteligivel, percebido por uma acao reflexiva direcionada
especificamente aos objetos do pensamento. A Sidvoia possui um significado
especifico de “faculdade de refletir, de pensar’, de onde, “inteligéncia,
pensamento” oposto as atividades proprias do corpo.462 Circunscrita &
atividade do pensamento, no Sofista {263e) a Sidvowa foi caracterizada como
uma reflexéo ou conversa interior da alma com ela mesma.463 Esse soliléquio
propiciaria que a alma ordenasse de forma légica as sensacdes e apreensdes
que adentrassem no campo reflexivo.

N’A Republica a possibilidade de ascensio ao conhecimento da Sidvoa
estava vinculada ao ensino da matematica como condicdo para forcar a alma
a sair do conhecimento factivel, procurando distinguir para além do sensorial
a “verdade em s’ (bt diifeia, 526b). A matematica, representada
inicialmente pela geometria e célculo, conduziria a alma a um soliléquio
reflexivo que procuraria ordenar a multiplicidade de apreensdées em
categorias especificas e distintas. Essa ordenacdo ocorreria quando a alma
atingisse a “inteligéncia em s?” (avt) vonow;, 526b) e conseguisse vislumbrar a
“verdade em si” dos seres que néo estavam susceptiveis a transitoriedade da
realidade factivel.

A funcio “intermedidria’ do “pensamento reflexivo” (Sidvora), além de
condicdo de acesso a “inteligéncia noética’, também possibilitaria a
compreensdo da “idéia do bem” como o mais feliz dos seres. Essa
compreensao seria possivel por meio da obtengédo do conhecimento dialético.

N’A Republica as relacdes estabelecidas entre a “idéia do bem”, a dialética e a

%62 BATLLY, A. Dictionnaire grec frangais, p. 482.

43 Para Souilhé, o termo Sudvoie n’A Republica ndo possui o sentido amplo e geral de
pensamento que aparece no conjunto dos didlogos platonicos. N'A Repiiblica o termo Sidvoia
tende a se especializar e a se restringir. Cf: SOUILHE, J. La notion platonicienne o’
intermédiaire dans la philosophia des dialogues, pp. 101-102.
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felicidade podem ser percebidas em trechos distintos do dialogo (498c; 519c¢;
532c-e; 540b-c}.

O primeiro, em 498c, quando os interlocutores discutiram a maneira
como a cidade deveria conduzir a educacio filoséfica, sem descurar o
fortalecimento fisico dos seus futuros cidaddos. Todos os cidadaos seriam
preparados desde a tenra idade para o exercicio pleno de suas
potencialidades, aproveitando o auge do vigor fisico para se dedicarem as
atividades politicas, deixando para a velhice o usufruto de uma vida
considerada feliz (evdaipoves PudoecBbar, 498c): a filosdfica. No processo de
educacéo e formacéo do guardido perfeito, a dialética foi considerada pelos
interlocutores como um dos conhecimentos mais dificeis de serem
apreendidos, € os que conseguiram ultrapassar as dificuldades de sua
aquisicao e aprimoramento seriam denominados de filésofos. Nao obstante a
importdncia desse conhecimento, os interlocutores reconheceram a
necessidade premente de os filésofos ndo se dedicarem plenamente a ele,
pois isso implicaria que a cidade incorreria no risco de ser governada por
homens que ndo estavam preparados para exercer essa importante funcao.
Dessa forma, o filésofo seria constrangido pela necessidade a abdicar do
tempo exclusivo ao conhecimento filoséfico em prol do bem estar da cidade.

A necessidade de wum conhecimento filoséfico para o governo
satisfatério de uma cidade reaparece, em 519¢, quando Sécrates distinguiu
dois tipos de homens que poderiam prejudicar o bom andamento da pélis: os
que nao foram educados ou ndo conseguiram distinguir a aparéncia e a
verdade acerca das coisas; e os que durante toda a sua existéncia se
dedicaram exclusivamente ao aprender, descurando de gualquer atividade
que pudesse solucionar ou atenuar os problemas da vida em sociedade.
Sobre os segundos Sécrates observou que se eles ndo fossem forcados pela
necessidade, jamais participariam da vida politica, pois suporiam que, ainda
em vida, poderiam usufruir de uma vida melhor nas Ilhas dos Bem-

Aventurados.
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Pelo estudo das ciéncias e da dialética, o aspirante epistémico poderia
elevar a melhor parte de sua alma a contemplacdo do mais excelente dos
seres: a “idéia do bem” (532c}. Isso ocorreria quando o filésofo, com a ajuda
do “método dialético” (W Suhextikn pébodog, 533c¢), conseguisse ultrapassar as
hipéteses apresentadas e consideradas implausiveis e atingisse o “verdadeiro
bem” (533a). A contemplacdo do “bem em s’ (10 dyaBdv adttd, 540a),
considerado como fonte de luz de todos os seres, forneceria o paradigma para
o guardido perfeito ordenar primeiro a si mesmo, depois a cidade e os seus
cidaddos. Essa ordenacfo psiquica e psiquico-social constituiria a salvacéo
de toda a cidade tanto das desagregacdes internas quanto das invasdes
externas propiciadas pela desorganizacdo de uma pélis governada por
homens despreparados e mal intencionados.

Aos filésofos que abdicaram de um exercicio pleno da filosofia em prol
do bem estar da cidade caberia uma felicidade préxima a divina. Esses
filésofos, depois de organizarem a cidade e de educarem um sucessor
compativel 4 funcéo de guardido perfeito, seriam recompensados nas Ilhas
dos Bem-Aventurados (540b}, onde finalmente poderiam se dedicar
exclusivamente ao conhecimento filosofico. Por dedicarem tempo e
conhecimento na ordenacgdo e bem estar da cidade, o guardido-filésofo seria
considerado pela cidade como “feliz” {(ed8oinwv, 540c) e divino. Essa felicidade
nao seria transitéria, nem susceptivel a disposi¢do divina, mas compativel &
virtude, marca indelével das almas eminentemente belas e boas, e nem a
morte fisica poderia retirar o que foi conquistado com tanto esforco e
empenho. Essa possibilidade respaldaria a hipotese do Fédon de uma
“felicidade” (115d) préxima & divina num lugar denominado “morada pura’
(xaBapa oixnotg, 114¢), destinado somente aos homens que conseguiram por
meio da filosofia purificar e libertar a sua alma de todas os sofrimentos

decorrentes das paixdes e dos medos.
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2.1. O undev dyav como mediador entre o excesso e a falta

Como o homem poderia viver bem sem negar as vicissitudes da
realidade e sem exacerbar as suas caracteristicas? Dito de outro modo, como
o homem poderia ser feliz numa realidade desfavoravel ao pleno
desenvolvimento de suas potencialidades naturais e sociais?

Sobre esse aspecto da vida que envolve a pretensio universal de
felicidade e a constatacdo das dificuldades inerentes a vida que, as vezes,
immpede a sua realizacdo ou inviabiliza um posicionamento contrario ao
esperado, ndo encontramos entre os autores antigos e modernos nenhum
consenso, pois muitas das dificuldades relacionadas ao problema, ou sio
minimizadas ou maximizadas, alterando e ocultando varios aspectos da
realidade factivel. Dentre as posices defendidas e adotadas, alguns
defendem um modo de agir ascético em que todas as necessidades fisicas
seriam satisfeitas no estreito limite da manutencdo da vida. Essa atitude
poderia incorrer no risco de se perder num certo exagero, sem delimitacdo do
que € necessario ou ndo, ou mesmo numa defesa neutra do corpo, sem
prazer ou dor. Outros poderiam defender ainda uma vida de completo prazer,
sem nenhuma delimitacdo entre o que € certo ou errado, exceto a satisfacéo
dos minimos desejos fisicos e psiquicos. Num atimo esse tipo de vida poderia
conduzir 4 loucura ou A negacdo das necessidades dos outros com a
concentragiao em torno dos desejos pessoais.

A atitude ponderada a se tomar para evitar as duas posicoes
extremadas — negag¢do ou maximizacdo das necessidades fisicas — seria
conciliar de forma moderada os desejos com a sua satisfacdo, evitando, dessa
forma, atitudes extremas ou pela falta ou pela quantidade acima do
necessario. Uma postura moderada seria aquela que equilibraria a
inevitabilidade de um desejo biolégico com a sua correspondente satisfacdo.
Essa atitude moderada poderia ser conquistada por meio de uma mudanca
de atitude interior que seria percebida externamente. A primeira coisa a se

fazer seria perceber a realidade tal como realmente ela se apresenta,
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inclusive sob a 6tica distorcida de quem gostaria que as coisas fossem
diferentes. Somente por meio de uma percepcao correta 0 homem poderia
pensar corretamente ¢, consequentemente, viver de forma reta, seja por meio
das palavras, seja por meio de agdes, atitudes e sentimentos.

Comparativamente & fabula da formiga e da cigarra, o homem nio
poderia permanecer divorciado da realidade, esperando que a duracdo do
tempo fosse maior do que realmente é ou desejando somente mudancas
favoraveis. Na fabula a formiga consegue enfrentar as dificuldades da
natureza porque, instintivamente, sabe que o ciclo da vida é mutavel, fazendo
aquilo que lhe compete e nédo esperando nada além de suas possibilidades. A
formiga, instintivamente conhecedora de suas funcdes se prepara com agdes
compativeis 4 sua espécie, tanto para os rigores do inverno como para o
verdo, enfrentado, com isso todos os ciclos da natureza. Ao contrario dela, a
cigarra, durante o verdo, permanece indiferente ao que acontece ao seu
redor, “cantando” uma realidade paradisiaca diferente da vivenciada por ela.
E somente com a chegada do inverno, quando o cenario da natureza se
transforma, que a cigarra percebe tardiamente que ndo havia se preparado
para as mudancas. Como toda fabula possui uma “moral’ que reflete uma
atitude a ser adotada ou evitada, essa narragio breve poderia ser utilizada
como paradigma de uma agio qgue deveria ser adotada: a preparacdo para
toda e qualquer mudanca conforme as possibilidades disponiveis no
momento, sem pretenséo grandiosa de fazer tudo ao mesmo tempo.

O problema é que nem sempre 0o homem deseja agir sempre conforme
as suas possibilidades, sendo, muitas vezes, inclinado a imaginar um mundo
melhor totalmente diferente de sua realidade, onde poderia agir conforme os
seus grandiosos desejos, € ndo segundo as suas reais possibilidades.
Pensado dessa forma, o agir da cigarra se torna muito mais atraente do que o
esforgo continuo e sem divertimento da formiga. Todavia, nem sempre
podemos agir somente como a cigarra, pois uma vida de constante
divertimento pode, muitas vezes, ser motivo de sofrimentos futuros, seja com

a privacido dos recursos necessdrios a vida, seja com a auséncia dos meios
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que poderiam tornar a vida melhor. Vale observar que muitos sofrimentos
podem ser ocasionados ou pelo anseio de algo inalcancavel ou pelo desejo de
uma satisfacdo plena independente de suas conseqiiéncias imediatas ou
futuras. Uma existéncia acometida pelos desejos é viavel na medida em que
esses desejos sdo possiveis de serem concretizados, mas, quando extrapolam
a realidade e adentram numa “realidade fabulosa”, causam toda sorte de
sofrimentos, uma vez que misturam as esferas do factivel e do imaginario.

Muitos homens concebem que ter uma atitude compativel com a
realidade € ter uma atitude passiva que ndo contrarie o ciclo natural das
coisas, enquanto outros defendem uma mudanca em catadupas da situacio
presente, sem discernimento de suas conseqiiéncias individuais ou sociais.
Tanto uma atitude como a outra seriam prejudiciais ac homem, pois
implicariam posicionamentos contririos aos preceitos gregos baseados numa
atitude moderada que evitasse o excesso e a falta.

Adotar uma atitude compativel com a realidade nio significa
necessariamente ser passivo, mas tomar uma atitude que mude as coisas
sem sofrimentos desnecessarios ou para o individuo ou para a sociedade.
Isso poderia ser obtide por meio de uma mudanga reflexiva em que todas as
possibilidades de acfo seriam contrabalancadas em termos de satisfacdo ou
insatisfacdo imediata e futura, tanto no que refere ao universo fisico quanto
ao psiquico-social. Como muitos sofrimentos sdo ocasionados ou por acdes
precipitadas ou irrefletidas, sem atentar s suas prévias conseqliéncias, a
alternativa seria uma atitude reflexiva, adotando uma forma de pensar sobre
a realidade que considerasse previamente as implicacées de uma atitude, e
depois contabilizasse os resultados dessa reflexdo com as reais possibilidades
de ac#o, evitando, dessa forma, tanto a maximizacio como a minimizacéo
dos problemas. Essa mudanca interior exige um conhecimento dos limites e
possibilidades humanas para que a mudanga exterior atenda aos desejos
internos, sendo benéfica a cada um e a todos sem as oscilacoes das vontades

e desejos de alguns em detrimento dos outros.
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A relacdo que os primeiros gregos estabeleceram entre a “prudéncia;
moderacao” e a “saude”, e entre a “virtude” e a “felicidade” reflete essa
mudanca de atitude como meio de acesso a um bem estar duravel baseado
num bem-pensar € num bem-agir. A mudanca visaria, sobretudo, a uma
satide psiquica responsavel por uma satde fisica e fisico-social. Nos dialogos
platonicos as diversas posices expostas e defendidas pelos interlocutores
mostram aspectos contraditérios entre o anseio pela realizacdo de um desejo
e a sua efetivacdo. Muitas das posi¢ées apresentadas e defendidas, mesmo
néo sendo totalmente elucidadas e resolvidas, cumprem o dificil propésito de
desvelar concepcdes pretensamente morais e de mostrar as suas implicacdes
nos diversos aspectos do agir e do pensar humano, seja ambito presente seja

no ambito do expectavel.
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