PONTIFICIA UNIVERSIDADE CATOLICA
DO RIO GRANDE DO SUL
PROGRAMA DE POS-GRADUAGAO EM FILOSOFIA

GABRIEL RODRIGUES ROCHA

O DOMINIO DE SI MESMO (gyrpérera) COMO CONDICAO
ETICO-EXISTENCIAL NA FILOSOFIA DE PLATAO

Orientador: Prof. Dr. Roberto H. Pich

Porto Alegre — RS, setembro de 2015.



GABRIEL RODRIGUES ROCHA

O DOMINIO DE SI MESMO (eykpéreir) COMO CONDICAO ETICO-
EXISTENCIAL NA FILOSOFIA DE PLATAO

Tese apresentada como requisito parcial e final
para a obtencédo do grau de Doutor em Filosofia,
pelo Programa de P6s-Graduagdo em Filosofia
da Pontificia Universidade Catolica do Rio
Grande do Sul.

Orientador: Prof. Dr. Roberto H. Pich

Porto Alegre — RS, setembro de 2015.



GABRIEL RODRIGUES ROCHA

O DOMINIO DE SI MESMO (gykpéreir) COMO CONDICAO ETICO-
EXISTENCIAL NA FILOSOFIA DE PLATAO

Tese apresentada como requisito parcial e final
para a obtencédo do grau de Doutor em Filosofia,
pelo Programa de P6s-Graduagdo em Filosofia
da Pontificia Universidade Catolica do Rio
Grande do Sul.

Aprovada em: de de

BANCA EXAMINADORA:

Prof. Dr. Roberto R. Pich (PUCRYS)

Prof. Dr. Ricardo Timm de Souza (PUCRYS)

Prof. Dr. Monsenhor Urbano Zilles (PUCRS)

Prof. Dr. Jayme Paviani (UCS)

Prof. Dr. Luiz Rohden (UNISINOS)



AGRADECIMENTOS

Agradeco com toda énfase ao orientador deste trabalho o Prof. Dr. Roberto Hofmeister
Pich, sobretudo, por sua dosagem de ampla paciéncia, ponderacgdes precisas e motivacao.

Agradeco igualmente aos Professores do Departamento de Filosofia da PUCRS, em
especial apreco ao Prof. Dr. Sérgio Augusto Sardi, a quem devo o estimulo permanente aos
estudos platonicos e a tarefa ndo menos importante de educar jovens, mediante o ensino da
filosofia; igualmente meus expressos agradecimentos ao Prof. Dr. Ricardo Timm que pela sua
imensa sensibilidade intelectual e afabilidade nas relacGes, sempre se tornou exemplo a reflexao
filosofica e a necessaria negacdo do dogmatismo; ao Prof. Dr. Monsenhor Urbano Zilles pelos
incisivos apontamentos na banca de qualificacdo deste trabalho; ao Prof. Dr. Claudio Almeida
em seu rigoroso ceticismo filosofico a demonstrar o quanto deve-se usar de cautela quando se
pensa e se escreve-se qualquer coisa a que venhamos a chamar de filosofia; ao Prof. Dr. Ernildo
Stein pelo o exemplo de permanente e saudavel “insatisfacdo™ filosofica, o que gerou em
minhas inquietacdes 0s seguintes questionamentos: O quanto tem importancia o filésofo ao
qual me dedico? E o quanto é significativo o texto ao qual escrevo?

Agradeco também aos secretéarios, sempre diligentes e atenciosos, da secretaria do
Programa de P6s-Graduacao em Filosofia da PUCRS, Paulo Roberto Soares Mota e Andréa da
Silva Simioni; e a PUCRS por proporcionar aporte financeiro em grande parte de meus estudos
de Doutorado.

E claro como ndo poderia deixar de sé-lo dedico esta pesquisa a minha familia, com
carinhosa énfase a minha esposa Julhane Westphal e as minhas filhas Nathalia Westphal Rocha
e Cecilia Westphal Rocha, porquanto em seus olhares e sorrisos renova-se a crenga positiva
sobre a humanidade e a crenga verdadeira de que filosofar é preciso para melhor conduzir-se

na existéncia.



“A mais gloriosa batalha ¢é aquela que se
consegue sobre si mesmo, e a mais vergonhosa
derrota € a que consiste em ser vencido por Si
mesmo. ”

Platdo, Leis, 626 e

Kovraivba, & Eéve, 10 vikay adTov adTov macov
VIK®OV IpaTy TE Kal apioti), T0 0¢ nrradclal
avToy Q' EaVTOD TAVTWY AICYIGTOV TE GO Kal
KOAKIGTOV. TADTA YOp (OGS TOAEUOV &V EKACTOIS
HUDY OVTOS TPOS NUAS AVTOVS CHUAIVEL

Platdo, Nouot, 626 e 2-6.



RESUMO

A partir da compreenséo de duas particulares sentencas da Carta VII (331 d): “Viver
cada dia de modo a que fosse senhor de si mesmo (éyxpaziic avtoc avrod), 0 mais possivel; ” e
(324 ¢): “Quando eu era jovem, senti 0 mesmo que muitos: pensei, logo me tornasse senhor
(kdprog) de mim mesmo, ir direto a politica; ” a tese pretendera propor 0 quanto o conceito de
eykpazero, (dominio de si) é de excepcional importancia no conjunto da filosofia platénica, em
distintas etapas, na producéo escrita-dialogica do filésofo ateniense. Sugestiona-se que Platdo
evidencia uma real intencionalidade filosofica, ndo somente com a formacao do dominio de si
aos que intencionam “ir” a politica, mas, também estendendo esta formacéo ao interior de cada
individualidade participe na comunidade politica; da mesma forma, propds-se que o dominio
de si acaba por se apresentar como o corolario do conhecimento e do cuidado de si, tomando-
0s a estes, como conceitos essencialmente integrantes do platonismo. Conclui-se que o dominio
de si mesmo é uma poténcia da faculdade superior da woy#, e por isso é uma virtude e uma
purificacdo de si passiveis de serem formados/configurados em cada individualidade psiquica,
constituindo-se assim como exercicio espiritual por exceléncia. O objetivo desta pratica de si
nunca se apresenta como pura formacdo tedrica, mas também € sempre uma atividade, um
movimento continuo que prepara a melhor conduta ético-politico-existencial humanamente

possivel.



ABSTRACT

From the understanding of two particular sentences VII of the Charter (331 d): "Live
each day so that was master of himself (¢ykpatng avtog adrov) as much as possible; "And (c
324):" When | was young, | felt the same as many: | thought, soon I became lord (kbp1oc) of
myself, go straight to the policy; "The thesis intended to propose how the concept of eykpdateia
(self-control) is of exceptional importance throughout the Platonic philosophy, at different
stages in the production-written dialogue of the Athenian philosopher. It suggests that Plato
shows a real philosophical intentionality, not only with the formation of self-control to those
who intend "to go" policy, but also extending this training to the interior individuality of each
participant in the political community; likewise, it was proposed that the other domain
ultimately present as a corollary of knowledge and self care, taking them to these as essentially
members of Platonism concepts. It concludes that self-control is a power higher college yoyn,
and so it is a virtue and a purification of themselves capable of being trained / configured on
each psychic individuality, constituting as well as spiritual exercise par excellence. The purpose
of this practice himself never appears as pure theoretical training, but is also always an activity,
a continuous movement that prepared the ethical, political and existential conduct humanly

possible.
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INTRODUCAO

Platdo na Carta VII (331 d) ajuiza a seguinte proposicdo: “Viver cada dia de modo a
que fosse senhor de si mesmo (éyxparic avros adrod), 0 mais possivel?. ” Este aconselhamento
de caracteristica eminentemente pratica, porquanto implica a vivéncia em cada dia, intenciona
conduzir a melhor acéo, logo, pressupde a necessidade de saber dirigir-se através da formacéo
de uma conduta ética e racional.

Ainda no contexto da referida Carta VII (324 c), Platdo, em sentenca de sentido
aproximado assere: “Quando eu era jovem, senti 0 mesmo que muitos: pensei, logo me tornasse
senhor (kvproc) de mim mesmo, ir direto a politica. ”

Estas duas proposicdes indicam a importancia do conceito de dominio ou de governo

ou ainda, de poder sobre si mesmo, todos estes como possiveis significados equivalentes do

termo grego de eyxpdzero®.

Conforme se compreende a partir da utilizacdo deste termo nas referidas sentencas da
Carta VII, héa duas hipotéticas dimens@es interpretativas as quais € possivel asserir o seguinte:
a) a sentenca 324 c sugere o trabalho que deve o filésofo impor a si préprio se sua intencéo é
“ir” a politica; b) a sentenca 331 d sugere uma proposi¢do explicitamente abrangente
direcionada ndo somente aos filosofos, mas a todos os integrantes de uma comunidade politica,
ou seja, a0 homem comum, de maneira independente de sua condi¢do social e mesmo

intelectual.

! Sobre a edicdo aqui utilizada da Carta VII, o leitor encontra referéncia completa nas referéncias deste trabalho.
Contudo, cabe ressaltar, que a edicao utilizada é composta de erudita, embora breve, Introducédo de Terence Irwin.
O autor destaca, que ha, de sua parte, suspeita sobre a autenticidade da Carta VII. Para Irwin, o provavel autor
seria 0 sobrinho e sucessor de Platdo na Academia, Espeusipo. Contudo, assim como pode ser 0 caso pode também
ndo o sé-lo, complementa Irwin. Opta-se pela segunda alternativa. De acordo com ROSS, D. (1976, p. 10): A
Carta VII ¢ escrita entre os anos de 353 e 352 a. C. O que a coloca entre os Gltimos escritos de Platdo, alguns anos
antes de sua morte. Ajuiza o professor Jos¢ Trindade Santos: “E claro que as razdes para recusar a autenticidade
da Carta VII nos parecem persuasivas [...] Mas ha ainda mais excelentes motivos para ndo relegar esse texto ao
limbo dos apécrifos, pois, como se costuma dizer (em referéncia a W. Guthrie. A History of Greek Philosophy V,
Cambridge, 1978, 399-416), se ndo é de Platdo, é de alguém que conhece bem a filosofia platdnica, ao longo da
digresséo (340 b-345c¢). “Os manuscritos medievais que contém os didlogos platonicos incluem ainda 13 cartas
que lhe sdo atribuidas. A Sétima é a mais extensa. Ocupa-se sobretudo de alguns episddios turbulentos da histéria
da cidade grega de Siracusa, na Sicilia, entre os anos de 360 e 350 a.C (quando Platdo tinha 60 a 70 anos,
envolvendo as relagfes entre Platdo, Dionisio 11 (tirano de Siracusa) e Dion (um aristocrata siracusano ambicioso,
associado a Academia platonica). ” IRWIN, T. H. (Introdugéo da edi¢do usada da Carta VII, p. 7. Ver bibliografia).
2 No contexto da referida Carta, Platdo esta aconselhando seus amigos siracusanos.

3 Ainda ter-se-ia como equivalentes: os termos de moderacéo, de vigor, de senhorio. Contudo, dar-se preferéncia
ao termo dominio e, por vezes, utiliza-se governo ou poder (como poténcia).
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Do que se segue que h& duas utilizagbes do termo eyxpdreio: uma direcionada a
existéncia humana em geral, outra, direcionada aos filosofos ou também, aos desejosos de se
direcionarem a vida politica®.

Neste intuito a tese propGe esclarecer trés objetivos cruciais ao tema sendo (a) o objetivo
principal e (b) e (c) e (d) os objetivos secundarios. Estes objetivos sdo: (a) de que forma o
dominio de si mesmo forma-se na interioridade da pessoa, ou seja, na woys; (b) evidenciar em
que sentido ocorre a relacdo entre o dominio de si mesmo e a formacgdo daqueles que
intencionam ““ir”” a politica; (c) evidenciar que a formacdo do dominio de si mesmo direciona-
se para cada individuo participe na comunidade politica; (d) evidenciar que o dominio de si
mesmo € o corolério do conhecimento e do cuidado de si.

O dominio de si mesmo nas duas hipotéticas dimens@es interpretativas, sugeridas sobre
a utilizacdo do termo eyxpdreia na filosofia de Platdo, a partir da Carta VII, pressupem como
condicionantes para a sua efetiva realizacdo as seguintes problematizacGes: (a) o dominio de si
mesmo é enderegado ao homem comum ou somente aos fildsofos? (b) O que significa este “si
mesmo”? (C) Por que tal imperativo torna-se necessario para “ir” a politica ¢ obter o esperado
éxito (ebruyiav) nesta atividade? (d) E correto a hip6tese de considerar o conhecimento e o
cuidado de si como propedéuticos ao dominio de si? (e) A tese da imortalidade da yoy# interfere
no conceito de dominio de si mesmo, de que forma e em que sentido? (f) é correta a hip6tese
de considerar o dominio de si mesmo como exercicio (espiritual) ético-existencial? (g) qual a
funcdo da educacdo (razdeio) no dominio de si mesmo? (h) qual a relacdo entre a formacéo do
dominio de si mesmo e a linguagem (1dyo¢)? (i) qual a relacdo entre o dominio de si mesmo e
a faculdade superior da (woy7)? (j) qual a relacéo entre o dominio de si mesmo e a questao da
virtude (dperr) (K) existem empecilhos ao dominio de si mesmo?

O conjunto destas questdes j& adiantam o quanto a utilizagdo do conceito de eyxpdreia
na filosofia de Platdo é representativo no conjunto de sua extensa producdo escrita. Neste
sentido o trabalho a ser desenvolvido aponta para além do contexto particular da Carta VII.

O titulo proposto sugere a integracdo entre o conceito de dominio de si mesmo com a

ética® e com o conceito de existéncia. Porquanto, o dominio de si mesmo caracteriza-se como

4 Mesmo estes, os ndo-fildsofos, é indispensavel filosofar. Como se aprende do seguinte argumento da Carta VII
(326 b): “Fui obrigado a dizer, louvando a verdadeira filosofia, que a ela cabe discernir o politicamente justo em
tudo dos individuos, e que a espécie dos homens ndo renunciara aos males antes que espécie dos homens ndo
renunciard aos males antes que a espécie dos filosofam correta e verdadeiramente chegue ao poder politico, ou a
espécie dos que tém soberania nas cidades, por alguma graca divina, filosofe realmente. ”

> O que poder-se-ia chamar de ética em Platdo pressupe o conjunto de praticas existenciais, ou exercicios
existenciais que propdem formar nas individualidades a virtude, sempre objetivando a vida melhor possivel, isto
é, a vida boa e justa, ou seja, feliz. Contudo, a virtude ndo esta separada do uso que se faz da racionalidade. E
ainda, fundamenta-se na proposta platdnica de educacéo da woys. Ademais é valido inferir que a ética de Platdo
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propdsito tedrico-pratico para construir/formar/configurar, no interior de cada individualidade,
naturalmente tendenciosa a filosofia ou ndo, condutas que se coadunem com a boa vida ou a
vida de virtude. E propiciar aos individuos esta formacao ético-existencial, pressupde, em sua
propria pratica Ines modificar a existéncia®.

Ajuiza-se que o conceito de dominio ou de governo de si mesmo é um tema
eminentemente platonico e, portanto, crucial ao que Platdo propunha como gitocogpia.

Neste sentido utilizar-se-4& como apoio metodologico a tese proposta duas obras
essenciais de Pierre Hadot: Filosofia como modo de vida e Exercicios espirituais e filosofia
antiga.

Os conceitos apresentados por Hadot permitem interpretar a Platdo, como um filésofo,
gue une em suas assercdes o0 plano teérico e académico, direcionado aos iniciados a filosofia,
porém, fortemente entrelacados ao plano pratico da existéncia, ou seja, de aplicacdo préatica ao
homem comum.

A leitura de Hadot contribui, ao utiliza-la como uma chave hermenéutica, tanto a uma
nova possibilidade de interpretacdo das referidas proposicbes da Carta VII, como ao
esclarecimento de certos caminhos percorridos na escritura platonica, antes e apos da referida
Carta VII, dentro do escopo delimitativo do propdésito aqui apresentado.

Neste sentido cré-se atingir-se certa originalidade na forma como se apresenta, se
compreende e se problematiza os temas e conceitos da producao escrita de Platdo, em sua direta
relacdo as inquiri¢bes sugeridas, e aos objetivos propostos na fundamentagao desta tese.

Utilizar-se-a dos conceitos de exercicios espirituais e filosofia como modo de vida como
mote interpretativo ao esclarecimento hermenéutico das inUmeras sentengas platdnicas
utilizadas neste trabalho. Porquanto, infere-se que tais conceitos se vinculam aos objetivos
propostos.

Acredita-se mediante firmes prop6sitos que o objeto das intencdes filoséficas de Platéo,
¢ tornar factivel em wuma série de construcbes pessoais, isto €, viabilizar a

construcao/formacéo/configuracédo na interioridade psiquica dos individuos, o governo sobre si

se forma também, mediante postulados cosmolégicos. Portanto, a ética de Platdo é o resultado de inimeras
questbes que compdem o platonismo.

& Utilizamo-nos de BRISSON, L. (2010, p. 76) para ajuizar o sentido aqui tomado de existéncia: “A explicagdo
biolégica (a ‘zoologia’) platonica ¢ teleologica: um vivente ¢ uma organizagdo funcional, uma capacidade de
exercer uma ou mais fungdes. Quando o corpo, mortal, ja ndo tem condi¢des de exercer suas fungdes (de nutrigdo,
de reproducéo e de defesa), o vivente morre, o que significa que a alma, imortal, se separa do corpo. [...] Principio
da vida, a alma é também o sujeito da educacdo; é a aptiddo da alma para ordenar suas proprias funcdes e para
cuidar do corpo que permite distinguir os viventes. ”
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proprio, pois, em contrério, os esforcos para construir/formar/configurar o melhor Estado, seréo
estereis e infrutiferos.

Espera-se tornar demonstravel com esta tese que o conceito de dominio de si mesmo,
promove novas possibilidades a compreensao e analise critica da filosofia platdnica.

Quanto a pesquisa envolvida diretamente com os textos de Platdo, aléem da referida
Carta VII, tem-se o estudo dos dialogos: Alcibiades Primeiro, Alcibiades Segundo, Apologia
de Socrates, Eutidemo, Protagoras, Gorgias, Fédon, Fedro, Republica, Politico, Teeteto,
Sofista, Timeu, Leis.

Evidente que ndo seria possivel e, nem este é o objetivo se possivel fosse, de trabalhar
em cada pormenor dos didlogos acima citados. H& assim certos recortes, nuances e énfases de
acordo com os propositos sugeridos.

A estrutura que apresenta a divisao de capitulos é assim composta: Introducdo. Capitulo
1: Primeiros Fundamentos tedricos ao dominio de si mesmo (eyxpazeia); 1.1 O dominio sobre
si mesmo como cuidado e conhecimento da woy#: a preparagdo a politica: “o caso Alcibiades”;
1.2 Consideragfes Complementares. Capitulo 2: O necessario conceito de alma (yoy7); 2.1
Dominar a si mesmo € governar a propria woy; 2.2: Empecilhos ao dominio de si mesmo.
Capitulo 3: A rauoeio filosofica de Platdo: a construcdo da virtude (dpetsj), 0 uso da punicdo e
a relacdo entre filosofia e religido; 3.1: A construcao da virtude (dpezs}) € 0 uso da punicao; 3.2:
A relagdo entre filosofia e religido. Capitulo 4: O dominio de si mesmo e a filosofia dial6gica
de Platdo; 4.1 a apropriacdo correta no uso do logos (16yog); 4.2 O dominio de si mesmo como

construcdo discursiva de si. Capitulo 5. A Alegoria da Caverna. Considerag6es Finais.

As fontes primérias de pesquisa sdo textuais e, por conseguinte, utiliza-se das “doutrinas

escritas” de Platdo. Fora-se desenvolvendo uma hermenéutica’ dos textos platonicos

7 Na utilizacdo do conceito de hermenéutica é preciso asserir o elemento crucial que fundamenta tal modo de
utilizar-se de textos filoséficos. A isto, torna-se necessario expor um conceito chave para a hermenéutica, e este
conceito é o compreender. Conforme GADAMER (2002, p. 730): “Quem quer compreender o texto, em principio,
disposto a deixar que ele diga alguma coisa por si. ” Isto indica, que, para Gadamer, o pesquisador deva, como se
espera que faca, compreender o texto, sem, no entanto, compreender “tanto”, que deixe o autor em contradi¢do
consigo mesmo. Neste sentido, continua: [...] Por isso, uma consciéncia formada hermeneuticamente tem que se
mostrar receptiva, desde o principio para a alteridade do texto. ” Ou seja, na interpretagdo/compreensdo do
texto/autor, ndo ultrapassar o limite, dado pelo proprio autor/texto: “O que importa é dar-se conta das proprias
antecipac0es, para que o proprio texto possa apresentar-se em sua alteridade e obtenha assim, a possibilidade de
confrontar sua verdade com as proprias opiniGes prévias. Contribui STEIN, E. (2002, p. 100), sobre o que
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priorizando um possivel ordenamento. Mas esta possivel datacdo cronoldgica é considerada
mais como um facilitador didatico-expositivo, e menos como um decisivo diferencial
interpretativo. Porquanto a utilizacdo das obras de Platdo da-se no critério tematico e nédo
necessariamente cronolégico.

Por vezes utiliza-se em mailsculo da palavra Estado. Este termo indica a Cidade-Estado
em referéncia a composicdo geogréfica, histérica e politica das péleis. E ndo, portanto, na
denominacdo Estado em sentido moderno do termo na construcéo dos Estados-nacdo. Do que
se segue que o termo Estado, sendo as Cidades-Estado gregas, e, portanto, as poleis, tem-se a
equivaléncia com os termos de comunidade politica e cidadania. Assim esta-se em correta
consonancia a Platdo e aos gregos®.

Cré-se que ha em Platdo um certo desenvolvimento escrito-tedrico, mas nao no sentido
de que ja nos primeiros escritos ja ndo estejam presentes principios fundamentais como o
préprio conceito de ywoyr, mas, fundamentalmente no sentido de que estes principios continuam
a ser burilados, e a se desenvolverem com maior aprofundamento ao longo da producéo
platdnica.

Os diadlogos dialogam com outros dialogos, por vezes ha correcBes, por vezes
apresentam-se inovacgdes. Um claro exemplo esta na querela acerca da teoria das ldeias entre
os dialogos Teeteto, Sofista e Parménides. E ainda poderia acrescentar-se o dialogo Timeu.

Assim é prudente evitar o postulado de que tudo esteve sempre pronto desde 0s
primeiros escritos de juventude. Pois acreditar nesta assertiva seria 0 mesmo que negar que a

vida intelectual de um homem, mesmo em sua genialidade como em Platdo, ndo viria por

caracteriza a hermenéutica filosofica em Gadamer: “Verdade e Método fala-nos de um acontecer da verdade no
qual ja sempre estamos embarcados pela tradi¢cdo. Gadamer vé a possibilidade de explicitar fenomenologicamente
esse acontecer em trés esferas da tradicdo: o acontecer na obra de arte, 0 acontecer na histdria e o acontecer da
linguagem. A hermenéutica que cuida dessa verdade ndo se submete a regras metédicas das ciéncias humanas, por
isso ela é chamada de hermenéutica filosofica. ” Também consoante aos argumentos de Gadamer, esta tese também
contém, um esforco hermenéutico de compreender a doutrina escrita de Platdo. Embora, isto ndo signifique a
exclusdo da validade dos argumentos utilizados por Platdo, a propésito, argumento defendido em HOSLE (2008,
p. 86), quando da analise da tarefa hermenéutica filosofica e do conceito de compreender. Infere o autor: “Mais
uma vez: a tarefa principal dos filosofos é descobrir se 0 argumento exposto por um colega contemporaneo ou
falecido é vélido, e ndo simplesmente compreendé-lo. No entanto, para poder dizer algo relevante sobre sua
validade, o fil6sofo tem primeiramente havé-lo compreendido, e as vezes isso é muito mais dificil do que se pensa.
Além disso, compreender e valorar estdo interligados em diversos niveis, mesmo se séo atividades diversas
direcionadas a objetos diversos — a saber, significado e verdade. Um exemplo seria que com bastante frequéncia a
analise l6gica de um argumento chega a conclusdo de que ele é apenas valido se sdo dados determinados
pressupostos, e que a hermenéutica pode nos ensinar que o0 autor em questdo, ou até mesmo a época em questao,
de fato aceitava esses pressupostos, enquanto tempos posteriores ndo mais os partilham. (Na medida em que
deveriamos primeiramente encontrar uma interpretagdo benevolente de um texto que lhe atribuisse tanta verdade
guanto possivel, a hermenéutica esta ligada também a ética.)

8 Consoante aos argumentos de BARKER, E. (1978, p. 33): “Para os gregos, pdlis significava sempre uma
comunidade, e ndo uma area territorial. [...] qual a ideia em nome da qual essas pessoas se reuniam, e se
estruturavam numa sociedade? Ha duas respostas possiveis: a continuidade e as relagdes de parentescos. ”
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acrescentar mediante a soma dos anos vividos, novos desdobramentos teéricos, consequéncia
direta de seu proprio amadurecimento pessoal, e que, portanto, exercendo sobre este alguma
modificacdo interna, ndo acabaria por viabilizar algum inevitavel aprimoramento, autocritica e
inovacio®.

A maioria das passagens citadas dos Dialogos, embora sejam feitas em lingua
portuguesa, possuem em acréscimo, geralmente em notas, de sua versao textual grega. Para
tanto utiliza-se da edicdo Cambridge/Harvard: Plato in Twelve Volumes, que em sua versdo
bilingue grego/inglés, possuem ao longo de seus volumes a contribuicdo de diferentes
tradutores, neste caso, evidentemente para a lingua inglesa.

Utiliza-se também como material de pesquisa de inimeras tradu¢des dos Dialogos para
a lingua portuguesa, e que o leitor pode consultar de forma completa nas referéncias finais deste
trabalho. Na medida do possivel e necessario, ocorre a consulta de artigos, porém a énfase déa-
se em livros.

Ainda em sentido mais estritamente metodoldgico, nas sentencas mais importantes
coloca-se ao corpo da tese, entre parénteses, a palavra ou o argumento completo em lingua
grega. Opta-se por ndo transliterar para o alfabeto latino as expressées gregas. E sempre que se
usar de uma palavra em lingua portuguesa, mas querendo significar seu sentido grego, por
exemplo alma para woy7, ambas estardo juntas em sua primeira utilizacéo.

Pede-se compreensdo ao leitor (s), que embora tendo havido esfor¢o quanto aos aspectos
mais filologicos desta tese, com grande probabilidade, devido a falta de habilidades mais
apuradas e especificas, erros serdo encontrados. Contudo, espera-se que ndo em excessiva

demasia.

Escolhe-se por no se adentrar a chamada “questdo socratica. Pois que esta devido as
suas enormes dificuldades e aspectos inconclusos, mais impossibilitaria uma compreenséo
eficaz, do que de fato contribuiria a esta tese. Apenas se apresenta 0s argumentos seguintes,

pois que estes vinculam-se diretamente a “doutrina escrita” de Platdo. Logo, vincula-se a tese.

% Sobre este ponto, ver HOSLE (2008, p. 78-79).
10 Basicamente, a “questdo socratica” postula questdes acerca do que é socratico, no sentido historico, € o quanto
este Sdcrates da historia corresponderia ao “Sdcrates”, personagem dos Dialogos de Platéo.
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Contudo néo apenas a esta tese em particular, mas com qualquer tese que tome Platdo como
objeto.

Do que se segue: ha o seguinte argumento socratico proferido na Apologia de Sdcrates
(28 b): “Por menos gque valha uma pessoa, deve pensar ndo em morrer ou viver, mas se procedeu
com justica ou injustamente em todos os seus atos. ” Seu significado é muito proximo de
sentido, para ndo dizer que possui sentido estritamente equivalente, do seguinte argumento
encontrado no dialogo Leis (707 b): “[...] o que mais importa para os homens ndo ¢ a existéncia
ou o simples fato de conservarem a vida, como pensa a maioria, porém tornarem-se tdo bons
quanto possivel, e assim permanecerem enquanto viverem. ”

O que nos ensina estes argumentos de significado equivalente, porém postos entre
dialogos tao distanciados em seu tempo de datacao?

Primeiramente, justifica o posicionamento aqui escolhido quanto a prioridade dada aos
temas e problemas encontrados nos Didlogos de Platdo, em detrimento a respectiva ordem
cronolégicall. E também, e este é o ponto de maior relevancia, pois, este questionamento traz
consigo duas posicdes tedricas discordantes sobre como se deve tratar de SAcrates em relacdo

aos escritos de Platdo.

11 A questdo da cronologia dos Dialogos € antiga e remonta a uma longa tradigdo. Alguns textos ainda sdo motivos
de discussdo, como por exemplo, a autenticidade da Carta VII, embora esta tenha nos Gltimos tempos se
consolidado como realmente de Platdo. Entretanto, 0 mesmo ndo ocorre com as outras Cartas. O primeiro e 0
segundo Alcibiades, ainda sd@o motivos de controvérsias, bem como a autenticidade do Epinomis. Também
questdes sobre a ordenacdo dos dialogos, como onde, de fato, estariam localizados o Timeu e 0 Fedro. Aqui, opta-
se por ndo adentrar em tal questéo, mas fazer o aniincio de algumas fontes com as quais concordamos. Por exemplo,
em ROGUE (2005, p. 16-17), encontra-se: “os socraticos com (em ordem cronoldgica): Apologia, Criton, Hipias
Menor, Laques, Carmides, Lisis, H. Maior, Eutifron, Protadgoras, Alcibiades I e 11, todos estes trazendo a questdo
das virtudes, dominio de si e o saber do saber; os intermediarios, divididos entre aqueles que trazem o mito e a
influéncia orfica-pitagorica, que correspondem ao Gorgias, Ménon, Eutidemo, Cratilo, Menexeno, fon e aqueles
gue trazem o dualismo ontoldgico, temas disjuntivos (reminiscéncia, fuga do mundo, participagdo, metempsicose)
gue correspondem ao Fédon, Banquete, Republica e Fedro; e por fim, os didlogos tardios, estes com maior variagao
tematica, o Teeteto, Parménides, Sofista, Politico, Filebo, Timeu, Critias e Leis. Maiores especificidades em alguns
dialogos, serdo colocadas ao longo do trabalho. Contudo, coloca-se o posicionamento de McCOY, (2010, p. 29),
guando a autora infere que a: “Apologia ndo deve ser tomada como uma reconstrucdo ou relato histérico do
julgamento de Soécrates, mas entendida fundamentalmente como a defesa retorica de Platdo sobre Sdcrates.”
Todavia, infere-se que excluir toda a possibilidade de realidade historica seja implausivel. Mas, por outro lado, é
correto considerar inimeras possibilidades de inferéncias platdnicas ao longo desta obra. O que é consoante com
aposicdo de VILHENA (1984, p. 390-391). Todavia, ainda sobre a questao da ordem geral da cronologia platdnica,
contribui REALE (p. 90-91), afirmando que pela ordem os altimos escritos de Platdo sdo: “Teeteto, Parménides,
Sofista, Politico, Filebo, Timeu, Critias, Leis. Depois se estabeleceu em que a RepUblica pertence a fase central da
producdo platdnica, precedida pelo Fédon e pelo Banquete e seguida pelo Fedro. Pdde-se igualmente afirmar que
um grupo de dialogos representa o periodo de amadurecimento e de passagem de fase juvenil a fase mais original;
0 Gorgias pertence com toda verossimilhanga ao periodo imediatamente anterior a primeira viagem a Italia e o
Ménon ao imediatamente posterior. A esse periodo de amadurecimento pertence, provavelmente, também o
Cratilo. O Protagoras é, talvez, o coroamento da primeira atividade. Os outros dialogos, sobretudo os breves, séo
certamente escritos juvenis, como, de resto, é confirmado pela tematica tipicamente socratica que neles é discutida.
Alguns deles podem certamente ter sido retocados e parcialmente refeitos na maturidade [...]”
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Pensar nesta diferenciagédo, contribui, sobremaneira, acerca de como deve-se interpretar
e escrever sobre Platdo. E em consequéncia se esclarece os dois argumentos anteriormente
apresentados proferidos na Apologia Socrates e Leis.

Conforme Grube (1987, p. 16-17) - que por sua vez concorda com Burnet e Taylor - o
“Socrates dos didlogos platonicos ¢é, no essencial, o Socrates historico, e que as teorias que
Platdo pde em seus labios foram sustentadas por ele, todavia, a excecao estaria por conta da
teoria das Ideias. ”

A argumentacao de Grube propde que Platdo fora eminentemente socratico e, “quando
Socrates fala” nos Dialogos é realmente o Sdcrates (histérico) que esta falando. Ora, é evidente
que entdo Platdo concorda com Socrates e mais que isso, dissemina o socratismo através de sua
producdo dialogica. A proposito, cabe a pergunta: Seria este 0 objetivo principal dos dialogos:
fazer a apologia e disseminar o socratismo? Contudo, da mesma forma que tal caminho eleva a
Sécrates, por outro, diminui o platonismo. E ainda: Seria apenas a teoria das Ideias o produto
da filosofia de Platdo?

Dado o prosseguimento nesta problematizacdo, encontra-se em dissonancia a Grube, a
ndo- equivaléncia entre “Sdcrates” de Platdo e o Sdcrates historico em Vilhena (1984, p. 390-
391):

O Socrates platonico é o Socrates que era ‘real’ para Platdo, quer dizer o
Socrates que realmente Platdo via no seu mestre e tal como ele queria que
Sécrates ‘realmente’ tivesse sido. O Socrates dos didlogos platonicos € o
Sécrates visto através do temperamento, do pensamento e da época de Platéo.
Neste sentido, é um Soécrates, de certo modo, ‘construido’ e ‘ficticio’ [...]
Admitir que toda imagem da uma grande figura histérica entra uma parte de
‘construgdo’, ndo significa reconhecer que este procedimento é arbitrario.
Toda historia se constroi.

Conforme compreende-se, para Vilhena (p. 400-401,) os didlogos séo livremente
construidos, e ndo correspondem a um relato estritamente histérico, incluindo, consoante o
argumento do autor, a obra Apologia de Socrates. Todavia, salienta, isto ndo diminuiria a
importancia historica dos Dialogos'?. Mas, veja-se bem, a importancia histérica de algo ou
alguém, difere ou pode grandemente diferir do que de fato ocorreu historicamente. Para
Vilhena, e este ponto é importante, “de certo modo” Sécrates ¢ uma constru¢ao. Bem, se é de

certo modo, ndo é de modo pleno, e assim ha viabilidade para a argumentacdo de Grube.

12 VVILHENA (1984, p. 350), faz a seguinte afirmagdo: “Parece, todavia, que o problema da distingdo entre o
Sécrates platdnico e o Socrates histdrico surgiu na Academia. Na época em que Aristoteles a frequentava, na forma
da primeira tentativa para separar a contribuicao socratica da contribuigao platdnica. ” Em Aristdteles encontra-se
na Metafisica (1078 b 27) a assertiva: “Duas coisas devem com justica ser deixadas a Socrates: os argumentos
indutivos e a definicdo universal.
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Mas quais dentre os dois argumentos apresentados, entre estes renomados comentadores
e estudiosos € o mais verdadeiro? N&o existe afirmativa. Acredita-se que os dois
posicionamentos ndo sejam de todo autoexcludentes, mas sdo posi¢Oes dificeis de serem
conjugadas. Pois para um, Grube, Platdo relata de fato o Sécrates da historia, para o outro,
Vilhena, o “Sécrates” de Platdo ¢ uma constru¢do em grande medida literaria, ficticia, embora
ndo necessariamente exclua caracteres historicos.

A pergunta que cabe a tese: Qual interpretacdo é aqui privilegiada? Ambas. Porquanto
se acredita que Grube tem razao quando diz que no essencial o Socrates historico € 0 “Sdcrates”
de Platdo, mas discorda-se quando se propde que apenas a teoria das Ideias pertence a Platéo.
Por outro lado, Vilhena apresenta muita coeréncia quando afirma que toda grande figura da
historia é, de certo modo, uma construcdo, e que em parte o Socrates de Platdo € ficticio, ou
seja, é construido para servir aos propoésitos de quem se pde a escrever.

Claramente o leitor ha de considerar que a resolucdo definitiva a este tema dos estudos
socraticos-platonicos, longe se encontra de sua resolucdo definitiva, e provavelmente ird
permanecer, devido simplesmente ao fato de que Socrates nada escreveu.

Ir além deste ponto sobre a “questdo socratica”, por ora ndo nos é permitido, mas
acredita-se que tais inferéncias muito contribua, como previamente afirmado, tanto a escritura
da tese como a compreenséo de Platdo e seu mentor, SAcrates.

Pois o historico do problema dominio de si mesmo inicia-se nos chamados “dialogos
socraticos” ou “dialogos de juventude”, na tematica de cuidar da woys;. Porém, o crucial: é

Platdo que o expde.

1 PRIMEIROS FUNDAMENTOS TEORICOS AO DOMINIO DE SI MESMO (éykpdreta)

De forma conclusiva a questdo socratica salientada na parte final na Introdugédo desta
tese, mas que servird as paginas que se seguem, fundamentalmente na interpretagdo dos
“dialogos socraticos”, usa-se a valiosa contribuicdo de William Prior, em artigo intitulado: O
Problema socratico, (2001, p. 47): “o método refutativo”, pondera o autor, “dos primeiros
di&logos é a contribui¢do de Sécrates, mas as doutrinas filosoficas positivas que podem ai ser
encontradas, como também nos didlogos posteriores, constituem a contribuicao de Platdo.”

Tal avaliacdo sobre os Dialogos sdo de fundamental importancia, porque este é o
caminho percorrido neste estudo, tanto em detrimento aos “dialogos socraticos”, bem como,

aos demais didlogos em que Sdcrates é o principal interlocutor.
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Em sintese ao que fora apresentado até este ponto, ajuiza-se que o conceito de cuidado
(Oeparmeiav/ Ospamster) da woyri e de conhecimento de si mesmo (yv&é: avrév), embora
vinculem-se aos primeiros didlogos de Platdo chamados “socraticos” ou de “juventude”, e
estejam associados tradicionalmente a filosofia socratica, a forma de tratamento dado a estes
conceitos, o0 serdo a partir do ponto de vista da filosofia escrita de Plat&o.

Em consequéncia da interpretacdo sugerida neste trabalho, considera-se o tema do
cuidado (Oepameiav/ Ocparmever) da woyp e do conhecimento de si como 0s primeiros
desdobramentos, uma espécie de lancamento inicial (platbnico) a questdo do dominio
(éyrparerar) sobre si mesmo®3. Neste propdsito hipotético justifica-se o capitulo primeiro desta
tese.

Somado a esta proposta de interpretacdo sobre os fundamentos filoséficos encontrados
nos Dialogos, ao problema do dominio sobre si mesmo, tem-se como basilar fundamento desta
tese, a seguinte assertiva de Pierre Hadot (2009, p. 138): “Toda a filosofia é exercicio, tanto o
discurso para ensino como o discurso interior que orienta nossa acdo. Evidentemente, os
exercicios se realizam preferencialmente para o discurso interior.

Ja neste ponto, a partir desta inferéncia de Hadot, cré-se justificar a escolha deste autor
como metodologia central para compreender-se 0 conceito de gyxpdzeia conforme os objetivos
propostos.

A filosofia de Platdo, como demonstrar-se-a, encontra-se incluida nesta tradicdo de
exercicio (aoxéoic), conforme propbe Hadot.

Infere-se que o discurso voltado ao ensino (externo) é facilmente justificado na criacao
da Academia (387 a.C), e também na extensa producdo escrita dialogal de Platdo. Contudo, o
didlogo é ainda mais, pois se constitui em uma forma discursiva que viabiliza o acesso ao
discurso que deve ser formado/produzido na interioridade dos individuos®*,

A filosofia dial6gica de Platdo, sugere-se, é formadora de subjetividade. Ou seja, ela
impulsiona a0 movimento de formacao/transformacéo do sujeito mediante a si proprio. Assim
o didlogo possui uma dupla tarefa: a de ensinar a filosofia (tedrica), mas também de ensinar a

filosofar, e este filosofar caracteriza-se como exercicio espiritual, porquanto objetiva aquela

13 Platdo utiliza em seus didlogos tanto os termos de Ospansiav/ Oepameier como o termo de émueindijvor savrod!
émueleirar. Utiliza-se mesmo dos dois termos em um mesmo dialogo, como é o caso nos didlogos Alcibiades
Primeiro e Republica. JAEGER (2001, p.528, nota 65), comenta que: “a expressdo ‘cuidado da alma’ tem para
no6s um sentido especificamente cristdo, porque se converteu em parte integrante desta religido. Isto se explica pelo
fato de a concepgdo crista coincidir com a socratica na ideia de paideia como o verdadeiro servico de deus e do
cuidado da alma como a verdadeira paideia. No seu modo de formular esta concepcéo o cristianismo encontra-se
influenciado pelo pensamento socratico tal como o apresenta Platdo. ”

14 A questdo dos diadlogos aparece ao longo desta tese, contudo, concentra-se prioritariamente no capitulo 4.
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formagdo ético-existencial, caracterizando-se como instrumento de cuidado e conhecimento de
si mesmo.

Hadot assere que os Dialogos de Platio se caracterizam como exercicio espiritual®®.
Sendo esta forma de exercicio (2009, p. 137-38): “‘uma pratica voluntaria, pessoal, destinada a
operar uma transformacédo do individuo, uma transformacdo de si. ” Todavia, se como ajuiza
Hadot é uma prética voluntaria, entdo nem todos se dispdem a realizar este exercicio que
objetiva esta transformacdo, acrescenta-se formacdo, de si mesmo. Polo ou Calicles, por
exemplo, ndo operam este exercicio espiritual. Teeteto, Glauco e Alcibiades o praticam, embora
este Ultimo nédo tenha logrado ao objetivo proposto.

O dialogo como fepareio de si mesmo, isto é, como cuidado para com a woys, pode ser
compreendido a partir de Hadot como exercicio espiritual que objetiva “operar uma
transformagdo de si”. Embora ndo convenha que o dialogo seja considerado o Unico exercicio
espiritual e, também, ndo seja tomado como a Unica forma de cuidar de si na filosofia de Platéo.
Ambos os conceitos: cuidado da alma e exercicio espiritual ultrapassam em seus objetivos a
exclusividade da forma dialogal.

Quanto a particularidade da forma do dialogo, ainda ajuiza Hadot (2009, p. 140): “as
perguntas e as respostas estdo destinadas a provocar no individuo uma davida, o que inclui uma
emocao, uma ‘mordedura’, como afirma Platdo. Este tipo de dialogo é uma ascese'®”. Se trata,
complementa, (lbidem, p. 140): “de elevar-se, de ultrapassar os raciocinios inferiores e,
sobretudo, sobressair-se as evidéncias sensiveis, ao conhecimento sensivel, para elevar-se até o
pensamento puro e ao amor da verdade.

Esta ultima passagem referendada acima, destaca a forte funcdo epistemolégica da
forma dialogal. O que complementa a citagdo anterior de ser “a filosofia antiga direcionada ao
ensino e ao discurso interior”. Ora, a filosofia de Platdo é dialdgica, ndo ha coeréncia em
dissociar-se dialogo e filosofia, assim constituindo-se como exercicio (aoxéoic) 0 didlogo
ensina a formar crencas justificadas e verdadeiras e, para tanto, é preciso prescindir das
evidéncias sensoriais. Tem-se em consequéncia, a filosofia dialégica como ensino em suas duas

dimensGes, externo (aprendizado) e interno (transformagéo de si).

15 HADOT (Id. Ibidem, p. 145) afirma que como demonstrado na obra de Paul Rabbow (Seelenfilhrung. Methodik
der Exerzitien in der Antike), a origem dos exercicios espirituais ndo possuia origem religiosa, mas filosofica.

16 Conforme HADOT (2004, p. 273): “Quase todas as escolas propdem exercicios de ascese (a palavra grega
askesis significa precisamente ‘exercicio’) e de dominio de si: ha a ascese platonica, que consiste em renunciar
aos prazeres dos sentidos e em praticar um regime alimentar, em certas circunstancias chegando, sob a influéncia
do neopitagorismo, até a abstinéncia da carne de animais, ascese destinada a enfraquecer o corpo pelos jejuns e
pelas vigilias, para melhor viver a vida do espirito; [...]”. Mais adiante sera demonstrado o aspecto de rendincia do
corpo dada a preferéncia a alma.



20

Contudo h& ainda outro conceito, mais amplo, que contribui para compreender 0s
objetivos de Platdo que estdo, como ajuizado, ndo restritos apenas a formacdo estritamente
cognitivo-intelectual, mas indicam a uma melhor conducgéo da existéncia, embora a primeira
caracteristica sempre influencie decisivamente em seu segundo uso.

O conceito de filosofia como modo de vida proposto por Hadot que, caracterizado nos
exercicios espirituais intencionam resolver ndo apenas problemas tedricos ou de raciocinio, mas
preparar a vida pratical’.

Assim o pensamento filoséfico antigo, incluindo é claro a filosofia platdnica, ndo é
caraterizado apenas como um excessivo intelectualismo (ou racionalismo, comumente aplicado
a Platdo), preocupado somente com problemas abstratos (embora ndo exclua de maneira
alguma, estes problemas), mas, é também uma filosofia que denota preocupacdo com a vida
ordinaria dos individuos, consoante a interpretacdo proposta, que intenciona proporcionar,
verdadeiramente, uma interagéo verdadeira entre conhecimento e experiéncia.

Neste viés interpretativo a relacdo de cuidado de Sécrates para com Alcibiades, ndo é
apenas para que este pense melhor, mas para que viva melhor. Tem-se envolvido toda a vida
psiquica do individuo, suas crencas, 0 uso de sua inteligéncia, mas também as suas emoc0es,
seus desejos e apetites, sua moralidade e seu carater.

Conforme ajuiza Ruiz (2015, p. 1): “ A finalidade filoséfica de criar uma forma de vida
é uma tarefa essencialmente ética. Alias, a ética era entendida como uma pratica constitutiva da
forma de vida dos sujeitos. S6 ha ética no modo como o sujeito constitui sua vida'®. ” Contudo,
guando se aplica tal juizo para a especificidade da filosofia platdnica, pressupde-se
indissociavel a relagdo entre o comportamento ético e o pensamento inteligente.

Porquanto, Platdo acredita que o pensar corretamente (filoséfico/dialético) prepara os
individuos a vida ética. Ou seja, ndo havendo modificacdo das crengas que formam o
pensamento (e que também resultam na mentalidade coletiva de um determinado local), ndo ha
possibilidade de uma existéncia ética. Evidentemente, vida ética, tal qual o modelo proposto na
filosofia platnica.

"HADOT (2009, p. 147) cita como exemplo ao referir-se a Plato, explicando o conceito de “filosofia como modo
de vida”, o caso do dialogo Timeu, asserindo: “[...] no fundo o Timeu €, em efeito, um exercicio espiritual em que
o filésofo intenta voltar a situar-se na perspectiva do Todo”. Caracterizando o mesmo conceito, o autor oferece
também o caso de Goethe (Id. Ibidem): “é um perfeito exemplo, ja que todos os seus estudos naturalistas estdo
sempre ligados a certa experiéncia existencial. ” Portanto, este tipo de exercicio, como os demais, como no caso
do préprio dialogo, sdo uma elei¢do a um modo de vida que se deseja levar, em se congregue saber e experiéncia.
18 Continua o autor (Id., ibidem, p. 1): “Como consequéncia, esse ethos influia nas formas coletivas que os sujeitos
criaram na pdlis, politica. Havia uma estreita relacéo entre a forma de vida (ethos) e a forma politica de governo.”
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E ainda assim a filosofia como modo de vida em Platdo, acarreta uma consequéncia
especifica a quem intenciona dirigir-se a politica. A politica assume uma caracteristica de dever
ético-epistémico a ser cumprido pelos filésofos ou por aqueles que filosofam.

Este € o retorno a Caverna, em que a Alegoria da Caverna®® indica claramente mediante
a responsabilidade publica e social do filésofo perante a comunidade politica. Assim
considerado, o conceito de filosofia como modo de vida, aplicado a Platéo, carrega consigo este
inevitavel telos politico.

Em sintese, tenha cuidado para consigo, aprenda a conhecer-se, tenha dominio de si
mesmo, pratique a dialética®®, exercite-se na virtude e na inteligéncia, pratique, portanto, estes
exercicios espirituais que caracterizam um modo de vida filosofica (platénico), e somente entdo

assuma a arte de bem governar aos outros e a Cidade.

1.1 O DOMINIO SOBRE SI MESMO COMO CUIDADO E CONHECIMENTO DA ALMA: A
PREPARACAO A POLITICA: “O CASO ALCIBIADES”

Inicialmente no dialogo Alcibiades Primeiro?! (4ixifiddnc o), Socrates (103 a — 104 a)

justifica a Alcibiades o porqué de apenas o observar durante anos, sem, no entanto, falar-lhe.
Tal impedimento era dado pela divindade de Socrates (seu dauéviov)??.

Alcibiades tratava a todos com desdém e julgava ndo precisar de ninguém para nada,
nem ao seu corpo e nem para sua alma. Socrates ambiciona demonstrar a razdo do orgulho (¢
drepmeppoviroag) de Alcibiades.

Este passo inicial é importante, pois que Socrates assevera haver em Alcibiades um

excessivo orgulho, um amor de si mesmo, que lhe é prejudicial e afasta-o mesmo de seus

19 Tema desenvolvido no capitulo 5.

20 Isto condiz com o filésofo dialético que deve tornar-se filésofo-rei ou rei-filésofo, se coaduna, portanto, a uma
formagdo especifica daqueles que devem governar. Ajuiza GAZOLLA (2004, p. 684): “O dialético ¢ um homem
‘convertido’, tem phronesis porque sabe sobre o proprio conhecer, sabe que deve voltar ao sensivel, a vida pratica,
com um saber dos fundamentos. ” Em Platdo o filosofo ¢ sempre fil6sofo dialético. Portanto, quando nos referimos
ao filésofo, sempre deve-se acrescentar, mesma que nao esteja textualmente colocado este qualitativo
eminentemente platénico.

21 para SZLEZAK, T. (2009, p. 15), o didlogo Alcibiades Primeiro, assim como o Teages e Clitofon, tem suas
respectivas inautenticidades comprovadas. Porém, para Trabattoni (2010, p. 132) o dialogo Alcibiades Primeiro é
auténtico.

22 Xenofonte (Mem., I, 1, 2) assere: “Socrates afirmava que recebia avisos de um ‘deménio’”. Consoante ao que
argumenta Schafer (2014, p. 79 ss.): “O conceito de demonio (daimdn) n~Jao tem inicialmente uma associagéo
negativa em grego. [...] em Platdo, os deuses s6 podem provocar o bem; algo correspondente vale para os demonios
como seres divinos. No entanto, ha um indicio de um deménio aparentemente enganador (Fedro 240 a-b) [...] em
Carta VII 336 b: um deménio ou uma divindade da vinganca (alitérios) causou mal por injustica, impiedade e
estupidez; supostamente uma reminiscéncia da crenca popular, em geral os deménios sdo para Platdo seres com
atuacdo positiva. ”

999
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amigos?. Em seguida propde (104 d)*: “Vou falar como quem se dirige a quem se dispde a
escutar e ndo se retirar antes do fim. ”

Conforme a interpretacdo sugerida, sugere-se que a disposi¢do necessaria de escutar
(drovoouéve), apresenta-se como exercicio espiritual necessario ao aprendizado acerca do
conhecimento de si mesmo.

Aprender a ouvir o outro é tanto uma aprendizagem como também uma disposicao ética.
Porquanto, esta-se a valorizar o dizer daquele que se pronuncia ao outro. Sendo, esta simples
disposicao de escuta, colocar-se em uma conduta que viabiliza combater o orgulho em excesso,
e este € 0 mau imediato apontado por Sdcrates, a existir na yoyr de Alcibiades.

A partir deste momento Alcibiades inicia-se no processo de Oepaneio de si. Contudo, é
ainda preciso convir que a escuta no contexto deste dialogo (105 e — 106 a) ndo é somente do
dizer de Socrates, mas também de seu dozudviov.

E a este daudviov socratico que Alcibiades deve ter a disposicdo de ouvir, afinal, o
saber de Sdcrates representa o saber da divindade, pois que Socrates em si mesmo afirma nada
saber.

Conforme o dialogo (105 a-e), Alcibiades deseja conquistas militares e prestigio
politico, em suma, ambiciona o poder e as honrarias provindas deste. Porém Socrates afirma
que sem a sua ajuda, Alcibiades ndo lograra éxito naquilo que ambicionas, devido a grande
influéncia que os objetos de seus desejos exercem sobre ele mesmo. Em consequéncia, as agoes
de Alcibiades serdo de acordo com as suas ambicdes, e serdo estas a causa daquelas?.

Infere-se que Platdo esta a demonstrar (ndo textualmente) a necessidade de dominio de
si mesmo sobre certos objetos de desejo, que parecem conduzir as a¢des de Alcibiades, mas
para chegar a este governo de si, antes é imperativo saber primeiro cuidar-se, consoante a
interpretacdo que se propde.

Sdcrates se vé como aquele que tem condi¢des de verdadeiramente preparar Alcibiades
em sua trajetoria politica?®. Afirma: “ninguém mais se encontra em condicdes de entregar-te
em maos o poder que tanto ambicionas, sendo eu somente, com a ajuda da divindade (uera

700 Be0d). ”

230 tema do excessivo amor de si mesmo reaparece no dialogo Leis. Esta é das tantas relagGes existentes entre
dialogos de “tempos distintos” de produgdo, como evidencia-se ao longo deste trabalho. O excessivo amor de si
sera tratado em capitulo especifico em que tratamos dos impeditivos ao dominio de si.

24 No texto, 104 d 5-7: cxoboy uév épa pov, g 10 €ixdg, mpoBvuwg, eimep, i¢ piic, émbvueic eidévou T diavoodual,
Kol (G GKOVGOUEVQ KOl TEPIUEVODVTL AEYW.

% De forma implicita ao texto, é possivel inferir que ha na interioridade da alma, a existéncia de disposicGes
opostas a operarem em conflito.

2 O interesse da trajetdria politica de Alcibiades condiz com as preocupac@es de Platéo.
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A partir deste ponto, Socrates propde a Alcibiades a aplicagdo de seu método, ou seja,
responder a perguntas (épwrdusvea) ao invés de portar-se fazendo longos discursos?’.

Somado a escuta, infere-se que o ato de perguntar também se caracteriza como exercicio
espiritual. Ambas contribuem a formagcao/transformagao/configuracio®® dos individuos, que
aprendem a valorizar o dizer do outro e a pensar sobre o seu proprio dizer e seu proprio
perguntar.

Ou seja, a pensar o préprio pensamento e o préprio uso que se faz da linguagem
(A6yoc)?®®. A pensar sobre o que de fato sabe e o que apenas pensa saber, mas ndo sabe.
Aprenderia assim a refutar ao outro quando conviesse (mediante intengdes epistémicas e
morais), mas 0 mais importante: aprenderia a refutar a si mesmo em suas crencas falsas®.,

Em prosseguimento ao “caso Alcibiades”, no didlogo homénimo, Alcibiades cré que,
em breve pode dar inicio as suas contribuicfes ao Conselho dos Quinhentos. Sobretudo,
acredita verdadeiramente saber sobre (107 d): “questdes de guerra ¢ de paz, ou de qualquer
outro negécio de Estado®t. ”

Alcibiades tém consigo a crenca (falsa), de que pode, desde j&, bem desempenhar as
atividades politicas contribuindo positivamente com as questdes de Estado. O que acaba via
dialética (diatéyecbar) sendo refutado por Sécrates que o conduz a aporia, quando Alcibiades
demonstra ser incapaz de nominar (108 e) “quem seria 0 melhor em questéo de paz e guerra”.

Em relacdo ao significativo conceito de dialética (diaiéyeafar — como aparece no texto,
Alcibiades Primeiro, 108 c¢ 6), e que permite ser aplicado contextualmente a este dialogo,
contribui Goldschmidt (1970, p. 124) quando infere:

A dialética é uma pesquisa em comum. Impossivel discuti-la se um dos
interlocutores pretende deter a verdade e recusa, de vez, ser refutado. Nao se
trata, pois, COmo nos concursos eristicos, de impor ao adversario, por todos 0s
meios, uma tese pessoal [...] E preciso aos interlocutores liberem, em si, 0s
principios racionais das servid@es racionais, porque a razao adere a verdade,
enquanto a paixao se atém a sua verdade.

21 A este tema retornaremos.

28 Utiliza-se destes termos formar/transformar, porque ambos, designam uma “configuracio” interior a ser
realizada na alma. Ora, este € o objetivo crucial da filosofia como modo de vida e da realizagdo dos exercicios
espirituais, da mesma forma em que demonstra o objetivo da educacéo platdnica. JAEGER, W. (2003. p. 13) assere
que “a palavra alemi Bildung (formacéo, configuragdo) é a que designa do modo mais intuitivo a esséncia da
educagio no sentido grego e platénico”. Embora ndo fagamos a utilizagéo deste termo da lingua alema, € valida a
referéncia, porquanto, utilizamos o binémio formacdo/configuracéo e, ainda acrescentando o termo transformacéo.
29 Tema desenvolvido no capitulo 4 deste trabalho.

30 A necessidade de refutar-se, tema que aparece também no Sofista. A este ponto retornaremos adiante.

81 No texto, 107 d 3-4: Stav mepi moléuov, & Zokpateg, §i mepi ipiivic §i GALOD TOV TGV TiC TOAEWS TPAYUATOY.
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Do argumento referido acima, Goldschmidt supde que a pesquisa dialética torna
imprescindivel a forma do didlogo. A questdo é que se Platdo resolvera escrever e, fez do
resultado de sua escolha a escrita dialogica €, pois, que o dialogo serve como a melhor
representacdo da propria filosofia dialética.

E mais, o dialogo exige uma disposicao pessoal interna para se realizar. N&o pode haver
didlogo sem esta disposi¢do acolhedora do discurso do outro, mesmo que em momentos torne-
se necessario a refutacdo e a aporia. A filosofia dialética exige o dialogo e recusa a oratoria
discursiva e monoldgica dos retoricos®2.

Por conseguinte, a dialética ndo € um longo discurso (como nos concursos eristicos) que
objetivam encantar, persuadir, impor uma verdade, mas pressupde um desvelar propedéutico
da verdade, dialogalmente, de maneira que os argumentos dos que com ela estejam envolvidos
obtenham como resultado deste esforco dialogal, e raciocinante, a uma ou a muitas crencas
verdadeiras.

Evitando-se erros de raciocinios e crengas falsas advindas destes que, em verdade
servem aos desejos dos impulsos, ndo estando a servico e sob a influéncia do pensamento puro.
Exatamente como era o caso de Alcibiades: dominado por suas ambicbes e desejos e, no
entanto, crendo-se apto a politica, porquanto crente de seu saber.

Se tomado como verdadeiro a prerrogativa de Hadot de filosofia como modo de vida,
quando aplicado a Platdo, entdo a filosofia dialética € uma eleicdo de vida. E, neste sentido, a
prépria dialética é um exercicio espiritual que objetiva a formacéao/transformacéo de si.

Assim sendo a dialética ndo é apenas uma técnica de aprendizagem para aprimorar a
habilidade de raciocinio e abstracdo, mas também um instrumento para melhor se conduzir a
praticidade ordinéria da existéncia.

Porém, consoante a esta hipotese, a dialética ainda assim estaria vinculada com a
formacao especifica dos filésofos, ou, a0 menos aos iniciados em filosofia. O que parece ser 0
caso demonstrado na Republica®:. Em sentido estrito, a filosofia como modo de vida (filosofico-
dialético) nao estaria ao alcance do homem comum grego, embora possa haver mediante a

correta educagdo, 0 acesso deste a patamares mais elevados de crencas e conduta®*.

32 Tema desenvolvido no capitulo 4 desta tese.

33 BRUN (1994, p. 145,46) propde o seguinte: “[...] A dialética ascendente (cvvaywyr) vai, portanto do multiplo
ao uno, de modo a descobrir o principio de cada coisa, e depois o principio dos principios; ela que Sécrates utiliza
nos dialogos morais. [...] A dialética descendente (dioupeoic) que procura desenvolver, através do poder da razéo,
as diferentes consequéncias desse principio ndo hipotético sobre o qual repousa e reconstruir deste modo a séries
das ideias sem recorrer a experiéncia [...] A dialética descendente é aquela que podemos encontrar aplicada na
Republica e no Timeu. ” Nédo podemos nos adentrar ao tema complexo da dialética platonica, pois que isto
implicaria em outro trabalho, nos ateremos somente ao necessario, quanto a relagdo desta, com a tese proposta.

34 N&o desenvolveremos este tema aqui, contudo, esta problematizagdo retorna nos capitulos 3 e 4 deste texto.
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Utilizando-se do método dialético, SAcrates (109 b-e) conduz Alcibiades para que este
chegue a questdo do justo e do injusto (dixkaidrepov te kai aoxmtepov)®, sendo esta, justamente
a questdo que se deve saber para declarar ou ndo a guerra e, contra quem deve-se ou néo,
declara-la, ou seja, permanecer ou ndo em paz.

Prosseguindo a questdo do justo e do injusto Socrates salienta que, se ha a crenca de
saber algo, por exemplo, sobre a natureza do justo e do injusto, ndo haveria necessidade de
procurar sabé-lo. Afinal, ndo se procura algo que se cré saber possuir.

Mas curiosamente, Sécrates (110b-d) chega ao ponto em que demonstra a Alcibiades,
(quando este era menino), vinha a saber o que era a natureza do justo e do injusto (@iov dpa
énioroola kai mais dv, o¢ éoike, Ta dikaia kail To. dotko.), porquanto reconhecia quando com
ele passava-se alguma injustica.

Porém, para conhecer a natureza do justo e do injusto deveria ser em algum periodo que
ele proprio, Alcibiades, ndo julgava conhece-lo. Ao contrario, ele deveria presumir ignora-la.

Poder-se-ia considerar que implicitamente ao texto evidencia-se uma prévia da teoria da
reminiscéncia (avduveoic), % pois, se acerca do justo e do injusto, Alcibiades ndo descobrira
por si mesmo e nem aprendera de ninguém, qual a origem deste saber existente em sua infancia?

Sdcrates anuncia existir um saber prévio quanto a natureza do conhecimento humano,
contextualmente relacionado ao principio moral do justo. Porquanto se Alcibiades quando
crianga sabia quando alguma acéo era justa ou injusta, possuia em si mesmo a capacidade de
emitir juizos morais, pois deduz-se que Alcibiades ja houvera aprendido em algum momento®’.

A questdo do conhecimento surge contextualmente no dialogo Alcibiades P., a partir da
questdo de saber o que € o justo ou o injusto, e de forma concomitante coloca-se o problema de
como aprender e ensinar algo. Aqueles que ensinam devem ter a posse de algum saber, e este
saber sobre alguma coisa nao permite divergéncia, porquanto se ha divergéncia sobre algo ndo
é conhecimento, mas simples opinido®.

Em consequéncia aparece a questdo de haverem diferentes saberes. O vulgo, afirma
Alcibiades (111 a), o ensinou a falar grego e pode muito bem, como ajuiza Socrates, ensinar

sobre 0 que € 0 homem e o cavalo. Entretanto (111 d-e 112 a) se o objetivo for saber se homens

3 Tema também desenvolvido no dialogo Gérgias.

3 Problema que sera apresentado e desenvolvido nos didlogos Ménon, Fédon e Fedro.

37 Hipdtese que se relaciona a tese da imortalidade da alma e que aprender ¢ recordar. Assere MONDOLFO (1964,
p. 215): “[...] Ante a dificuldade que a alma experimenta para recordar o que aprendeu na sua existéncia anterior
ao seu ingresso no corpo, entra em funcdo o método socratico da maiéutica ajuda a alma a extrair de si 0s
conhecimentos que contém em si mesma. Assim, do método socratico da maiéutica Platdo extrai ndo s6 uma teoria
do ser, tanto para a alma cognoscente, quanto para a realidade eterna conhecida, Ideias.

38 Problema que aparecera em profundidade no didlogo Gérgias.
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ou cavalos sdo mais velozes, ou quais entre eles sdo sadios ou doentes, ou entre 0s homens de
negdcio, quais sao justos ou injustos, ndo poderia ser 0 vulgo a emitir tais juizos. E havendo
divergéncia (112 b-c) entre o justo e 0 injusto, esta sera a causa de guerras e de mortes.

Os atenienses estando (sempre) interessados em que lhes é vantajoso, ndo percebem,
como Alcibiades também ndo, que ndo ha nada mais vantajoso que o justo (113 d). Sdcrates
(114 a- 117 a) identifica o justo ao (til, ao vantajoso, ao belo e ao bom. Logo, o saber sobre o
justo é fundamental para as questdes de Estado, aquelas em que Alcibiades acreditava-se em
condicdes de aconselhar a modic. Assim, ja no didlogo Alcibiades Primeiro (considerando-o
como os primeiros escritos de Platdo) coloca-se o ensinamento de quanto é prejudicial a woyj
possuir crencas falsas e, principalmente, a crenca (falsa) de pensar saber algo que ndo se sabe.

No Alcibiades P., exorta Sécrates (117 d): “Percebes que os erros na vida pratica
decorrem dessa modalidade de ignorancia, que consiste na presuncao de sabermos o que ndo
sabemos®9? »

Evidencia-se o quanto é fundamental as crengas que possuimos em relagéo as acbes que
praticamos. Portanto, a conduta ética ndo prescinde do saber necessario para conduzir a acdes
que condizem com principios morais®°, assim ter a¢des fundamentadas na virtude pressupdem
saber o que a virtude (dpezi) €*.

A eleicdo da filosofia como modo de vida, possui, em sua direta consequéncia, evitar
ndo apenas erros de raciocinio, mas também erros atitudinais. Sendo clara a relagdo existente
entre crencas, no que o sujeito toma como verdadeiro para si, e a moralidade (como se age de
acordo com tais crencas), ou ainda entre 0s juizos morais (emitir um juizo moral é dependente
do que se elege como crenca verdadeira) e as agcfes morais.

Alcibiades além de possuir o excessivo amor de si mesmo, também possui a temivel
presuncdo de saber, ou seja, a pior das ignorancias. E curioso que Alcibiades, embora seja
possuidor de sérios vicios morais em sua alma, Socrates o aconselha.

Neste sentido pode-se asserir que, de certo modo, Alcibiades representa o “tipo” de alma

que prepondera no género humano. Ou seja, 0 homem comum mais se assemelha com

39 No texto, 117 d 6-7: évvoeic obv Sur kol ¢ duoptioto év i Tpdder Sic tabtyy v dyvoidy éoti, TV T0D U}
elodra oleabor eidévor; Da mesma maneira como no didlogo Eutiphron, quando neste diadlogo homoénimo,
Eutiphron acredita saber sobre as coisas divinas e a piedade para com os deuses.

40 problema este que retorna no dialogo Sofista. E nos interessante salientar que em Alcibiades Segundo (143 e
142 a-b), Sécrates destaca uma espécie peculiar de ignorancia. Demonstrando hipoteticamente, que se fosse o caso,
de Alcibiades ambicionar assassinar a Péricles, e este, nunca chegando a reconhecer a Péricles, sem nunca o
encontrar, ignorando de forma absoluta onde este pudesse estar, nunca viria Alcibiades cometer a tal crime.
Sacrates alerta que nestes casos, para evitar o mau, é valido sempre permanecer na ignorancia.

41 Tema recorrente a maioria dos dialogos socraticos. Contudo ndo se restringe a estes, porquanto o tema também
ocupa parte importante da Republica e das Leis. Questdo desenvolvida no capitulo 3 desta tese.
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Alcibiades do que com Socrates. Embora Alcibiades possua reais condi¢des (sociais) de
assumir o poder politico, pode-se inferir que seu carater representa a disposi¢do comum a
maioria dos homens de crer saber 0 que nao sabe e cultuar a si proprio de maneira presuncosa.

Do que se segue que ha neste sentido uma corroborada assertiva (a proposta de
pesquisa), que indica haver uma propensédo de educar Alcibiades, pois parece que sua yoyr é
predisposta a filosofar (e assim preparar-se para a politica), a0 mesmo tempo em que indica a
possibilidade de uma educacéo passivel de ser aplicada a maioria dos homens, cujo carater de
Alcibiades claramente representa.

Alcibiades acreditava estar em plenas condicdes de servir ao Conselho de Atenas e, da
mesma forma acreditava-se em condi¢des de enfrentar lacedemaonios, persas e outros atenienses
que se Ihe opusessem. Por sua vez, Sécrates demonstra a Alcibiades que tal crenca era uma
verdadeira tolice, e passa entdo a Ihe apresentar as virtudes de seus pretensos adversarios. Em
relacdo aos lacedemonios, infere (122 c-d):

Se lancares as vistas para a temperanca dos lacedemdnios, sua modéstia,
amenidade, brandura, disciplina, coragem, pertinacia, paixao pelo trabalho,
amor da gldria e o gosto das distingdes que lhe é proprio, haverias de
considerar-te menino em confronto com eles.*?

Ao que parece Alcibiades tém apenas uma saida: deixar-se conduzir por Socrates (124
b): “Ditoso Alcibiades, deixa-te convencer por mim e pela inscri¢ao de Delfos: ‘conhece-te a ti
mesmo’, porque oS teus adversarios [...] S0 pelo cuidado e pela arte (e wij mwep émueleio ye v
Kol téxvy.), NOS sera possivel sobrepuja-los. ”

O termo zéyvy (arte) indica agir com habilidade, possuir habilidade no que se faz. Em
Platdo, somente zéyvy ndo € virtude, porquanto a virtude congrega a arte (zéyvy) e a ciéncia®.
O termo cuidado (émiueleiar) que aparece no didlogo Alcibiades P., em seu primeiro uso, indica

uma necessidade de exercitar-se nesta “pratica de si”’ que é a propria acdo de cuidar-se.

42 No texto grego, 122 ¢ 4-8: &i &' ad é0shijoeic eic owPpostvY Te Kai KooudTHTA AofAéwar Kai evyépeiay Kai
evkoliov kol ueyaloppoovvnyy kol ebtaliov xal avipeiav kol kaptepiov kol @ilomoviav kol Qilovikiav kol
pirotyiog tag Aaxedoupoviov, Taid' av fyfoaio covtov wdot toig (€ continua a problematizacdo em 122 d-e; 123
a).

43 BRISSON, L. (2010, p. 71) ajuiza o seguinte: “Nos primeiros didlogos platdnicos, abundante reflexdo sobre as
técnicas tem duas funcBes principais. Permite, em primeiro lugar, distinguir, entre as praticas, aquelas que
dependem de falsos saberes ou de procedimentos (como a retérica, a cozinha, os cosméticos ou a sofistica;
GOrgias, 445 c- 466 a) e aquelas que resultam de um verdadeiro conhecimento de seu objeto. A técnica é, nesse
segundo caso, indistintamente saber e atividade (érgon). Essa é a razdo pela qual, em seguida, ela ocupa uma
posicdo paradigmatica na filosofai de Platdo, ja& que um dos principais objetivos desta é estabelecer que o
conhecimento ¢ a tnica condigéo possivel do dominio de qualquer atividade. ” Em analise particular do Livro VII
da Republica, assere GAZOLLA (2004, p. 684) sobre as technali: [...] “Platdo apresenta a areté do phronésai como
divina (518 e). Devido a ela, o saber das ideias vem a atualizar-se na poténcia logistica, do contrario — é um tipo
de conhecimento sem fundamento, que avanga, como se sabe, por hipéteses, e que ndo requer uma conversao da
alma, ndo necessita do pensar ético sobre seu proprio fazer. ”
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Este cuidado, é fundamentalmente interno, condizente com a vida psiquica dos
individuos. Portanto, abrange a faculdade cognitivo- intelectual como também se relaciona com
a conduta moral. O cuidado é assim um exercicio espiritual que aplicado na interioridade dos
sujeitos oportuniza a formagc&o/transformagcéo de si mesmo*.

Ademais, o0 cuidado (ériueiei) como exercicio espiritual € o que tornard Alcibiades
verdadeiramente preparado as fungdes politicas. Pois que ha condicbes formadoras para que
Alcibiades aja corretamente, de forma moderada e com justica, ao invés de fazer da agédo
consequéncia direta de seus apetites e ambicdes pessoais.

O cuidado de si mesmo embora seja realizavel na interioridade dos sujeitos, pressupde
uma prética politica, porquanto somente dos outros pode-se cuidar, ou seja, governar, se e
somente se, anteriormente aprendeu-se a cuidar de si mesmo.

Quando é perguntado a quem chamaria de bom (&yafoc), Alcibiades responde que 0s
seriam: os cidaddos capazes de governar, ou seja, “os que tem comércio entre si € se servem
dos outros homens, no jeito em que vivemos nas cidades (125 c) ”. E adiante (125 d) define o
que seria 0 governo nas cidades, explicando a Socrates, o que entende por “ser capaz de servir-
se dos outros”: “Refiro-me aos que participam dos negocios publicos, e que tem comércio entre
Si45. ”

Sécrates (125 e) demonstra ser necessario descobrir a como chamar aqueles que devem
ter o conhecimento de governar (woliteiog kovwvobviwv tiva koAels émotiunv;), € Isto
compete com o fato de estando presente ou ausente deixa melhor a cidade e a sua
administracdo®®. Alcibiades (126 c) conclui que é a amizade (¢zlia), pois que assim se acham
ausentes o 6dio e as desavencas.

Depois de salientar a importancia da “arte da medida”, a aritmética*’, Socrates

demonstra que Alcibiades encontra-se em contradicdo, que este assume (127 d): “Pelos deuses

44 Platdo utiliza em seus didlogos tanto os termos de Ospanciav/ Oeparsder como o termo de émueinbijvor covtod!
émueleirar. Utiliza-se mesmo dos dois termos em um mesmo didlogo, como é o caso nos didlogos Alcibiades
Primeiro e Republica. JAEGER (2001, p.528, nota 65), comenta que: “a expressdo ‘cuidado da alma’ tem para
no6s um sentido especificamente cristdo, porque se converteu em parte integrante desta religido. Isto se explica pelo
fato de a concepcao cristd coincidir com a socratica na ideia de paideia como o verdadeiro servigo de deus e do
cuidado da alma coo a verdadeira paideia. No seu modo de formular esta concepg¢do o cristianismo encontra-se
influenciado pelo pensamento socratico tal como o apresenta Platdo.

4 No texto, 125 d 7-8: koivwvovviwy éywye Aéyw moliteiac kai cvpPalioviwy Tpog GAliovg, 0TV dpyety TV
&v 1j] moAel.

46 Socrates apresenta, como de costume, varios raciocinios de analogia. Por exemplo, quando diz a Alcibiades:
“Que ¢ o que pela sua presenca deixa os olhos em bom estado? Do mesmo modo, eu te diria que € a vista, quando
presente, e a cegueira, quando ausente, e com relacdo aos ouvidos, diria que funcionam melhor se se conservam
em boas condi¢des com a auséncia da surdez e a presenga da audigdo (126 b). ”

47 Argumenta VERNANT, P. (2000, p. 42): “[...] O filésofo que faz inscrever no limiar da Academia que: ninguém
entre aqui sendo for gedmetra, da testemunho dos vinculos que uma mesma origem, uma orientagdo comum
estabeleceram e mantiveram por muito tempo, entre os gregos, entre pensamento geomeétrico e pensamento politico
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Sécrates, ja ndo sei 0 que falo. E bem possivel que eu esteja ha muito tempo nesse estado de
ignorancia, sem aperceber-me disso. ”

Esta anuéncia de Alcibiades que, reconhecendo-se em estado de ignorancia, €
particularmente importante para o resultado que SAcrates objetiva. Pois, reconhecer-se em erro,
indica que Alcibiades inicia a cuidar de si.

Infere-se a importancia crucial do método refutativo de Socrates em sua relagéo ao
cuidado de si. Neste sentido ha no “dialogo socratico” Carmides (166 ¢ - d) precioso argumento,
qguando em debate com Criticas, Socrates nega que o sentido de refutacdo seja somente de
ganhar uma disputa“®:

Penso [diz Critias] que estas fazendo agora o que ha pouco disseste que nao
fazias: empenhas-te em refutar-me, sem te importares no minimo com o
assunto em discussdo [...] Como! Lhe perguntei [SAcrates] entdo acredita que
se eu realmente te refuto, move-me outro motivo além do que me levaria a
perguntar a mim mesmo se estou certo nas minhas afirmagdes, de medo de
imaginar inconscientemente que conhego alguma coisa, quando em verdade
ndo conheco? Agora mesmo te assevero que sO faco o que faco, a saber,
prosseguir na analise da proposicdo, no meu beneficio, e talvez, também, em
beneficio de alguns amigos. Ou ndo é de parecer que se trata de um bem
comum a quase todos os homens o conhecimento preciso da verdadeira
relagdo das coisas? *°

Por conseguinte, aos que ndo aceitam em serem refutados, ndo como derrota resultado
de simples disputa argumentativa, mas sim como reconhecimento de seu proprio ndo-saber ndo
podem lograr ao resultado de aprenderem a cuidar de si mesmos®°.

Na sequéncia textual do dialogo Alcibiades € revelador (e fortalece a posicdo de

considerar o Alcibiades Primeiro como dialogo auténtico) o sequinte juizo (127 d-e): “E preciso

[...] Platdo associa estreitamente o conhecimento da isotes (igualdade) geométrica, fundamento do kosmos fisico,
as virtudes politica sobre as quais repousa a nova ordem da cidade: a dikaiosyne e a sophrosyne. ” A questdo do
conceito de medida (metron) retornaremos mais adiante.

4 A énfase deste assunto consta no capitulo 4 desta tese.

49 No texto grego 166 ¢ 6-7: oiov, #jv &' &y, moisic fyodusvog, ei 8ti paliota o8 EAéyym, GALov TIVOS Evero EAEyyety
il obmep Evera riv 166 d 1-6: duavtov diepsovouny i Aéyw, pofovusvoc uij mote Adbw oidusvos uév i gidéval,
o 8¢ wif. wai viv 01y o0V Eywyé pnu todTo ToIEl, TOV Adyov cromelv palioTo uv duowtod Evexa, iowe 08 O Kol
TV GALwV émiTndsiov: fi 08 Kovov oiel dyaldov elvar oyedov T wéory GvOpdmois, yiyveshor KoTapaves EKaoToV TV
Svrwv Oy ey

50 Também no dialogo Carmides em sequéncia ao argumento referendado em destaque, Sécrates ajuiza (Cf. 167
a) que o individuo temperante ¢ o Unico que se conhece. “Ser temperante, a temperanga, o conhecimento de si
mesmo consiste em saber simplesmente o que se sabe € 0 que ndo se sabe”. Compreende-se que de acordo com
este argumento em que ha equivaléncia entre a temperanca e o conhecimento de si, somente torna-se compreensivel
aplicando-o a teoria (posterior) dos “didlogos médios” em que ha uma analise aprofundada da alma. Neste sentido
a temperanga € uma virtude indispensavel para conhecer a si, pois do contrario nao se agira de maneira racional
crendo saber o que nédo se sabe, mas, diante do predominio de outra fungdo: a concupiscéncia e, ndo, portanto, da
razdo. Quanto a equivaléncia o sdo assim como sdo todas as virtudes que formam entre si uma unidade. Cuja
afirmacdo reaparece no dialogo Leis (963 a - 964 c).
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ter confianca. Se aos cinquenta anos tivesse percebido essa deficiéncia, dificil te seria tomar
qualquer medida para remedia-la.

Observa-se que Sdcrates cita justamente, a idade (cinquenta anos) em gue, conforme o
dialogo Republica, dever-se-ia assumir as funcgdes politicas. Simples coincidéncia ndo parece
ser 0 caso e, tal inferéncia (textual) indica o trabalho do mesmo autor, isto é, Platdo.

Chega-se ao a mais um ponto crucial do didlogo em relacdo a tese proposta, pois, apds
Alcibiades ter-se reconhecido em estado de ignorancia, portanto, em ter vencido em si mesmo
a presuncao de saber e o0 excessivo amor de si mesmo, e assim mostrar-se disposto a continuar
em responder, Socrates lhe pergunta (127 e): “Que significa a expressao cuidar de si mesmo? ”
(¢ éomiv 10 owtod émucieiohor) e prossegue (128 a): “Quando é que o homem cuida de si
mesmo?” (Aabwuev oby HUDY avT@V Euelovuevo).

Socrates em busca da melhor definicdo do cuidado de si mesmo ajuiza que, ndo se
procura (128 e) “a arte por meio da qual deixamos melhor qualquer coisa que nos pertence, mas
a que nos deixa melhores a n6s mesmos®!, »

Todavia, para conhecer de fato tal coisa é preciso saber o que somos. Por conseguinte,
o0 cuidar de si mesmo ndo € cuidar de algo externo a si, mas do “eu” verdadeiro, e neste exercicio
catartico perpassa a necessidade de conhecer-se, ou seja, saber o que se é. Porquanto de posse
deste saber de si é possivel cuidar a si®2.

Acredita-se coerente a hipotese de considerar o cuidado de si como exercicio espiritual
que atinja verdadeiramente o sujeito que se Ihe dispde, e assim em consequéncia modificar a

sua existéncia, porquanto forma-se em si mesmo, condic¢des de ser o seu melhor tanto na vida

51 No texto grego (128 €): dAla toa6vie ye dpoldyntol, St oy 1 Gv TV Huetépwv Kai 6Tiodv féltiov Totoiuey,
GAL' 1} judic abTobe;

52 sobre o cuidado de si, particularmente em Sdcrates, infere JAEGER (2001, p. 528-529): “Socrates fala como
um médico cujo paciente fosse, ndo o homem fisico, mas o homem interior. Abundam extraordinariamente nos
socraticos as passagens em que fala do cuidado da alma ou da preocupagdo com a alma, como a missdo suprema
do Homem. Deparamos aqui com a medula da prdpria consciéncia que Socrates tinha da sua tarefa e da sua misséo:
uma missdo educacional, que interpreta a si propria como ‘servigo de Deus’. Este carater religioso da sua missdo
baseia-se no fato de ser precisamente do ‘cuidado da alma’, que se trata, pois, a alma é para ele o que ha de divino
no Homem. Sdcrates define mais concretamente o cuidado da alma como um cuidado através do conhecimento do
valor e da verdade, phronesis € aletheia. A alma distingue-se do corpo téo nitidamente como dos bem materiais.
A separacdo estabelecida entre a alma e o corpo manifesta diretamente a hierarquia socratica dos valores e expde
uma nova teoria dos bens, claramente graduada, e que coloca no plano mais elevado os bens da alma, em segundo
lugar os bens do corpo, e no grau inferior os bens materiais, como a riqueza e o poder. H4 um abismo imenso que
separa esta escala de valores, que Socrates proclama com tanta evidéncia, e a escala popular vigente entre os gregos
e expressa na famosa cangdo baquica antiga: O bem supremo do mortal é a saude; o segundo, a formosura do
corpo; O terceiro, uma fortuna adquirida sem macula; O quarto, desfrutar entre amigos o esplendor da juventude.
No pensamento de Socrates aparece, como algo novo, o mundo interior. A arete de que ele nos fala é um valor
espiritual. ” Evidentemente, considera-se que Platdo ndo apenas segue esta tradi¢do socratica, como a aperfeigoa
e desenvolve conforme seus objetivos, estes, fundamentalmente politicos.
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publica quanto na vida privada, pois que 0 homem a agir no ambiente particular ou publico é o
mesmo, deve ser necessariamente 0 mesmo.

Tal raciocinio acaba, inevitavelmente, a seguinte questdo: o que € o homem, que € outra
coisa que ndo o seu corpo que lhe pertence, logo, 0 homem é sua alma, e ndo apenas corpo e
nem mesmo, a unido de ambos®3. Mediante a tais assertivas o cuidado de si é exercicio espiritual
que objetiva cuidar da alma®, pois que intenciona sempre o propdsito de
transformacéo/formacéo de si mesmo.

Neste propdsito poder-se-ia considerar, no contexto do didlogo Alcibiades Primeiro que
ter o dominio sobre si mesmo serd uma consequéncia do exercicio espiritual de cuidar de si,
contudo para haver cuidado, deve-se ainda antes, conhecer a si mesmo.

A sentenga de “conhecer a si mesmo” é uma sentenca délfica inscrita no templo de
Apolo, ao qual, Sécrates adere a si proprio. Ao explicar o que significaria tal preceito (133 b)®®,
Sécrates assere que para conhecer a alma (ou seja, a si mesmo no que se é em si mesmo), deve-
se olhar para a sua virtude especifica: a inteligéncia, (copia, € 0 termo que aparece no texto
grego, Alc., P.,). Sendo esta a faculdade que permite a vinculacéo entre o divino e o homem?®.

Alcibiades iniciara-se na préatica do cuidado de si, logo, inicia-se no conhecimento de
sua woyri. Vencera a sua presuncao de pensar saber sobre 0 que era necessario ao governo dos

outros. Sabe agora ele da primazia de combater em si mesmo o excessivo amor de si préprio,

53 Consoante aos argumentos demonstrados entre 129 e — 130 c.

% No didlogo Alcibiades Primeiro (130 e), “Socrates” infere: “[...] quando conversamos a sés, eu e tu, € trocamos
ideias, sdo duas almas que conversam [...] quando Sdcrates conversa com Alcibiades, [...] ndo é a teu rosto, [...]
que ele se dirige, mas ao Alcibiades real, que é, antes de tudo, alma. No texto grego, 130 e 2-5: rodt’ dpa v 6 kai
OAlyw umpoobev eimousy, 6t Zwkpdtng AAkifidadn daléyetar AGyw ypduevog, ot TPOS TO GOV TPOCWTOV, DG
gotkev, dALa mpog tov Adrkifiadny moiotusvog todg Adyovg: todto 0¢ éativ 1 woyi. [...] Nota-se, que Socrates separa
0 que Alcibiades parece ser: um homem belo, daquilo que Alcibiades realmente é: sua alma. A alma de Alcibiades
encanta filosoficamente a Sdcrates, e é a esta, que Socrates pretende esclarecer e educar. E para esta que Socrates
pretende ensinar que é preciso dela cuidar, conhecendo-se, para que esta, torne-se senhora de si mesma.
ROBINSON, em cléssica tese: Psicologia de Platdo (2007, p. 201), assere que “diversos sentidos distintos de alma
surgiram nos dialogos socraticos. E um principio cognitivo (por exemplo, no Carmides e no Protagoras) e um
principio de atividade moral (por exemplo, no Gérgias e no Ménon). Ela também deve ser vista como o ‘verdadeiro
eu’, no Carmides, no Alcibiades | e no Protagoras, e como o que chamo de ‘contrapessoa’ no mito do Gorgias (e
em ouros mitos posteriores). Quanto a relagdo entre corpo e alma, o Carmides, o Alcibiades | e o Protagoras tém
em comum o fato de afirmarem que o eu e a alma sdo uma e a mesma coisa, mas diferem no modo como explicam
sua relacdo com o corpo. No Protagoras, o corpo é simplesmente uma posse da alma; no Alcibiades I, ele é
igualmente uma posse € um ‘instrumento’ da alma, mas tem uma ‘relacdo especial’ com a alma que outras posses
ndo tém; no Carmides, ele é visto como uma parte integral e inaliendvel da alma, e ambos desfrutam de uma
relacdo sofisticada entre parte e todo biolégicos. Em dois didlogos, o Gorgias e 0 Ménon, ha indicacBes da particéo
da alma e de sua existéncia continuada depois que a separac¢ao do corpo € afirmada. ”

55 No texto, 133 b 7-10: dp’ 0dv, & pils AAkifiaon, koi woys) i uéliel yvoroeoor abtiv, sic woyny abtij flemtéov,
Kl HAALoT €I TODTOV ABTIC TOV TOmOV v @ &yyiyvetar 1 wuyiic Gpeth, copia, Kol gic Gllo @ TodTo TVYYAVEL SHL010V
ov; [...].

% No texto do Alcibiades Primeiro, tem-se a palavra cogpia, € ndo ppdviaic como seu equivalente de sabedoria,
como aparece no texto da Republica (586 a-b). No Alcibiades | (133 c) A palavra gpdvyorv é traduzida, na edi¢do
aqui utilizada do Alcibiades Primeiro, como “pensamento”. O que também parece ser 0 caso, nesta equivaléncia
de significado, no dialogo Fédon (79 d.).
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que o fazia desdenhar de seus amigos, por considerar-se mais digno e melhor que estes.
Assumiu perante a si mesmo o seu pior defeito: a ignorancia de pensar saber o que de fato
ignorava, tornou-se ddcil a Sdcrates, isto €, tornou-se ddcil a filosofia dialética como modo de
vida.

E ainda esta elei¢do de vida também se constituia em adicionar as suas crencas a piedade
e 0 saber acerca do divino. Aprendeu (133 ¢)° que o pensamento e a reflexdo o comunicam ao
que Ihe é superior®®,

E soma-se a isto, 0 aprendizado (inicia-se a problematizacdo sobre o tema da alma) que
a woyr possui atributos que Ihe correspondem a uma “parte” ou “funcéo” superior: “E a parte
da alma que mais se assemelha ao divino; quem a contemplar e estiver em condic¢des de
perceber o que nela ha de divino (feiov), Deus (e6v) e 0 pensamento (ppdvyorv), com muita
probabilidade ficara conhecendo a si mesmo®°, ”

Sdécrates, em utilizando-se do método inquisitivo de perguntas e respostas, demonstra a
semelhanca entre certa funcdo da woy7 (como pensamento e reflexdo, embora ambos
necessitem do aspecto qualitativo da inteligéncia) e sua equivaléncia ao divino.

O dialogo se conclui retornando para a questdo inicialmente sugerida da virtude.
Anteriormente aparecera o problema do justo e do injusto, do bom, do Util e do belo, agora, na
parte conclusiva, Sécrates é mais assertivo e relaciona diretamente o conhecimento de si a
capacidade de ser virtuoso. Quem ndo se conhece afirma (133 d-e): “N&o pode saber o que lhe
faz bem ou mal, nem a si, nem aos outros e nem a cidade”.

Claramente esta posta a urgéncia de conhecer-se, para entdo em consequéncia, cuidar
da alma e tornar-se virtuoso. Ora, quem é virtuoso tanto na vida privada quanto publica: quem

possui 0 conhecimento de si préprio e, justamente por este fato, deve entdo governar a cidade.

57 Acredita-se tratar de mais um consistente indicio sobre a autenticidade do Alcibiades Primeiro, porquanto nota-
se de maneira implicita ao argumento, a hipétese platénica sobre a alma tripartite. No texto, 133 ¢ 1-2: &ousv odv
einelv on1 éotl Tijc woyiic Berdtepov 1] toito, mepi 6 10 €idéval te Kol PpoveLv éativ;

% Argumento equivalente ao que se encontra na RepUlblica e no Timeu, somam-se evidéncias quanto a
autenticidade do di&logo Alcibiades Primeiro. A este tema retornaremos no capitulo sobre a paideia platdnica.

59 No texto grego, 133 ¢ 4-6: 1% Oe& dpa todT’ Eotkev avtijs, kol Tic gic T0DT0 BAETWV K AV T0 Oeiov yvoic, Oedv
1€ Kal epdvioty, oltw kal éavtov v yvoin udiiota. No Ultimo didlogo de Platdo, Leis (961 d), encontra-se o
seguinte: “A inteligéncia que, ao lado de outras faculdades, reside na alma [...] a inteligéncia, associada aso belos
sentidos e formando com eles uma unidade, é o que, com todo o direito, poderiamos denominar a salvagdo
(cwmpia) dos seres vivos. No texto grego, 961 d 7-10: wuyij uév mpog toic dlioig voig éyyryvduevog, kepalii &' ol
TPOS 101G GALOIC BWiI KOl QKON aAALONY O vois ueto v kaAliotwv aicOioewy Kpalbeig, yevouevog te €ig &v,
cwtnpio ékdotwv dikoadtat’ Gy ein kalovuévy. E importante salientar o seguinte, o termo grego para inteligéncia
no Alcibiades Prim., é ppdviorv enquanto no didlogo Leis é vodg do que considera-se como plausivel traduzir por
pensamento inteligente. Neste sentido os termos se equivalem, porquanto inteligéncia ja indica o bom uso da
faculdade de pensar.
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Porquanto (133 e): “Quem ignora as coisas que lhe dizem respeito, ndo ha de conhecer, também,
as dos outros [...] E se ndo conhece as dos outros, ndo conheceréd também as da cidade.

O conhecimento de si mesmo é uma virtude (formada/configurada em si mesmo, isto ¢,
na propria alma). Sua pratica € um imperativo para cuidar-se, e assim, tornar-se possivel o
dominio de si mesmo perante ao que ndo corresponde a melhor funcéo da yuy;.

Caracterizando-se como exercicio espiritual porquanto, tende a realmente fazer uma
transformagao no “eu” profundo do individuo. Ou seja, viabilizar que o individuo utilize- se da
“parte” melhor de sua woyr: a inteligéncia, e assim conduzir o pensamento e a reflexdo. E tal
postulado, ndo prescinde de vencer a tirania em si mesmo, ou seja, quando existe a submissao
a ignorancia e o amor excessivo de si mesmo, como também na cidade, isto é, aplicada a tirania
sobre os outros, como meio de satisfazer ambicdes exclusivamente pessoais e negativas porque
n&o racionais e ndo virtuosas®.

Se estes atributos humanos: da inteligéncia, do pensamento e da reflexdo, embora
pertencam ao homem, indicam uma origem superior, nos quais, o melhor do humano se
equivalem ao divino e encontram-se na interioridade da woy#, logo, a justica®, a bondade e a
sabedoria possuem 0 mesmo principio.

Embora Sécrates ndo defina o conceito de justica preocupa-se com a caracteriza¢do dos
juizos morais que definem quais a¢des sao justas ou injustas, belas ou feias. Porquanto, acredita-
se que Socrates estd a demonstrar que o individuo justo ou bom fara a¢bes que condizem com
a justica ou a bondade. Pois é a melhor parte da woy# a responsavel por emitir e compreender
0S juizos morais, e que devesse, portanto, direcionar os esforcos da filosofia.

O individuo realmente virtuoso tem em si a virtude, adquiriu-a pelo conhecimento de si
e pelo cuidado a si, logo, tal sujeito sabe verdadeiramente qual a melhor a¢éo, a mais justa, boa
e bela. O ponto importante é que este saber ndo é apenas intelectivo, mas de fundo plenamente
existencial que perpassa o controle das emogdes e amenizagdo dos proprios desejos e apetites.
Como serd demonstrado posteriormente, tem-se em Platdo uma psicologia moral que
intenciona, fundamentalmente, ao dominio sobre si mesmo.

A ética socratico-platbnica é correlata a apreensao e aprendizado das virtudes. Neste

sentido as virtudes sdo intrinsecas aos individuos, pois que se formam na faculdade superior da

60 «“Sendo assim, meu precioso Alcibiades, ndo € a tirania o desejavel, nem para ti, nem para a cidade, se almejas
ser felizes, porém a virtude. ” No texto, 135 b: otk dpa topavvida ypij, & dpiote Adxipiaon, rapackevalector 0Bl
adt@ olte ] e, &1 uéldete eddouuoveiv, dAL' dpetijv. Passo deveras semelhante estd no Alcibiades Segundo 141d
—142d.

61 Correlato ao que se encontra no Livro IV, Replblica (443 e- 444 a): “Devemos chamar de justas as agdes que
preservam ou ajudam a produzir a condigdo justa da alma; de injustas, as agdes que a dissolvem.
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woyn. Os juizos morais devem fundamentar-se na maideio € no uso ético-filoséfico da
linguagem (1dyo¢). As virtudes encontram-se no interior da woy# humana, no sentido em que €
possivel destas recordar-se (¢véuvyoic)®?.

Utilizando-se como matéria de analise do conceito de bem ao invés do conceito de justo,
assere Socrates: “A posse de todas as ciéncias, porém sem o conhecimento do bem, raramente
seja de vantagem para seu possuidor, ¢ que na maioria das vezes, prejudique”. E 0 seu
desconhecimento ainda acarreta, além de prejudicar-se, a promocdo de prejuizos a cidade.
Prossegue Socrates (145 b-c): “Apenas os sensatos, por possuir o conhecimento do bem,
somado a outra habilidade qualquer, pode ter condi¢des de aconselhar a cidade e a si mesmo. ”

Consoante a esta argumentacdo, Socrates apresenta a condi¢do que torna possivel tanto
aconselhar a Cidade (intencdo de Alcibiades P.,) como aconselhar a si proprio. O segundo
aspecto cabe uma analise mais acurada, visto a relagdo com 0s objetivos propostos.

No Alc., P., como demonstrado, Socrates infere que o conhecimento de si € uma virtude.
Agora, apresenta uma condi¢do ao conhecimento de si: o saber do bem. Ou seja, tem-se de
conhecer o bem para poder realizar o aconselhamento de si para si mesmo.

Em consequéncia deduz-se que o conhecimento do bem também é uma virtude. Ora,
apenas pode aconselhar a si mesmo quem possui condi¢cbes para tal e, esta condicdo
fundamenta-se nos exercicios espirituais da filosofia dialética, tais como os apresentados no
didlogo Alcibiades: saber ouvir, saber perguntar, combater o excessivo amor de si proprio e
refutar-se quando necessario.

A consequéncia deste modo de vida filosdfico é conhecer o bem®. Todavia, o que parece
ser correto quando se aplica a Platdo os argumentos dos “dialogos socraticos” € que 0 bem (e
isto muito além dos “dialogos socraticos™) é tanto fim a ser atingido, a supra-meta da alma,
como o ponto de partida que movimenta a propria alma na busca pelo saber e pela virtude.
Logo, quem ndo deseja ao saber do bem ndo pode ser bom conselheiro a si mesmo e a
comunidade. Assim, querer possuir o bem é querer de forma correlata possuir a virtude para
melhor conduzir a propria vida e influir positivamente na vida publica.

Embora Socrates ndo diga, contextualmente ao didlogo Alcibiades Segundo, o que é o
bem e como adquiri-lo, demonstra o quanto é prejudicial ignora-lo. No contexto do dialogo

Alcibiades S., € importante conhecer o bem para que tambem néo aja pedidos maléficos aos

62 Questdes desenvolvidas posteriormente neste trabalho.
8 Tema fundamental da Republica, o bem, contribui para com a posicéo de tomar o Alcibiades Primeiro como
texto escrito por Platéo.
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deuses, pois do contréario pode-se pedir um bem (acreditando sé-lo), mas que ndo passa de um
mal®4,

Portanto, é possivel asserir que o bem do qual nos fala Socrates € o bem (principio
universal) de Platdo. Ou seja, ndo é no sentido de algum bem que pode ser tomado como bem
a somente a algum individuo qualquer, mas o bem que se constitui como principio abrangente
a todas as individualidades (e também a todas as Cidades).

O que precisas alcancar exorta Socrates a Alcibiades (134 c-d): “nao é o poder absoluto
para fazeres o que bem entenderes contigo ou com a cidade, porém justica e sabedoria [...] se
tu e a cidade procederdes com sabedoria e justica, fareis obra grata a divindade®.

E ainda acrescenta (o que mais uma vez denota o pensamento de Plat&o), (134 d): “como
de norma de aco deveis ter sempre em mira o esplendor divino®.

O argumento precedente é de extraordinaria consequéncia a filosofia ocidental. Pois
Platdo apresenta uma fundamentacdo cosmoldgica “metafisica” a norma moral. A acéo deve
basear-se em algo que ndo estd no mundo diretamente, embora participe®” do mundo (sensivel)
e, cabe exatamente ao filésofo aproximar tais realidades: a sensivel e corpdrea da divina e
incorpOrea, através de sua propria acdo como filosofo.

Justifica-se em grande medida ao argumento positivo do governo dos filésofos ou dos
que filosofem verdadeiramente, como assevera-se na Carta VII, e também em relacdo direta a

tese dos reis-fildsofos na Republica.

1.2 CONSIDERAGOES COMPLEMENTARES

Platdo persiste nesta questdo de necessaria semelhanca entre a acdo do homem e a
divindade, abstraindo a responsabilidade divina sobre a ma conduta, conforme se apreende no

didlogo Alcibiades Segundo (142 d-e): “Dai eu suspeitar que estdo muito errados os individuos

% Em consonancia ao didlogo Eutifron. Este tema sera desenvolvido no capitulo 3.

% No Alcibiades Segundo (150 a-b), encontra-se sentido equivalente: “[...] ¢ bem possivel [...] que os deuses como
entre 0s homens de sendo a justica e a sabedoria sejam particularmente estimadas. Ora, 0s individuos sensatos e
justos sdo precisamente os que sabem como falar ou comportar-se com relagdo aos deuses e aos homens. ”

% E por sua vez, o esplendor divino, se considerar-se Deus em Platdo como o Demiurgo, baseia-se este no
ordenamento do mundo sensivel, exatamente no Bem. (Mais sera dito sobre esta questdo nos capitulos seguintes).
Tema recorrente nos dialogos tardios Timeu e Leis.

67 Referéncia ao conceito de participacdo (ué0eéig). Sobre este assere VLASTOS, G. (1987, p. 29): “Para Platdo,
0 mundo das ldeias e 0 mundo sensivel relacionam-se, permanentemente entre si. ”
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que acusam os deuses de serem causadores de seus infortinios. S&o eles mesmos que, por
imprudéncia ou, digamos por suas loucuras, contra o destino as dores provocam®,

Evidencia-se que a responsabilidade moral sobre as a¢cdes praticadas pertence ao homem
que as pratica. O mesmo homem responsavel por seus juizos morais. Por isso é coerente que a
inteligéncia, assim como a justica e a bondade se encontrem correlatas ao divino, enquanto a
tirania e as ambicdes pessoais deste se distanciam. Por isso é tdo crucial ao homem aprender a
utilizar-se de sua melhor funcéo, enquanto woy.

Neste propdsito, se ao homem cabe a responsabilidade moral de suas acGes e de seus
juizos, e ndo aos deuses, deve o homem conhecer-se no melhor uso de sua inteligéncia e
pensamento. Entdo, de posse deste conhecimento de si mesmo que € virtude, aplicado ao
cuidado de si mesmo, possa saber o que Ihe é imperativo dominar em si proprio. Somente nesta
formacgdo coloca-se em condi¢Ges de aconselhar aos outros e a cidade, pois que possui
condigdes de aconselhar a si mesmo de maneira satisfatdria (ética e racionalmente).

Agora, Alcibiades e os leitores deste dialogo (de ambos os dialogos, Alc., Prim., e Alc.,
Seg.,) que o leram por si mesmos ou o escutaram de outros (pratica comum na Antiguidade a
leitura compartilhada), sabem o que € necessario para governar a si mesmo e a Cidade: cuidar
de si proprio, conhecendo-se. E de posse deste movimento interior realizado na melhor “parte”
da yoys, promoverem condigdes verdadeiras de assemelhar-se ao mais verdadeiro.

Em Platdo, a vida com virtude compreende fazer da existéncia humana uma atividade
continua (de) e (com) justica, bondade, sabedoria, reflexdo, inteligéncia, cuidado e
conhecimento. Estes sdo caracteres de eleger a filosofia (dialética) como modo de vida. Mas,
de maneira que esta forma de viver a existéncia esteja submissa a uma perfectibilidade divina.

O grau atingivel por cada um neste modo de ser na existéncia, ira definir os que devem
comandar a Cidade “indo” eficazmente a politica, e aos que devem ser governados, também de
maneira igualmente eficaz dentro de suas caracteristicas naturalmente principais®®.

Platdo intenciona modificar o Estado, e sabe que o caminho mais seguro e duradouro a
este fim é a modificacdo de cada homem, ou seja, de sua woy. Para tal fim, sabe que € preciso
oferecer uma nova fundamentagdo moral e epistémica que forme novas crencgas e nova conduta

conforme a virtude e a razdo. Neste propdsito sabe o quanto é necessario romper com inimeros

% No texto, 142 d 5-8: éya» uév odv dmopdd uij g inbiss udny Oeods dvlpwmor aitidvrai, éE éxsiveov pausvor
Koxd oLty elvar: “oi 08 kai avrol opjjoy” eite “draclaiicioty” eite appoovvaig ypi eimelv, “mép udpov” 142 e
1: “dAye’ Epovar”.

% Em semelhanca a presente argumentacéo do dialogo Republica. A este tema retornaremos.
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fundamentos propostos na tradicdo homérica e hesiddica e, tambem, com outros fundamentos
filosoficos apresentados anteriormente a sua filosofia.

A rigor, cré-se que os “dialogos socraticos” Alcibiades Primeiro e Alcibiades Segundo
contribuem positivamente a problematizacéo desta pesquisa. Porquanto demonstram que Platdo
elabora minuciosamente um plano teorico-pratico, para tornar vidvel o dominio de si, cuja
consequéncia permite, justamente, a uma nova formacao enderecada a vy humana.

No contexto dos didlogos que compdem a matriz interpretativa deste capitulo, a
Alcibiades fora apresentada um caminho possivel: fazer da filosofia um modo de vida. Ele fora
convidado e iniciado neste modo singular de existéncia, embora o tempo dird que ndo logrou
para si, 0 uso verdadeiro da filosofia™.

E isto pressupde que embora ndo se tornasse filésofo e nem mesmo filosofasse, ocorrera
uma transformacao de si, mesmo que em pequeno grau de desenvolvimento, o que permite
inferir que 0 mesmo poderia ocorrer com outros individuos, ou seja, a0 homem comum. De
certa forma, se abria possibilidades para o aperfeicoamento coletivo do conjunto da comunidade
politica.

Do que se segue que o dominio sobre si mesmo € passivel de realizar-se em diferentes
niveis de acordo com o esforco e as tendéncias internas de cada individuo. A meta de Platéo é
formar fildsofos para estes de posse de si mesmos possam governar aos outros, mas desde que
se preocupe com a formacgédo dos que governam, isso ndo prescinde a formagdo dos que sdo
governados e, esta preocupacdo é eminentemente filosofica e, por sua vez, é também
fundamentalmente politica.

E preciso, exorta Socrates (119 b): “Instruir-se e exercitar-se como se tivessem de

haver-se com atletas. ”

0 Afirmacéo justificada no didlogo Banquete.
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2 O NECESSARIO CONCEITO DE ALMA (¢uyri)

A pesquisa em Platdo, inevitavelmente, traz consigo alguns questionamentos, cré-se, a
todo aquele que se dedica a compreender o filosofo ateniense.

Neste sentido inegavel perguntar-se: Existe em Platdo algum problema central que
prescinda dos demais? A resposta a esta pergunta € negativa, porquanto em Platdo, todos os
problemas imiscuem-se entre si.

E como se ndo houvesse um centro, talvez este fosse a propria atividade da filosofia,
ocupada com todo um extenso universo de problemas, temas e conceitos que devesse
necessariamente ser pensado pelo fil6sofo.

A forma dialdgica torna ainda mais complexa e laboriosa a intencionalidade de
interpretar-se a filosofia platonica.

Contudo, ainda sim, mediante a necessaria delimitacdo que deve orientar os limites de
qualquer pesquisa, é possivel inferir a existéncia de certos principios mais relevantes a
compreensdo do platonismo.

Tal posicdo, muitas vezes imposta de maneira externa, mediante a tornar possivel a
prépria viabilidade de um texto escrito, ainda mais uma tese, forca a elei¢cdo de um caminho
mais estreito em relacdo ao conjunto.

Sugestiona-se que o conceito de woys € um destes principios que abrangem de forma
absoluta toda a producéo dialdgica de Platdo. Presente desde os primeiros textos escritos como
a Apologia, Alcibiades e Criton até as Gltimas producdes como Timeu, Carta VII e Leis.

Em grande medida consoante a estes argumentos, poder-se-ia considerar justificado
haver um capitulo somente para tratar do conceito de wuyz. Porém, ainda assim, este néo € o
caso. Pois o conceito de wuyr vincula-se indubitavelmente ao objetivo principal e secundarios,
propostos neste trabalho de tese.

Quando se pensa sobre o conceito de &yxpdreia na filosofia de Platdo, € correto inferir
que se trata do dominio que a woys deve ter sobre si mesma. Cabe entdo demonstrar como é
possivel oferecer mecanismos que formem este exercicio espiritual de si mesmo.

Contudo, para fazer tal demonstracdo tornou-se imperativo apresentar 0s conceitos de
cuidado e conhecimento de si como o foram no capitulo primeiro e, chegar a mais dois
postulados cruciais desta formacao, que serdo apresentados nos capitulos terceiro e quarto deste
trabalho.
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Por conseguinte, em meio a estes dois pontos € imperativo demonstrar a teoria platénica
sobre a woyn e pensar em que, ou em quais sentidos este importante conceito integra-se ao
conceito de dominio de si mesmo.

Do que se segue que ndo é suficiente compreender que o0 dominio de si pertence a woyr,

sem saber 0 que a yoys €',

2.1 DOMINAR A S| MESMO E GOVERNAR A PROPRIA ALMA

Considera-se coerente que o proprio conceito de yoy7 em uso platbnico também possui
a sua premissa. E esta é, primordialmente, a suposicdo de haver uma realidade inteligivel ou
suprassensivel a compor o Universo.

Sobre esta inferéncia contribui Reale (2004, p. 91) quando ajuiza: “a conquista do
conceito do suprassensivel deu novo sentido a socratica psyché e ao socratico ‘cuidado da
alma’; deu outro sentido a0 homem e aos seus destinos, outro sentido a divindade, ao cosmo e
a verdade. Mediante o argumento de Reale, toma-se 0 émuedeio para com a alma ndo apenas
com relagdo ao socratismo, mas fundamentalmente integrante a filosofia platénica 2.

Platdo elabora uma nova cosmologia, criticando a tradicdo homeérica e hesiodica com
seus herdis e mitos, argumenta a partir de fundamentos originais sobre o principio do Universo,
do Homem e do Céu’.

A existéncia do mundo inteligivel, a teoria das Formas ou Ideias, do Demiurgo, do Bem,

bem como os argumentos favordveis a imortalidade da alma, a teoria da reminiscéncia,

1 Na Apologia de Socrates (29 d) encontra-se a seguinte assertiva que marca toda a producdo de Platdo, neste
caso, ndo é importante saber com exata probabilidade se é efeito da escrita de Platdo (sua propria filosofia), ou se
corresponde em exatiddo ao que pensava Socrates. Lé-se: “Meu caro amigo, és ateniense, natural de uma cidade
gue é a maior e a mais afamada pela sabedoria e pelo poder, e ndo te envergonhas de s6 cuidares de riquezas e dos
meios de as aumentares 0 mais que puderes, de s6 pensares em gloria e honras, sem a minima preocupagdo com
que ha em ti de racional, com a verdade e com a maneira de tornar a tua alma o melhor possivel?

2 E poder-se-ia asserir que também a ética como diria Lima Vaz. Para este, a denominagéo da ética platonica
como uma antropologia é evidente. Sobre este ponto consultar VAZ, L. Escritos de Filosofia 1V: introducéo a
Etica Filosofica 1. pp. 93-108.

73 Pensar sobre o “conteudo” do céu (ouranos) integra o contetido do filosofar platdnico. Conforme assinala Brague
(2006, p.54) em interpretagdo ao didlogo Timeu, o autor assere acerca do conceito de ouranos: “Essa palavra muito
comum designa habitualmente o céu, a abéboda celeste na qual brilham as estrelas, na qual passam as nuvens. No
Timeu, ela tem esse sentido popular no prélogo (por exemplo em 22 d 1 e 23 d 1). E constituida como significando
o0 conjunto do Universo sensivel, 0 Mundo, somente no inicio da exposi¢do de Timeu, em 28 b 2, trecho no qual é
fixado o sentido terminoldgico que a torna sindnimo de Kdsmos. Conserva o sentido de ‘céu’, por oposi¢do ao
resto do universo, varias vezes depois dessa passagem [...] A palavra ouranos, que aqui designa sem ddvida a
esfera dos fixos, mais simplesmente ‘as estrelas’, ¢ distinguida do Todo do universo. ”
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apresentam novos paradigmas teoricos a filosofia ocidental, e seu legado perpassa toda a
histdria da filosofia™.

Ao tomar como equivalentes os termos woyr e alma, optou-se, mediante uma
deliberacdo prévia. Como assere Robinson (2007, p.16) a utilizacdo de alma e ndo de mente -
este termo conforme o autor, sé seria Gtil ao Fédon, visto que neste didlogo a alma tem fungéo
apenas intelectiva™ - é o que mais corresponderia ao sentido de ‘pessoa interna’ e este seria 0
sentido mais proximo do que pensava Platdo’.

Em Trabattoni (2010, p. 134-135) tem-se a escolha do conceito de pessoa. Segundo o
autor, ¢ este conceito que atualmente mais corresponderia ao termo platénico para yuyr;’’.

Aderir a interpretagdo sugerida por Robinson parece-nos acertada. Mas também
acrescida da proposigdo de Reale (2002, p. 172), quando este afirma que a palavra grega woy,
indica a sede dos valores intelectuais e morais, e é exatamente a este significado que o conceito
de “pessoa interna’ sugerida por Robinson propde.

Portanto, se a oy platdnica com toda a sua dimensdo cosmoldgica, que assim a separa
da woys; socrética, constituindo-se como a sede do intelecto e da moral, é para esta, ou seja, para
a “pessoa interna” que o dominio sobre si mesmo deve formar-se.

Para entdo retirar-se da woyr seu estado inferior de ignorancia e irascibilidade, tornando-

a assim na medida do humanamente possivel, semelhante ao divino.

" “La plus stire caractérisation de la tradition philosophique européenne est qu’elle consiste en une série de notes
en bas de pages a Platon’”. Frase extremamente conhecida e repetida de Alfred North Whitehead, em obra
intitulada: Process and Reality, Londres: Macmillan, 1979. p. 39 In: SPERBER, Monique C. Les paradoxes de la
connaissance: essais sur le Ménon de Platon. Paris: Editions Odile Jacob, 1991. p. 7.

> Encontra-se em MILLER (2001, p. 261) o concorde com ROBINSON de que ndo seria coerente, considerar
como equivalentes o termo alma e mente. E, acrescenta, que também néo seria correto, as equivaléncias com os
conceitos de inteligéncia, razdo, pensamento, impeto e apetite, que corresponderiam, respectivamente, as
aproximagdes de nous, logos, thymos e epithumia. Para o autor, o proprio termo psyché ndo corresponderia a alma,
mas, no entanto, & 0 menos erréneo.

6 Em consonancia a tese proposta, a énfase é dada para a alma individual, e ndo nos desdobramentos da alma
césmica conforme o dialogo Timeu.

" Assere TRABATONNI (2010, pp. 131-32): “Desde os tempos de Homero, a alma representava a vida do corpo.
Todavia, Platdo aceita a provavel posicdo do Socrates histdrico, que abandona o aspecto fisioldgico (alma como
apenas 0 que mantém o corpo vivo) para uma imagem espiritual: a alma €, antes de tudo, a sede do intelecto e da
consciéncia e é o sujeito das acOes e dos valores morais”. Cabe a ressalva em que ROBIN, em sua obra: A moral
antiga, jamais se utiliza do termo consciéncia. Em comentério sobre Burnet, e sua obra: The Socratic Doctrine of
the Soul, 1915-1916, p. 235 ss. Escreve JAEGER (2001, p. 530): “Burnet investigou a evolugdo do conceito de
alma atraveés da histéria do espirito grego, demonstrando que o novo sentido que Sécrates da a esta palavra ndo se
pode explicar nem a partir do eidolon épico de Homero, a sombra do Hades, nem da alma-corpo da filosofia jénica,
nem do daimon-alma dos 6rficos, nem da psyche da tragédia antiga. Eu, partindo, como fiz acima, da analise da
forma caracteristica do modo socréatico de se exprimir, logo tive de chegar a mesma conclusdo. Uma forma como
a da exortacéo socratica s6 podia brotar daquele peculiar pathos valorativo que em Socrates a palavra ‘alma’ tem
implicito. Os seus discursos protépticos sdo a forma primitiva da diatribe filoséfico-popular da época helenistica,
a qual por sua vez contribuiu para modelar a ‘prédica’ crista.
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A tentativa de demonstrar o que significa a ywoyr para Platdo ndo se caracteriza como
tarefa simples. Fundamentar tal conceito no conjunto de diferentes Dialogos resulta em variadas
perspectivas de interpretacao.

Pierre Hadot (2009, pp. 143-44) explica (sobre a compreensdo de uma obra Antiga):
“que de uma maneira geral, o sentido de uma assercéo deve ser interpretado em fungéo do
género literario escolhido pelo autor e do contexto em que esta assercdo esta escrita. ”
Aplicando-se este argumento de Hadot a interpretacdo do conceito de woy# em Platdo, tem-se
0 seguinte: Ora aparece como uma unidade simples (no Fédon), ou como algo bipartite (nas
Leis), ou ainda tripartite (na Republica, Fedro e no Timeu).

Em respeito ao contexto de cada dialogo como Hadot prop@e, pergunta-se: O que
considerar como possivel base comum a estas diferentes concepcdes de woyr, tal como aparece
em diferentes textos de Platdo?

A tentativa de resposta coerente a esta pergunta da-se na seguinte hipdtese: A existéncia
da woyr € uma realidade indubitavel na filosofia platonica e, nela habita uma “parte” ou
“funcdo” que se caracteriza como a melhor e outra “parte” ou “funcéo” que lhe é inferior. Deve
amelhor “parte” ou “funcéo” se sobrepor, ou seja, ter o governo sobre a sua “parte” ou “funcédo”
inferior.

Este ponto é importante porque sugere um argumento conclusivo: o dominio de si
mesmo além de formar-se na yuy# corresponde ao dominio que a wuyr deve ter sobre as suas
tendéncias ou faculdades negativas. Assim, conforme a prioridade que se der mediante a
formacédo deste préprio dominio de si 0 sera, em consequéncia, a causa da conduta e a direcdo
do pensamento e da vontade.

A indubitavel existéncia da woy77 do homem (portanto individual) perpassa 0s
argumentos cosmoldgicos do didlogo Timeu’. A woysi como elemento universal antecede o
proprio nascimento do homem, e Ihe é, neste sentido, a for¢a motriz de sua propria existéncia.

Contudo infere-se que Platdo anuncia claramente a existéncia de uma woy# individual.
E ndo apenas como elemento cosmologico, do contrario, 0s proprios interpretes citados nao a
traduziriam como “pessoa” (Trabattoni) ou “pessoa interior” (Robinson) ou como a “sede do
intelecto e da moral” (Reale).

Platdo argumenta no didlogo Fédon, o singular momento no qual Socrates em estado

psiquico de serena euforia, demonstra a plausivel crenca na existéncia da woy# como imortal.

8 Retornaremos com maior aprofundamento a este ponto e a analise do didlogo Timeu.
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Contextualmente a este didlogo, esta imortalidade representa a wuy# individual do proprio
Sdcrates.

Neste referido dialogo (Fédon, 63 b-c) encontra-se o0 argumento que justifica as
inferéncias acima quanto a existéncia da yoys; individual:

Na verdade, Simias, e tu, Cebes, se eu ndo acreditasse encontrar na outra vida
deuses tdo bons e sabios e homens melhores que os daqui, seria injusto ao ndo
sentir pena em morrer. Porém, sabei que espero reunir-me a homens justos.
Posso, talvez, sentir orgulho disto, mas quanto a encontrar por ali, deuses,
senhores muito bons, atrever-me-ia a assegura-lo resolutamente se fosse
obrigado a fazé-lo. Eis a razdo de ndo me causar pena o fato de minha morte;
morro tendo a esperanga de que ha ainda alguma coisa depois desta vida e de
que segundo a velha tradigdo, os bons serdo melhores tratados que os maus?.

Esta permanéncia da individualidade transcende a vida enquanto existéncia apenas
corporea, pressupondo uma continuidade existencial a realidade transcendente do inteligivel
“metafisico”.

A referida hipdtese de haver recompensa ou punicao a esta woysj individual (voltaremos
a isto), propde uma fundamentacdo metafisica da ética. Nao seria demasiado considerar que
Osovg € 0 fundamento primeiro da ética platdnica. “Deve-se sempre buscar a semelhancga ao
divino”.

Neste sentido, para Platdo, o ateismo é a consequéncia de uma ma educacdo, deve
sempre ser evitado e mesmo punido, quando convier.

Platdo apresenta argumentos que objetivam a exclusdo de crencas formadas na tradicéo
homeérica e hesiddica, ou seja, em que as divindades estdo cheias de paixGes humanas. O
fundamental é que Gcod¢ possua em si caracteres do mais perfeito, logo, constituindo-se como
modelo de acao.

Em outras palavras, o que temos de mais perfeito na interioridade da yuy# individual se
assemelha ao divino. Assim o fundamento ético ndo esta no homem, mas ao que lhe é superior

por origem e esséncia.

79 No texto grego, 63 b 5-9 — 63 ¢ 1-7 [...] &y ydp, on, & Zuuia ts ki Képng, i uev un dunv ficerv mpdrov uev
mapa Oeovg dAlovg 6opois te kal ayaboug, Emerta kol wop' AvOPOTOVS TETEAEVTHKOTOS GUEIVOVS TAV EvOAdE, 1diKkovy
av ot dyavaxtdv 16 Oavdtp: viv 8¢ b iote St map' dvdpac te Amilom dpifecbar dyalovc—rai TodTo UV 0DK AV
VY Sucyvplooiunv—>oT uévior mapd Oeodg deomotag mévo dyabode ficetv, eb iote i eimep 11 dlAo TGV To100TOY
Sucyvpioaiuny &v koi todto. dote S16 TadTa 0V) GUOTWS AyavoaKTd, AL ebeAmic el elvai 11 T0TG TeTEASVTNKOO! KA,
@omep ye kol walot Aéyetal, Told duervov toig dyaloic 7 toic koxoig. [...]

80 Como esta demonstrado no dialogo Leis (a esta questdo se retornara mais adiante).
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Como referenciado na correta assertiva de Reale (2004, p. 91), sdo estes 0s aspectos a
comporem uma nova cosmologia do mundo inteligivel, que separam decisivamente a woyj
socréatica da wuys de Platio®?.

No Fédon (79 b), Sdcrates ajuiza que a wuysi € mais conforme a natureza invisivel®?,
Esta natureza invisivel corresponde a realidade do inteligivel, considerado como premissa
necessaria da propria possibilidade de conceituagdo da woy7 em Platdo, como considera-se.
Assim ela se apresenta conforme o Fédon (80 b): “Semelhante ao divino, imortal, inteligivel,
simples, indissoltvel, sempre igual e parecida consigo mesma®. ”” Nesta sentenca evidencia-se
na exposi¢cdo do proprio argumento, 0s muitos atributos que caracterizam a yoy# individual.

No caso particular do didlogo Fedro é apresentada a relacdo entre woy7 € movimento
(k1vjoerc), tematica também presente nos dialogos tardios, Timeu e Leis.

No Fedro (245 e; 246 a), assere-se: “O que Se move a si mesmo n&do pode ser outra coisa
sendo a alma, de onde se segue necessariamente que a alma é simultaneamente incriada e
imortal®*. ” Em tal sentenga tem-se trés atributos, movimento, ndo-criada e imortal.

A alma é automovente e por isso é ndo-gerada e imortal. Isto sugere o argumento
cosmoldgico de a alma do mundo existir sempre. Logo, ser possuidora do atributo de eterna,
como apresenta-se no Timeu e também nas Leis, neste Gltimo, em critica aos filésofos naturais,

a yoyn aparece como apyr.

81 E também da woys de Homero.

82 No texto, 79 b 16-17: duoidrepov dpo woyn couatoc oty 1 cudei, 10 0¢ ¢ dpardy. Consoante ao que REALE,
G. (2002, p. 175) assere: “Em relagdo a seus predecessores, Socrates adquire uma precisa consciéncia de que a
alma é o eu inteligente e moral do homem. ” Ora, Platdo segue tal preceito “socratico”, se de fato o for, embora
acredita-se que sim, porém, ampliando-o de maneira decisiva a partir da realidade do mundo inteligivel. Torna-se
evidente a impossibilidade de apresentar todos os pormenores sobre a oy em Platdo. Apresentando-se aspectos
mais gerais, e que tenham vinculagdo com a delimitacéo tematica proposta.

8 No texto 80 b 1-6: [...] @ pév el kai dOavére xai vont@ kai uovoeldel kai Go10ADT® Kol Gel DOOBTOS KaTO!
TabTo EY0VTI EQ0TH SuoIdTaTOV Elvan woyh, TG 5¢ dvOpwmive Kol OviTd Kol ToAvEIdET Koi dvorTe Kol S10AVTd Kol
undémote Katd, TavTe EYovil éavtd dpoidtatov ab elvar odua. [...] Consoante ao que expde GOLDSCHMID, V.
(2002, p 177-178), a alma, tal como é apresentada no didlogo Fédon, ndo é uma Forma, mas a esta lhe é aparentada.
Utilizando-se método por hipdteses, o didlogo Fédon continua a analise das condi¢Bes necessarias, tanto para a
existéncia das Formas, como para a existéncia da woys individual. Lé-se: “[...] a alma assemelha-se as Formas e
Ihes é aparentada. Dois argumentos, no interior do raciocinio definicional, sugerem esta concluséo. A alma s6
parece ser ela mesma quando, desviando-se do corpo e de suas pompas, se lanca, no ato de conhecimento, na
direcdo das Formas. Por outro lado, a alma que comanda naturalmente o corpo testemunha, aqui ainda, seu
parentesco com a divindade (Fédon, 79 ¢ - 80 a). ”

8 No texto, Fedro, 245 e 5-8: xiveicOai, dyvyov, @ 0& Eviolsv abtd & abrod, Euyvyov, d¢ tabtys olonc pioewme
woyiic: €i &' éottv 10010 0BTCDC EYOV, U} GALO T elvar TO avTo dawto [...] (246 a 1-2): xivodv §f woynv, &E avéyrng
ayévnTov te kai abavatov woyn Qv ein.
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Ainda em referéncia ao Fedro (Cfr. 245 c) o que se move a si mesmo é imortal, do
contrério, algo movido por outra coisa que ndo ela mesma, o cessar do movimento
corresponderia ao término da existéncia®®.

Argumenta Platdo ainda no Fedro (245 d-e): que “o principio do movimento é o que a
si mesmo se move e por isso ndo pode ser anulado, nem pode ter comegado a existir, pois, de
outra maneira, todo o universo, todas as geragdes parariam e jamais poderiam voltar a ser
movidas a encontrar um ponto de partida para a existéncia®. > Platio categoriza 0 movimento
como causa inicial da existéncia®’.

A proposito deste argumento referenciado acima do Fedro, percebe-se o prenincio do
conceito de alma do mundo exposto no dialogo tardio Timeu. A yoy# consoante a este sentido
seria uma espécie de elemento cosmoldgico que existiria em todas as coisas. E mesmo no Fedro
este possivel significado parece ja constar no seguinte argumento (246 b-c)®: “E sempre uma
alma que rege todos seres inanimados, mas, a circular na totalidade universal, reveste-se, aqui

e ali, de formas diferentes®.

8 No texto grego, 245 ¢ 6-11: wuysn wdoa ddévarog. T yop dexiviyrov dlavarov: 1o §' Glio Kivody kai v’ GAAoD
KIVOUUEVOY, TADAOY &0V KIVIjoews, Tablov Exel {wig. Hovov on 10 aiTo KivodV, (te 00K GTOAEITOV 00T, 0TmoTE
Anffyer kivovuevov, aAlo. kal toig dAAoig Soa kiveitar To0To mnyn Koi Gpyn KIVIoEWS.

8 No texto grego, 245 d 5-9: apyijc yop 61 amolouévig obte bt mote &k Tov 0bTe Gl EE éxelvig yevijoeta, eimep
& Gpyiic Oel ta mavra yiyveolar. oUtw 01 KIVIjoEWS UEV GpxT TO 00TO adTO KIVODV. T00T0 08 00T’ dmoAlvabar olte
yiyvealoa Svvardv, §j mévra te otpavov [...] (245 e 1-5): mdodv e yijv eig &v ovumecodoay otijvar xai pmote avdic
Exerv 60ev Kkrvnbévra yevioetal. 40ovaTov 0 mePaouUEVOD TOD DY’ EavToD KIvovuEVOD, Woylic oboiay Te Kal Adyov
70070V aBTOV TIG AEywV 0UK aioyvveital.

87 Cré-se que a observacdo demorada dos astros contribuiu, sobremaneira, para tal teorizagdo. A relagdo entre a
astronomia, com a observacéo e a reflexdo sobre a existéncia e 0 movimento dos astros, influencia na teorizacéo
filosofica dos fildsofos na Antiguidade. Neste caso, propGe-se um exercicio: Imagine-se na Grécia Antiga, e pense
na proximidade (fisica mesma) através dos sentidos e da razdo entre a vida humana e o céu. A estreita ligagdo entre
aterra, 0 mar e o céu. A perspectiva do horizonte estava presente na vida grega. E neste caso, ndo se pode pensar
sobre a existéncia, sem considerar esta dimensdo da totalidade.

8 No texto grego, 246 b 6-9: oy méoa mavtog émueieitar 100 ayiyov, mavia 6 obpavov mepimolel, dAlot' év
Grroig stdeor yryvouévy. tedéa [...] (246 ¢ 1-2): uév odv oboa kai Entspwudvy HeTewpPomopst T8 Kai TAVTA TOV KOoUOV
O101KEl,

8 No dialogo Timeu (41 d; 42d), encontra-se em evidente consonancia o seguinte: “Havendo assim falado
[demiurgo], retomou a cratera em que antes misturara e fundira a alma do mundo, e nela deitou o que sobrara dos
primeiros ingredientes, misturando-os quase da mesma maneira, porém sem que estes tivessem a pureza originaria;
[...] Depois de composto o conjunto, dividiu-o em tantas almas quantos astros havia, designou uma alma para cada
astro, e, havendo-as colocado como num carro, ensinou-lhes a natureza do cosmo e lhes comunicou as leis
inevitaveis, segundo as quais a primeira encarnacgdo seria igual para todos, a fim de que nenhum se sentisse
prejudicado. Semeou cada uma no instrumento do tempo mais apropriado para ela, a fim de tornar-se 0 mais
religioso de todos os seres vivos, e como a natureza humana era dupla, 0 sexo superior passou a ser denominado
masculino. Depois de haverem sido implantadas nos corpos pela necessidade, e de adquirirem ou perderem o0s
corpos certas partes de usa substancia, por necessidade forgosa apresentaram logo sensibilidade natural e igual
para todos, oriundas de impressdes violentas; e, a seguir, 0 amor, com sua mistura de prazeres e de dores, e também
o temor, a colera e todas as paix8es que se lhes relacionam ou lhes sdo naturalmente adversas. Os que as
dominassem, viveriam na justica, e 0s que se deixasse dominar nas injustica; quem vivesse bem todo o tempo para
eles concedido, voltaria a morar na sua estrela nativa, onde passaria uma existéncia feliz e congenial; e quem falha-
se nesse ponto, no segundo nascimento passaria para uma natureza feminina; e se tal estado ainda continuasse as
ser maldoso, a cada nascimento novo, de acordo com a natureza de sua depravacao, seria transformado no animal
Cuja natureza mais se aproximasse de seu carater, ndo vindo a parar suas atribulagbes com essas mudangas
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No diélogo Leis (898 d-e), encontra-se uma demonstracdo que coaduna aos argumentos
inferidos nos paréagrafos precedentes:

Todo o mundo pode ver o corpo do sol, mas ninguém lhe vé a alma, como
também n&o vé a do corpo de nenhum animal, nem vivo nem morto. E muito
provavel que essa espécie de substancia ndo seja naturalmente percebida pelos
sentidos corpdreos, s6 o podendo ser pela inteligéncia e reflexdo [...] E de
todos os astros, e da lua, é dos anos e meses, e de todas as estacdes, que mais
poderemos dizer, se ndo for o que afirmamos do sol? J& que alma, ou as almas,
se revelaram como a causa de tudo isso, e dotadas de todas as virtudes,
acreditamos que sejam divindades e, como seres vivos, por habitarem em
corpos ou de qualquer outro modo, dirigem todo o céu. Havera quem aceite
essa causalidade e ainda se atreva a afirmar que o universo ndo esta cheio de
deuses?

Platdo neste argumento associa claramente a existéncia da alma em tudo o que existe e,
relaciona-a a propria existéncia dos deuses. Percebe-se que Platdo pensa numa certa escala ou
hierarquia existente no inteligivel como ocorre no mundo sensivel. Por isso quem governa deve
ser filésofo, por justamente ser, no mundo sensivel, quem se aproxima das verdades imutaveis
e eternas. Deve realizar aqui, o que de 1a contempla, da mesma forma que o Demiurgo o faz.

Neste mesmo prop6sito acrescida da nogdo cosmoldgica do Demiurgo® como este
aparece no Timeu (longa passagem entre 34 a; 42 e) e sua relacdo a alma do mundo e das almas
particulares, também complementado pela imposicdo da necessidade da metempsicose e
atracao aos corpos, e ainda acrescido a luta da alma para retornar a sua estrela original.

Luc Brisson (2003, pp. 313-325) oportunamente argumenta que:

Para Platdo, a ‘alma ¢ a propria natureza’ sendo o universo governado pela
‘melhor alma’ que ¢ movimento em si, principio automotor de todo o
movimento [...] a alma anima todas as coisas; 0s corpos celestes sdo, pois,
necessariamente animados por uma alma; a alma pode unir-se ao intelecto que
é divino; os movimentos do intelecto sdo circulares; os movimentos dos astros
séo, portanto, circulares; logo divinos.

Hé& dois argumentos presentes nos dialogos Fedro (246 b) e Timeu (89 e; 90 a) que se
destacam em sua relevancia para o desenvolvimento da pesquisa.
No Fedro encontra-se: “[...] Somos os cocheiros de uma atrelagem puxada por dois

cavalos, sendo um belo e bom, de boa raca, e sendo 0 outro precisamente o contrario, de

enguanto ndo permitisse que a revolucdo do Mesmo e do Semelhante dentro dele arrastasse em seu curso toda a
massa de fogo, agua, de ar e de terra que nela se acumulara por Gltimo. Sem dominar, por meio da razdo, essa
turbuléncia irracional, ndo viria a readquirir nunca a exceléncia de sua primitiva condicdo. ”

% Para REALE, G. (2007, p. 150): “O Deus supremo, para Platdo, ¢ o Demiurgo (isto ¢, a Inteligéncia suprema)
que, como diz o Timeu, ¢ ‘o melhor dos seres inteligiveis’ ‘e a melhor das causas’ (Timeu 37 a — 29 a).
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natureza oposta. De onde provém a dificuldade que ha em conduzirmos 0 nosso proprio
carro®.”

Nesta passagem do Fedro evidencia-se 0s polos opostos (desenvolvido na argumentacéo
da Republica) entre a funcao racional e a funcéo concupiscente da yoyj, a combaterem-se entre
si, na luta pela supremacia na interioridade da alma humana. Cada fungéo correspondente a
estes dois polos tentam exercer o dominio sobre a unidade da woys.

Este ponto ¢ de crucial significado, pois que anuncia-se uma premente necessidade de
haver um dominio sobre uma funcdo da woys humana. Entdo, ha o imperativo de dominar-se a
si mesmo. Este dominio ocorre na interioridade de cada woys humana. Logo é possivel a todos
praticar este exercicio de si mesmo, o0 alcance ou éxito de tal pratica ird depender e muito, do
esforco e da tendéncia individual de cada pessoa humana.

Justifica-se o quanto fora importante o exercicio de conhecer-se anunciado por Sécrates,
para entdo haver o satisfatorio cuidado de si, somente a partir destas praticas torna-se possivel
saber gque existe em si mesmo uma “parte” ou “fungdo” que exige ser controlada, posta sobre
dominio, devendo a melhor estar em permanente vigilancia quanto as influéncias nocivas de
natureza inferior.

No caso anunciado do Timeu (89 e - 90 a) encontra-se:

Conforme ja dissemos mais de uma vez, em nos alojam-se trés espécies
diferentes de alma, cada uma com seu movimento peculiar. Agora, podemos
observar resumidamente que, se qualquer delas ficar ociosa e deixar de exercer
0s movimentos que Ihe sdo proprios, forcosamente se tornara a mais fraca das
trés, vindo a fortalecer-se a que se exercitar. Por isso mesmo precisamos ter
cuidado para que esses movimentos conservem entre si a devida proporgdo®.

Nota-se a referéncia ao exercicio, ou seja, 0 exercicio que como constante movimento
desenvolve a funcédo ou faculdade que € posta em acdo. Assim, compreende-se como anunciado
no Alcibiades que a escuta, a pergunta, o didlogo, a reflexdo, o cuidado e o saber de si,

constituem-se como exercicios espirituais necessarios ao aprimoramento da fungéo superior da

woy.

91 No texto, Fedro, 246 b 1-5: xai mpdtov uév fHudv 6 dpywv oovwpidog fvioyei, sito TV Imwy 6 v odT@d KaAds
7€ Kai ayalog kal &k to100TwV, 0 0’ €€ évavtiwv te kol Evavtiog: yolemn on kai dvoroiog éE avaykng 1) mepl HuaAc
nvioynaoig.

%2 No texto grego, 89 e: du1 tpia wpiyfi woxiic év fuiv eidn kardriotol, Tyydver 5¢ Exaatov Kivijoeig &ov, 0Bt koTd
00T Kol VOV ¢ 010 SpayvTitmy prréov 0Tl 10 HEV abdT@V Vv Gpyig JLayov Kol TV éavToD KIVHOEMY HoUYIaV dyov
dobevéotatov aviykn yiyveolou, t0 8' &v youvacioig éppwuevéstatov: [...] (90 a): 010 gpvlaxtéov Srwg v &ywarv
TGS KIVIOEIS TPOS GAANAO GOULETPOVG.
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No dialogo Teeteto (153 b)* também aparece a necessidade de exercicios, que por sua
vez ndo prescindem do movimento (kivijoeic). Encontra-se: “E o que se passa na alma? N&o é
pelo estudo e exercicio, que também sdo movimentos, que ela adquire conhecimentos,
conserva-os e se torna melhor, ao passo que com o repouso, a saber, ou falta de exercicio e de
aplicacdo, ou nada aprende ou esquece 0 que aprendeu?

Claramente estéa posto a necessidade ndo somente de aplicar-se em tarefas, li¢des, aulas,
mas que se deve persistir em tais praticas, ndo supondo haver término para este fim. Pois que
devesse fazer de tais aplicacdes parte integrante da propria existéncia humana.

A proposito em passagem do Timeu (cfr.69 e -70 e) o elemento imortal da woysj € a sua
parte intelectiva (como no Fédon), sendo a de natureza mortal vinculada ao corpo. Todavia néo
ha negagéo quanto a unidade da yuy7 (como una em si mesma), apenas diferencia-se suas duas
naturezas verdadeiramente conflitivas e antagonicas®.

No didlogo Republica estd demonstrado porque sdao duas e nao trés naturezas (embora
neste dialogo tem-se a hipdtese da “triparticdo” da alma)®® que se encontram em permanente
conflito. A triparticdo da woy7 no referido didlogo encontra-se em consonancia direta ao
desenvolvimento dos argumentos ético-politico que compdem esta obra.

Neste sentido, salienta-se aquela assertiva posta por Hadot “de como ler uma obra
Antiga”, ou seja, de nunca desconsiderar o contexto especifico e interno da obra em analise.

Dissertando sobre a composi¢cdo do didlogo Republica, os Livros e 0s temas que a
compdem, assere magistralmente Jaeger (2003, p. 751-52):

[...] o fildsofo considera as formas de Governo sé como expressdo de diversas
atitudes e formas da alma. [...] € na teoria das ‘partes’ da alma que desemboca
a investigacdo do problema do que é justo. O Estado de Platdo, versa, em
Gltima andlise, sobre a alma do Homem. O que ele nos diz do Estado como tal
e da sua estrutura, a chamada concepgdo orgénica do Estado, onde muitos
veem a medula da Republica platnica, ndo tem outra funcdo sendo

% No texto grego, 153 b 7-9: 7 8’ év tjj wuyji £G1c ovy vmo pabicews pev kol uelétg, kivijoewv dviwy, ktoral te
nobnuazo kai odletor kal yiyvetou fedtioov, dmo o' fovyiog, dueletnoiog te kai (153 ¢ 1): duabiag odorng, otte T
novlaver d te av uoby émilavlaveror

% Platdo apresenta no Timeu uma fisiologia da wuysj, 0 que evidencia distintamente a ideia de woys enquanto
elemento individual realmente existente, como unitario no homem, e ndo somente had uma esséncia causal
universal, embora seja isto, também. Conforme este referido diélogo, a razdo estaria localizada na parte superior
do corpo, na cabeca, a funcdo intermédia alojar-se-ia perto da cabega, entre o diafragma e o pescoco, quanto a
funcdo inferior, esta encontrar-se-ia entre o diafragma e 0 umbigo. E mais uma vez evidencia-se a unidade da woysj
como um todo indissoltvel, embora tenha em sua composigéo distintos elementos que a comp&em.

% Sobre a utilizagdo do conceito de “triparticio” da alma, argumenta REIS, M. (2007, p. 385): “O uso do termo
‘triparti¢do’ ¢ obviamente questionavel, pois ndo se trata de partes materiais de algo corporeo, mas de principios
de motivacdo para a acdo, que conduzem o homem a agir bem ou mal, conforme forem direcionados — o que faz
da psicologia platdnica uma das bases de sua teoria ético-politica. ” A argumentagdo apresentada pela professora
corrobora com o caminho interpretativo desta tese. Pois que, evidencia-se que o dominio sobre si mesmo deve
gerir aos outros principios de motivagao a agdo, ou seja, fazer do principio racional o principio preponderante que
fundamenta, obrigatoriamente, a conduta ética.
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apresentar-nos a ‘imagem reflexa ampliada’ da alma e da sua estrutura
respectiva. E nem é numa atitude primariamente tedrica que Platdo se situa
diante do problema da alma, mas antes numa atitude préatica: na atitude do
modelador de almas. A formagdo da alma é a alavanca com a qual ele faz o
seu Socrates mover todo o Estado.

A interpretacdo de Jaeger corrobora imensamente a interpretacdo proposta da filosofia
de Platéo, e, aos objetivos e problematizagcdes considerados nesta pesquisa. O autor alude que
a questdo de educar a woys do Homem é o nicleo da RepUblica®. Porquanto para se atingir ao
Estado ideal deve-se educar corretamente a yoy7 dos homens que o governam, mas também,
daqueles que simplesmente o habitam?®’.

Neste sentido ndo basta saber o que significa o conceito de justica (dikazocior), se Nndo
haver na woys; a disposicdo interna suficientemente forte de praticar o justo. Pois é no interior
da pessoa humana que se forma/configura uma vida de virtude ou de vicios, da mesma forma
que as virtudes ou os vicios do Estado encontram-se nele mesmo.

Portanto ndo é possivel desvincular woys e Estado ou woys e a politica e ambos do
dominio de si mesmo. E como a rigor é a alma do homem que atua no Estado e na politica,
formar/transformar/configurar a woys; mais perfeita possivel, condiz com a formacdo de um
Estado igualmente mais perfeito possivel®.

Em suma, mediante a cada natureza em sua individualidade, ou seja, na tendéncia
natural que cada woys traz consigo e que prevalecem na interioridade de cada “pessoa”, devem
corresponder, necessariamente a sua funcdo civica e politica, de acordo com divisdo
hierarquizada apresentada por Platdo correspondente a divisdo social e politica do Estado®.

Descortina-se mais um ponto relevante a partir das inferéncias anteriores. Chega-se a
uma das questdes sugeridas na introducdo deste trabalho: O dominio de si mesmo € passivel de

realizar-se em todos os individuos ou somente a alguns esta enderecado tal exercicio espiritual?

% Neste mesmo sentido, da crucial importancia do conceito de alma, mas agora em relagio ao dialogo Leis, escreve
BRISSON, L. (2007, p. 14): “Para compreender o percurso de Platdo nas Leis, é preciso recordar que, segundo o
filésofo, a verdadeira identidade do homem consiste naquilo que traduzimos hoje por ‘alma’. E prossegue o autor:
“Tanto o homem como na totalidade do mundo ¢ a alma a razdo de todo movimento, seja ele material (crescimento,
locomogdo, etc.) ou imaterial (sentimentos, percep¢do sensivel, conhecimento intelectual etc.”

% O argumento de Jaeger acaba por justificar em grande medida, o titulo desta tese.

% Assere JAEGER, W. (2003, p. 754): “A ideia de um ‘Estado perfeito’ ndo era nova em si. O impulso congénito
dos Gregos, que em todos os ramos das artes e das ciéncias os impelia a perfeicdo maxima, atuava também na vida
politica deste povo como um aguilhdo de descontentamento pela imperfei¢do do existente. ”

% Conforme ao que Ié em Republica (440 e 2-6): 6t rodvavtiov 7} épticg Huiv paiveror mepi 1od Gouoegidods. tote
UEV Yo EmOvunTidy Tt abto oueba slvar, VOV 08 molloD Oeiv pouev, GAAG molD udilov abto év Tij Tiic woyiic
oraoel Tifeabou T STAa TPOS TO AOYLOTIKOV.
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Primeiramente reafirma-se que o dominio sobre si mesmo resulta de dois exercicios
espirituais anteriores a ele mesmo: o conhecimento de si e do cuidado de si, a partir da eleigéo
da filosofia como modo de vida.

Quanto a questdo proposta afirma-se o seguinte: Sim e ndo. Sim porque todos 0s
individuos possuem em si a capacidade de serem senhores de si mesmo. E ndo, pois que nem
todas a realizardo com a mesma intensidade e, também no mesmo tempo existencial, se for o
caso de incluir-se a tese da imortalidade da alma. Todavia, mesmo assim alguns talvez nunca o
realizem.

Assim posto aquele que alcanga em grau pleno o dominio de si mesmo, portanto o
filésofo, preparou-se em si 0 acesso as funcdes politicas e ao governo da comunidade. Contudo
pode ndo ser a primeira aplicacdo que o filésofo se movimenta nesta série de exercicios
espirituais, pois como indica os didlogos Fédon, Ménon, Fedro, mesmo o Timeu e a Republica,
a vida ndo prescinde de uma continuidade existencial (extracorpéreo). Ademais o retorno
inevitavel, metempsicose, se faz presente no progresso da oy humana.

Do que se segue que todos, ou ao menos a grande maioria das pessoas, carregam consigo
as faculdades passiveis de tornarem viaveis o dominio de si mesmo considerando-se a tese da
woyrj imortal'®.

Em prosseguimento a particularidade da questdo da woy# “tripartite” exorta Sdcrates na
Republica (439 d):

N&do é, portanto, sem razdo que consideraremos que sdo dois elementos,
distintos um do outro, chamando aquele pelo qual ela raciocina, o elemento
racional da alma (loyiotixov), e aquele pelo qual ama, tem fome e sede e
esvoaca em volta de outros desejos, o elemento irracional (Gouod) e da
concupiscéncia (émbvunuixév), companheiro de certas satisfacbes e
desejos!t,

Nota-se que apesar de haver um desmembramento da wuy# em trés “partes”, sendo cada
uma um elemento em especifico em sua funcéo especifica, a woy7 € una em si mesma (em

consonancia ao atributo indissoltvel encontrado no Fédon).

100 Em argumento favoravel a esta interpretacdo, embora a autora esteja discorrendo sobre a felicidade, a intengéo
¢ semelhante a proposta neste trabalho, assere CARONE (2008, p. 280): “o desafio do didlogo e da filosofia como
a chave para a felicidade das pessoas de uma maneira que afirma a autonomia individual, ao contrario de anula-la.
Numa certa medida, portanto, podemos considerar que os Ultimos retomam uma perspectiva socratica, se tivermos
em mente a énfase dada no periodo inicial no sentido de todos buscarem a vida submetida ao exame, nédo
importando qual a classe social ou associacdo nacional (cf. Ap., 22 c-e, 23 b, 30 a). ”

101 No texto, 439 d 4-8: o0 61 dldywg, v 6’ éyad, déidoousy abte S1TTd T8 Kol Etepa GAAfAwY glvai, TO Hev @
Joyiletor LoyioTIKOV TPOCAyOPEvOVTES TS Woyfis, T0 08 @ pdi Te Ko metvij kol Suyi] Kai mepi Tog dALac émbvuiag
ERTONTOL GAGYIGTOV TE KO EMBVUNTIKOY, TANPOGEDY TIVOV Kai HOOVADY ETOIPOV.
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Em analogia ao corpo humano que embora também seja composto de partes, com
membros, “caixa toraxica” e cabega, € um s@ corpo. Por conseguinte, utilizar-se do termo
funcBes ou faculdades da woy#7 parece correto ao que Platdo considera ser as caracteristicas
fundamentais da woys “tripartite” e que irdo determinar a eleigdo de certas prioridades na
conducdo da propria existéncia.

Textualmente ao dialogo Republica denota-se a existéncia de dois polos e de uma fungédo
intermédia a compor a woy7. Assim o0 elemento irascivel (Aouocidés), embora tenha a sua funcéao
especifica, (sendo uma “parte”, como Platdo ajuiza em 441 a) é maleavel, encontrando-se entre
as duas extremidades sugeridas: a racional (loyioicov) e a concupiscente (émiQountiév) o2,

Consoante ao que Platdo ajuiza na sequéncia do texto da Republica (440 e) tem-se: “[...]
De fato, julgdvamos entdo que se aproximava do elemento da concupiscéncia, ao passo que
agora afirmamos que esta muito longe disso; de preferéncia, toma armas pela razdo, quando ha
luta na alma'®, »

Platdo esta a descrever a funcdo maleavel do elemento irascivel (Gvuosidég) que por sua
maleabilidade natural, tende para o lado melhor ou ndo conforme a direcdo que Ihe incutir,
fundamentalmente, pela correta educacdo, o que se inclui o uso correto da linguagem e dos
discursos por ela produzidos, e dirigidos a formacéo da wuysj individual®,

Em seu altimo didlogo, Leis, Platdo conceitua a oy nos inlmeros Livros que comp&em
esta obra, a mais extensa da producéo platénical®. No Livro V (726 a) I&-se a sentenca seguinte:
“[...] Porque de todos os bens ¢ a alma o mais divino (yvy# Gsiotarov) € 0 que mais intimamente
no pertence. E duplo tudo o que faz parte do homem: ha uma porc&o superior e melhor [...] e

outro inferior e menos boa [...] é preciso dar preferéncia a que comanda, ndo a que obedece. ”

102 ANNAS, J. (1999, p. 118), faz uso em lingua inglesa do termo “parts”, entre parénteses, indicando que a alma
em Platdo, deve ser considerada em sua unidade, havendo nesta, trés fun¢bes ou faculdades a compd-la: “rational,
spirited, and desiring. ”

108 GRUBE (1987, p. 209, nota 16) da preferéncia para traduzir fvudg por sentimentos “feelings”. O que aqui sera
adotado.

104 Problema da educagéo no Capitulo 3 e, problema da linguagem capitulo 4 deste trabalho.

105 Sobre tal ponto BRISSON, L. (2012, p. 22-23) ajuiza: “O proprio contetido das Leis parece oferecer uma prova,
desta vez direta, do carater ‘tardio’ de sua reda¢do. Mas essa prova é uma faca de dois gumes. Por um lado, como
nosso argumento demonstrara, as Leis parecem em varios momentos tirar proveito de argumentos e li¢des dos
outros dialogos platnicos, propondo desenvolvimentos que possuem 0 aspecto de sinteses, de anotagdes ou de
resumos. Por outro lado, como acabamos de indicar, o proprio contetdo do dialogo clama em favor de uma redagdo
longa e complexa. Com efeito, as Leis sdo o didlogo mais longo escrito por Platdo, e a amplitude do material que
se encontra nele torna improvavel, se ndo impossivel, que o filésofo tenha se dedicado a ele apenas no anoitecer
de sua existéncia. ”
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Excluido neste didlogo a questdo da “triparticdo” da alma, Platdo ainda se mostra em
conformidade (Republica) acerca da existéncia das duas faculdades essencialmente opostas, ou
seja, a funcéo concupiscente e a racional%.

Uma das questdes inevitavel a este trabalho, é justamente como saber, isto é, como criar
em si o saber que resultard na escolha da melhor fungédo da wuys;. Pois como dar preferéncia a
algo ou alguma coisa se ha desconhecimento do que este algo ou coisa é.

Porquanto € preciso haver o reconhecimento de que a funcédo superior (e melhor a boa
vida) é a funcdo racional da ywoys. Do contrario, poder-se-ia escolher a funcao correspondente
aos desejos (ou apetites) e fazer desta, 0 guia do pensamento e da acéo.

Percebe-se uma coeréncia interna no conjunto da obra platonica, porquanto tudo deve
iniciar-se no conhecimento e no cuidado de si, estes sdo os capacitadores que iluminam
internamente a woys; para saber qual o seu melhor e fazer deste, em consequéncia, 0 governante.
Neste sentido ter o dominio sobre si perpassa o inevitavel aprimoramento do uso que se faz da
inteligéncia e do pensamento®’.

No Livro X do dialogo Leis, (Cfr. 891 a-e; segs.) Platdo critica a tradicdo que tentou
fazer da natureza o principio de todas as coisas, mediante os elementos fisicos-naturais de terra,
fogo, dgua e ar. Platdo argumenta que a woyj é anterior a estes elementos%,

Platdo claramente adota o principio socratico de ser a esséncia do homem a sua yoy, €,
evidentemente a amplia mediante o principio da realidade do mundo inteligivel e de toda sua

construcdo cosmoldgica ao partir desta realidade. A critica platénica, portanto, refere-se a toda

106 para ROBIN (1970, p. p.119): “O conflito da razio e da concupiscéncia ndo ¢ mais que um conflito de desejos,
gue tem por causa a intervengdo da ideia no futuro: aquilo que parece imediatamente agradavel sé-lo-4 ainda no
futuro? Porque o desejo incide tanto no futuro, quanto os calculos do pensamento. ”

197 platao reforca tais inferéncias quando conceitua o pensamento na Republica e a inteligéncia no Alcibiades
Primeiro, Ménon e Eutidemo. No didlogo Fédon (69 a-b) tem-se o seguinte argumento que corrobora as nossas
inferéncias: “A inteligéncia ¢ a unica boa moeda, pela qual deve ser trocada qualquer outra. Com ela tudo se
compra e vende: for¢a, temperanca, justica, a verdadeira virtude, enfim, acompanhada pelo pensamento, unem-se
a ela, da mesma forma com que se separam prazeres, temores e tudo que se pareca com essas coisas. ”

108 Concorde ao que também se encontra asserido no dltimo Livro, X1, que finaliza o didlogo Leis: (967 e- 968 a).
Infere o Ateniense: “Néo é possivel, em absoluto, que algum homem mortal revele sincero respeito aos deuses, se
ndo estiver impregnado das verdades que enunciamos, isto €, que a alma é a mais antiga do que tudo o que participa
da geracdo, é imortal e comanda todos os corpos, e também, conforme ja nos manifestamos inlimeras vezes, que
nos astros hd uma inteligéncia diretora dos seres; se ndo houver adquirido os conhecimentos necessarios e
percebido a afinidade que eles tem sua razéo de ser. Quem ndo souber opulentar com esses principios as virtudes
civis, de maravilha chegara a ser dirigente da cidade a altura de seu cargo, sendo apenas ajudante de outras pessoas
naquelas condigdes. ” NO texto grego, 967 e: év 1oig dotpoig vodv T@v Gviwmy Td 1€ IPo T0VTWY Gvaykaio nadnuoto
Adfn, 16 T€ KOTO THY LODEOV TOUTOIS THS KOIVWVIOS GUVOEAGOUEVOS, XpHONTAL TPOS TO. TV HOMDV émTNIEbUOTA KOl
VOO GUVaPUOTIOVTEG, So0. Te Adyov &xel, TovTwY Suvatog 968 a: 7j Sodvar tov Adyov: 6 8¢ uij 1add’ 0idg T’ v Tpog
101G ONUOTIOIS GPETALS KEKTHoBOL TYeIOV ApywV LEV OVK GV TOTE YEVOITO IKaVOS GANG ToAews, Drnpétns o' av dAloig
dpyovorv. dpav o1 ypedv viv, & Klewia koi Méyilie, 1ion mpog toic eipnuévois vouoig émaoty Soovg dieAnidOousy
&l Kal T00TOV TPOCOIOOUEY, IS YUAGKITY EGOUEVOV KOTO. VOUOV XGPIV COTHPIAS TOV TAV GPYOVIWV VOKTEPIVOV
ovlloyov,
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construcdo filosofica anterior a Sécrates, consoante a exclusdo da woys; como elemento basilar
de todas as coisas que compdem 0 universo.

Assere 0 Ateniense (Leis, 892 d): “Acautelemo-nos ao maximo contra certo tipo de
argumento capcioso. ” Porquanto, prossegue a argumentacéo (Leis, 892 ¢): “Sera muito mais
certo dizer que a alma, por haver nascido primeiro, € o que, mais do que tudo, existe por

natureza'®. > Logo, a existéncia causal do mundo inteligivel estd no binémio

movimento/alma®®,

No mesmo Livro X (895 a-b) Platdo retoma a questdo (existente no Fedro e Fédon) da
relacdo entre a xivijoeic € a yoyi:

Se todas as coisas viessem a imobilizar-se num sé conjunto [...] em qual
delas viria a surgir o primeiro movimento? No que se move por si
mesma, é claro. De nenhuma outra poderia receber o impulso para
modificar-se, pois nesse conjunto ndo se operava antes a menor
alteracdo. Assim, como principio de todos os movimentos, o primeiro a
produzir-se nas coisas que estdo em repouso e nas que presentemente
se movem, 0 principio que a si mesmo se movimenta, é o0 que
afirmamos, necessariamente sera a mais antiga e poderosa de todas as
transformacdes; as que sdo consequéncia de outras e, por sua vez,
ocasionam novas transformagdes, vem em segundo lugar**.

Mesmo na hip6tese em que todas as coisas viessem a serem imobilizadas, hipbtese que
Platdo considera falsa, mas que se torna valida ao demonstrar o raciocinio em que se evidencia
0 atributo causal da woyr, que automovente, impulsiona todo o mais.

Em sentido mais estritamente cosmoldgico como encontra-se no Timeu, a alma
fundamenta e serve de causa ao proprio mundo material. Assim, a tese em geral contida na
filosofia natural dos pré-socraticos de considerar os elementos do mundo sensivel como
anteriores a yuyi, conforme Platdo, ndo deve ser tomada como verdadeira.

A filosofia para Platdo deve sempre demonstrar em sua singular argumentacéo, verdades

gue colocam-se para além dos sentidos corpéreos. Porquanto o mais verdadeiro ndo se

109 No texto grego, 892 ¢ 1-4: &i d¢ pavijoeton woyr TpdToV, 0b TP 0VOE drjp, woyn &' &v mpdTOI Yeyeviuéy,
oxed0Vv dpOdtata Aéyoit’ Gv elvar S1opepdviwe giosi.

110 Como evidenciado em Leis (896 ¢-d) quando Platdo alude sobre a teoria da imortalidade. Sobre a questdo do
binbmio movimento/alma, ajuiza GOLDSCHMIDT (1970, p. 59): “A alma ndo exercer suas fungdes sendo em
relacdo a um objeto que ela percebe ou conhece e, parece, em relagdo a um corpo que ela move. Imaginemos uma
alma que seja pura inteligéncia. Nao tendo corpo para mover, esta estaria ainda, ela propria, em movimento, pelo
Unico fato de exercer sua inteligéncia. ”

111 No texto grego, 895 a 6-8: & oraiy mwe 6 mavia ouod yevdueva, kaldmep of mleiorol TGV T0106TWV TOAUGOL
Aéyerv, Tiv' dpa év avtoic dvaykn mpadtnv kiviey yevéchor v eipnuévev, (895 b): wpv adwyv davtiv dijmov
Kwovoov: Or' Gliov yap ob unmote Eurmpocbev ueTaméay], UNOEMLAS Ye &V avTolc 0BoNG EUTPOGOEY UETOTTWOTEWS.
Gpynv dpo KIviioewy Tao@Y Kol IpTHY v Te S0TMGIV YeVOUEVRY Kail &V KIVovugvols oboay Thv abTiy Kivodoay
pricouev Gvaykaing sivar TpeafotdTny koi kpatiotny uetafolillv macdv, T 6¢ dllotovuéviy b’ étépou, Kivodoay
0¢ Erepa. devtépav.
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fundamenta no plano sensivel sendo apenas apreendido no pensamento através do uso correto
(filosofico) da inteligéncia.

E relevante considerar que a causa do mal humano n&o esta no corpo (em si mesmo),
como poder-se-ia ajuizar principalmente na interpretacdo do Fédon. A causa dos males
humanos tem sua origem na fungdo inferior da woysj, logo, ndo estd no corpo, mas na
interioridade da prépria almal!2,

Conforme aparece ajuizado no “dialogo socratico” Carmides (cfr. 156 e; segs.),
encontra-se: E em que se constituem estes males?

Na propria eleigdo que yuyr faz quando sua fungdo dominante € a concupiscéncia, ou a
irascibilidade aliada a esta. Este ponto é claro em Platdo. Também nas Leis (896 e — 897 b),
encontra-se referéncia a este problema:

Assim, tudo o que ha no céu e na terra e no mar a alma dirige por meio de seus
movimentos, que se chamam: querer, considerar, cuidar, aconselhar, opinar
certo ou errado, na alegria ou no sofrimento, na coragem, no medo, na aversao,
no amor e por todos os movimentos afins aos anteriores com eles aparentados,
Ou causas primeiras, que, aceitando 0os movimentos secundarios dos corpos,
condicionam com todos eles o crescimento ou a diminuigdo, divisdo ou
composicao e tudo o mais que dai decorre [...] e tudo 0 mais de que a alma se
serve, a qual, sempre que se associa a inteligéncia divina, se torna também
divina e tudo dirige com seguranca para a felicidade; mas, se é irreflexdo que
ela se liga, produz exatamente os efeitos contrarios!3.

Acha-se manifesto a equivaléncia entre felicidade e o uso das faculdades superiores que
compdem a melhor “parte” da yoy7*'4. Bem como a semelhanca que estas faculdades possuem
com a divindade. Utilizando-se da linguagem do Fédon, & medida em que a wuys; purifica-se

no exercicio espiritual de cuidado (fepareiav) sobre si mesmo, mais ela, livre de “manchas”,

112 Exata correlagdo com o seguinte argumento da Republica (610 a): “Pela mesma razdo, se o mal do corpo niio
provoca na alma o mal da alma, ndo pretendamos jamais que a alma € destruida por um mal alheio, sem a ajuda
do seu mal proprio, e que uma coisa perece pelo mal da outra. — E l6gico.

113 No texto grego, 896 e 8-9: slev. dysi uév on woyn mavra o kat' obpovov kai yijv koi Odlottoy Taic abTic
Kivijosot, aic évouard [...] (897 a): éomv PovlecOuu, cromeicOau, émucisioOor, Povdetecba, dolilev dpOisc
Eyevouevag, yaipovaoy Avmovusvny, Qoppodoav pofovusvy, HIGODoOY OTEPYOVOOY, KOI TOTOIS G001 TOVTWV
OVYYEVEIG 1} MPWTOVPYOL KIVIIOEIS TAC SEVTEPOLPYODS Ol TOPOLOUPEVODOaL KIVIOEIS CWOUATOV (Yovol TAVTA &ig
avénotv kai plior kol diaxpioy kai oOyKpIoLY Kal ToVToIg Emouévas Bepuotnrog wilels, fopvtnrag KovpoTnTag,
OKANPOV K POAGKGY, Aevkov Kai pghav, abotnpov [...] (897 b 1-4): xai yivkd, xoi méorv olg woys) xpwusvy, vodv
uév mpociafoioa dei Oeov dpldsc Oeoic, dpbe kol sbdaiuova moudaywyel mévto, dvoig 5¢ ovyyevousvy mévo ab
avavtio TovToIg dmepyaleTal.

114 Argumento semelhante a este encontra-se no Timeu (46 d-e): Podemos dizer que de todos os seres é a alma o
Unico capaz de adquirir inteligéncia; mas a alma é invisivel, enquanto o fogo e a 4gua e a terra e o ar séo todos
corpos visiveis. O amante (gpaotijc) da inteligéncia e do conhecimento (éziotjunc) deve necessariamente procurar
primeiro as causas que pertencem a natureza inteligente, e somente em segundo lugar as que pertencem as coisas
movidas por outras e que, por sua vez, pdem necessariamente outras mais em movimento. E como também
devemos proceder. Precisamos falar das duas espécies de causas (&vdyxy), mas tratar com particular interesse das
gue atuam com inteligéncia e produzem efeitos bons e belos, para distingui-las das que, privadas de razdo, atuam
sempre ao acaso e sem ordem.
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isto €, de imperfei¢des que Ihe impedem a catarse de si, mais ela assemelha-se ao perfeito
divino.

Platdo acredita fazer da funcdo irascivel um poderoso aliado da faculdade racional da
woyr, de acordo com o argumento da Republica (441 a final)'!°: “Pode-se, com efeito, observa-
lo nas criangas: desde o nascimento, apresentam-se cheias de irascibilidade, mas algumas
parecem ndo adquirir jamais o uso da razdo e a maioria s6 adquire muito tarde!*®. »

Deduz-se o quanto é primordial formar e fortalecer a racionalidade (loyiotikov),
porquanto para alcancar o dominio sobre si deve-se fazer do Aoyiotikov a funcdo dominante da
woyn. E, como afirmado, imperativo torna-se este saber sobre si mesmo que permite a yoy;
compreender qual a funcdo deva dar preferéncia, como demonstrado de acordo com o0s
argumentos do dialogo Leis.

Em consequéncia, o filésofo deve governar justamente devido a predominancia da
racionalidade, desde saber racional sobre o préprio uso que se faz da racionalidade, sendo esta
a forca primordial que caracteriza o uso da inteligéncia humana.

Julia Annas (1999, p. 120) argumenta que, “mediante o que dizem historiadores
modernos da filosofia, Sdcrates seria um exemplo de vida filosofica, enquanto uma psicologia
moral seria corretamente atribuida a Platéo.

Porém, fortemente sugestiona-se que Platdo também propde um modo de vida
filosofico. Ndo levar em conta esta consideracdo seria, de certo modo, ndo compreender a
filosofia antiga, ou tentar compreendé-la com principios essencialmente modernos.

Nisto também se justifica a utilizacdo da sugerida interpretacdo de Pierre Hadot. A
filosofia como modo de vida realizada na préatica de exercicios espirituais, conduzem a woy7
para a sua melhor possibilidade existencial.

Infere-se que Platdo percebe a filosofia ndo somente como area de saber necessaria
aqueles que ambicionam o governo das cidades, mas também, como area que ampara tanto na
formagéo educacional dos individuos como um saber que possibilita a uma existéncia digna
(examinada), pensada verdadeiramente. Afinal, qual seria a fungdo da reflex&o, da inteligéncia,

se ndo fosse aplicavel a vida pratica? Esta ¢ a filosofia no mundo antigo.

115 No texto 441 a 6-10, 441 b 1: vai, ;v 8’ éycd, év ye 100 doyiotikod dlio ti pavij, domep Tod émbvuntiod épdvy
&tepov Ov.aAL" 00 yalemov, Epn, povijvar: kol yap &v Toi¢ Taidioig 100t ' dv Tg idol, 6t Bopov uev eb8og yevouevo,
ueata. éati, Aoyiouod o' Evior uev Euorye dokodory 0vIEmote ueTaAouPavery, oi o€ ToAAol SYE mote.

116 O que se coaduna com a argumentacdo expressa anteriormente, de que a imortalidade da alma, ou seja, esta
condicdo de imortal, provoca diferencas significativas na capacidade/competéncia que a alma manifesta na
existéncia sensivel.
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Teses como a crenga em um deus isento de paixdes humanas e a adogao de principios
orficos-pitagoricos!'’ da imortalidade da alma, sugerem que Plato esta preocupado com o que
0s homens em geral tomam como verdadeiro para si.

Sugestiva colocacédo apresenta Maclntyre, A. (1998, p.11) quando ajuiza: “As palavras
gue expressam conceitos morais, modificam-se, porque tais conceitos ndo sao invariaveis como
os da matematica. ” Este argumento oportuniza para pensarmos que ¢ em grande medida o que
Platdo ambiciona. Pois os conceitos morais de justica, do belo ou do bem se fundamentam na
realidade inteligivel e, como tais, sdo em si mesmos invariaveis pois que expressam uma
imutabilidade, exatamente como os niimeros matematicos**8,

Correta estd Annas quando infere o termo “moral psychology” a filosofia platdnica.
Evidencia-se uma “moral psychology” em Platdo, porquanto a raiz da conduta moral encontra-
se na yoyri. Do que se segue que o dominio de si mesmo é um exercicio espiritual
essencialmente ético, embora ndo se possa reduzi-lo somente a este sentido.

Como em breve sera demonstrado, Platdo ndo prop0e a recusa aos prazeres, mas recusa-
0s, na medida em que estes objetivam satisfazer somente aos apetites inferiores (termo de
preferéncia de Miller, 2001, p. 261) ou os desejos (termo de preferéncia de Annas, 1999, p.
118), excluido o prazer advindo da faculdade superior (loyiotixov). Volta-se ao ponto central:

é imperativo aplicar sobre si 0 governo da racionalidade!?®.

17 “Conta-se que um dia, passando perto de alguém que maltratava o préprio cdo, comovido de compaixao,
Pitagoras pronunciou estas palavras: Pare de bater! Sua alma, eu a entendo, é aquela de um amigo que pude
reconhecer na entonagdo de sua voz” (Didgenes Laércio, Vidas e Doutrinas dos Filésofos ilustres, VIII, 36).
Afirma REALE, G. (1993, p. 87): “Todos os estudiosos, hoje, concordam em afirmar que Pitagoras a extraiu do
orfismo, seguramente anterior. ” BERGSON chega a considerar que a propria teoria das Ideias possui origem
pitagdrica, e esta, por sua vez, sendo uma certa continuagéo do orfismo, o que resulta em certo ponto, a unido entre
o misticismo religioso a matematica de Pitadgoras. Ajuiza o autor (1996, p. 278): [...] ndo € estranho [...] que o
orfismo seja continuado pelo pitagorismo: contudo, o pitagorismo e talvez, o prdprio orfismo, é onde se encontra
a primeira inspiragdo do platonismo. A atmosfera de mistério, no sentido érfico da palavra pululam os mitos
platénicos, como também a teoria das Ideias, se inclinam ha teoria pitag6rica dos nimeros em virtude de uma
secreta simpatia. Também para TRABATONNI, F. (2010, p. 312): “Platéo se serve de esquemas de pensamento
originarios da filosofia dos pitagéricos, nos quais as caracteristicas que assinalam a presenga do bem e do 6timo
sdo traduzidas em termos matematicos: é a ideia [...] segundo a qual o bem é traduzivel em termos de unidade,
ordem e proporgéo. ” [O italico encontra-se no original]. Seria esta uma das causas de Platdo tanto apreciar o
pitagorismo?

118 Sobre esta relagdo com a matematica e a filosofia de Platdo pondera CORNELLI, G. (2007, p. 422): “[...]
independentemente das atividades de Platdo como matematico, textos como o Ménon e o Teeteto mostram o quanto
as questdes matematicas estdo presentes na discussdo sobre os critérios para a aquisicdo de conhecimento
verdadeiro e sobre impasses gerados devido a problemas internos a geometria e a aritmética. ”

119 Argumenta REIS, M. (2007, p. 385, nota 11): “Na filosofia platdnica, o uso de epithymia (apetite de algo)
distingue-se daquele do éros (desejo, amor). O sentido do primeiro termo é mais restrito que o do segundo. A
epithymia refere-se a um tipo de impeto proprio a parte apetitiva da alma, voltado para determinado objeto (apetite
de algo), ligado as experiéncias de caréncia e suprimento, de prazer e dor. Ja o eros refere-se ao impulso da
totalidade da alma (e nao de parte dela), seu élan vital, movimento que conduz a alma a continuidade, a unidade,
bem como elemento unificador do multiplo. ” Nesta tese utiliza-se, preferencialmente, o termo desejo, todavia,
por vezes também se utiliza do termo apetite na traducédo de epithymia e, portanto, ndo se vincula o termo desejo
com a questdo de éros.
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Pois ndo pode o individuo agir mediante as suas ambicdes e ao que é por essa desejado
(émBounridv) pessoais (e assim ndo politicos), e a0 mesmo tempo aplicar corretamente a sua
inteligéncia em questdes politicas concernentes ao conjunto, mas que ndo dispensa a propria
participacdo individual no coletivo. Se 0 mote do pensamento e da conduta forem a satisfacéo
da émbvuia, o resultado serd a ruina do Estado e dos individuos em suas vidas particulares.

Somente a woysj que aprendeu a conhecer-se e a cuidar-se pode ser virtuosa. Sera justo,
belo ou bom aquele que formou/configurou em si mesmo tais virtudes que séo também saberes,
porquanto, quem sabe verdadeiramente ndo agira de forma (in) voluntaria a imoralidade. Pois
sabe de fato o que é justo, o belo ou bom?*%°,

Platdo considera os apetites ou desejos como forgas negativas que acabam por afastar a
woyri do que realmente importa na existéncia humana e do que é realmente verdadeiro. O
individuo descuidado para consigo vivencia um estado psiquico de “entorpecimento” mediante
os prazeres falsos, mas que com grande forca, acabam assumindo caracteristicas verdadeiras
como se fossem prazeres verdadeiros!??,

Cria-se assim uma ilus&o intelectivo-moral no interior da yoy# que na auséncia do saber
do dominio sobre si mesmo, ndo sabe usar de sua inteligéncia aplicando-a nos acontecimentos
ordinarios de sua prépria existéncia.

No Livro IV do dialogo Republica (430 e — 431 a-b) encontra-se longo argumento sobre
a sentencga “ser senhor de si” e contribui para esclarecer, sobremaneira, as proposigdes citadas
“a posteriori” da Carta VIl e, serve também de justificativa as inferéncias demonstradas acima:

[...] ndo entendo bem de que maneira, ‘ser senhor de si’, ¢ empregam outras
expressdes no género que sdo como vestigios dessa virtude. Nao é assim? [...]
Ora a expressao, ‘ser senhor de si’, ndo € ridicula? Com efeito, quem ¢ senhor
de si serd também, sem duvida, escravo de si, e 0 que é escravo, senhor,
porguanto é & mesma pessoa que se faz referéncia em todos estes casos [...]
Mas esta expressao parece-me significar que na alma do homem ha como que
uma parte melhor e outra pior; quando a melhor natureza domina a pior,
chama-se a isso ‘ser senhor de si’ — 0 que é um elogio, sem duvida; porém,
quando devido a uma ma educagdo ou companhia, a parte melhor, sendo mais
pequena, ¢ dominada pela superabundancia da pior, a tal expressao censura o
fato como coisa vergonhosa, e chama ao homem que se encontra nessa
situacdo escravo de si mesmo e libertino [...] Olha entdo para a nossa nova
cidade, e descobriras nela a presenca de uma destas condicGes. Diras que é
com justica que ela é proclamada senhora de si, se realmente se deve
denominar temperante e senhor de si tudo aquilo cuja parte melhor governa a
pior [...] Se, por conseguinte, se deve classificar alguma cidade como senhora

120 Em ANNAS, J. (1999, p. 122), 1é-se: “Perfect virtues are the product of education, and the growth of na
understanding of what the virtue in question is, and why one should, on each occasion, act in accordance with it.”
121 problema que remete ao uso que se faz do logos, tema desenvolvido no capitulo 4.
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dos seus prazeres e desejos e de si mesma, é esta que assim se deve
denominar??,

Em estado intelectivo-moral inferior a woy7 cria um desejo insacidvel de riquezas
materiais tornando-se ansiosa para viabilizar a saciedade dos apetites da gula, da sensualidade,
da ambicdo e do egoismo, mas, fundamentalmente torna-se ansiosa e cré-se apta ao saciar sem
prejuizos a sede de poder e conquista sobre os demais.

Concorde a referendada passagem da Republica (430 e — 431 a-b) acima em destaque,
0 dominio ou império (éyxpatrg) de si, corresponde ao dominio que a fungao superior da woyj
deve ter em relacdo a sua faculdade inferior.

Todavia, este dominio ndo se aplica apenas ao homem em sua individualidade, mas
também corresponde a Cidade, no sentido em que esta pode apresentar em seu conjunto, ou a
caracteristica superior, isto é, ser justa, moderada e racional ou apresentar caracteristicas
correspondentes a sua inferioridade, sendo assim injusta, intemperante e irracional?3,

Evidencia-se, portanto, como sugere-se nesta pesquisa que o dominio de si mesmo
aplica-se tanto a woys individual quanto a comunidade politica. Do que se segue que Platdo
objetiva “curar” as individualidades e o coletivo, dos inimeros males que impedem uma
existéncia privada e publica verdadeiramente ética e racional.

Fora a isto que Platdo demonstrara a necessidade do imperativo de dominar-se para
entdo “ir” a politica, a esta virtude verdadeiramente moral e racional, em uma palavra,

espiritual.

122 No texto grego, 430 e: # owppootvy éotiv kKal HOOVAV TV Kol EmOuuidy &ykpdTeio, d¢ paot KpEITT o
oavTod anogoalvovreg ovK 015’ Svava rponov kol dAda drra toladta a)zmsp l){wy owmg /leyeml i yap, mévrwv
uédiota, Epn. 0bkodY 10 UEV “Kpeitt avTod” YeAoiov; O yop E0vTOD KpElTTWV Kol 1TTwV Ofmov v ovTod &N Kai o
ity kpeitrov 431 a: 6 abtog yop v dmacty tobtoic mpooayopebetar. T 8' o, GAA, v &' éydd, paiveral uot
BovleaOou Aéyerv 0bT0G 6 A0y0g ¢ 11 év abTd T AVvOpdme TEPT THY Yoy TO UEV PélTIoV EVi, TO 08 yeipov, Kai STa
UEV 10 PéATIoV pioel ToD yeipovog éyKpatec i, TodTo Adyely T0 “Kpeittew obtod” —émouvel yodv—aotay 6¢ DTTo Tpoeiis
Koxkijg 1j Tivog Suiriog kpatnbij vmo mhiBovg tod yeipovog ouirpotepov 1o Pédtiov 431 b: Gv, todto 5 s v dveider
wéyely e kol KaAeiv Tt éowtod Kai drolactov TOV 0BT Siakeiusvov. xai yop éotxev, Epn. andPieme toivov, fv &'
&y, TPOS THY VEéay HUIV IOV, Kol EOPHOEIS &V AVTI] TO ETEPOV TOVTMV EVOV: KPEITTW YOP OUTHY QVTHS OIKAIWS PHOELS
mpocayopetsaou, simep o 10 Gusivov Tod yeipovoc Gpyel @ppov KAntéov Kkoi Kpeittov avtod. 431 d: e dpa dei
TIVO, TOALY TTPOGAYOPEDELY KPEITT® NOOVADY TE KOl EMOVUIDV Kol avTHY QUTHS, KOl TOVTHYV TPOCPHTEOV.

123 Em consonancia ao seguinte argumento, Republica (435 b): “Por conseguinte, 0 homem justo, no que respeita
anocdo de justica, nada diferira da cidade justa, mas sera semelhante a ela. Mas a cidade pareceu-nos justa, quando
existiam dentro dela trés espécies de naturezas, que executavam cada uma a tarefa que lhe era propria; e, por sua
vez, temperante, corajosa e sabia, devido a outras disposicoes e qualidades dessas mesmas espécies. Logo, meu
amigo, entenderemos que o individuo, que tiver na sua alma estas espécies, merece bem, devido a essas mesmas
qualidades, ser tratado pelos mesmos nomes que a cidade. ” No texto grego, 485 b: kai dikaiog dpa avip dwkaiog
T6AEwS KT abTO T0 TS S1ka10TBVHG 100G 0008V doiael, G Suoiog éota. dALS uévror mélic ye édolev elvau dixaia
Ote év abTij TpITTCL YEV) PUoEWY éVOVTa. TO abT@Y &KacToV EMpattey, oagpwy 6¢ ab Kai dvopeio koi copr O1d TGV
avbT@V T06TOV YEVRY AL’ dTTal maON Te Kai ECeig. Kai TOV éva pa, @ pils, 0BTMS Al1tTouEY, TO AbTA TADTO!
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A maneira platonica de proceder, ajuiza-se conclusivamente, embora ainda de forma
parcial que o conceito de gyxpdreia afirma-se como elemento possuidor de diferentes caracteres
ou atributos.

Tem-se assim até o presente desenvolvimento deste trabalho, o seguinte: o dominio de
si mesmo € exercicio espiritual que em si congrega a dimenséo racional e moral dos sujeitos,
preparando-os a uma vida digna de acordo com certos principios, tais como: o uso correto da
inteligéncia e a construcdo da virtude; o imperativo humano de assemelhar-se ao divino; o saber
que a melhor funcéo da woy# corresponde a sua faculdade intelectiva-moral e que, a todos os
individuos é estendido tal possibilidade de dominio de si mesmo, embora alguns desta fardo
uma eleicdo verdadeira de conduzir-se na vida, os filésofos, enquanto outros, os homens
comuns a fardo parcialmente, embora, somando-se a tese da woys imortal, ainda abre-se a
hipbtese de todos ou a maioria das individualidades configurarem em si proprios o dominio de

Si mesmos.

2.2 EMPECILHOS AO DOMINIO DE S| MESMO

O imperativo apresentado por Platdo na Carta VII sobre a necessidade de haver um
dominio (éykpdzeia) sobre si mesmo, justifica-se em grande parte, devido a propria natureza
inferior que existe na interioridade da woys;.

Se a natureza humana fosse essencialmente boa, como pretendera demonstrar na
modernidade o filésofo Rousseau, o dominio sobre si seria somente uma espécie de
aperfeicoamento das potencialidades de reflexdo, de inteligéncia, de pensamento, uma espécie
de viabilizador da conduta moral.

Porém, para Platdo, como antes evidenciado nos dialogos Fedro, Republica e Timeu,
existe uma luta interna do homem consigo proprio. Pois assim como existe uma racionalidade
a espera de aprimoramento, existe também uma forca que Ihe é contraria, e ndo menos influente,
a tentar frequente dominio sobre os homens.

Estas duas naturezas conflitivas existentes na woy# tornam imprescindivel, mediante as
suas proprias existéncias, a escolha de qual delas deve conduzir a vida humana. Este combate
interno justifica apenas a necessidade de exercicios espirituais para modificar/transformar o
sujeito em si mesmo, em suas crengas e em sua conduta.

A filosofia (dialética) objetiva assim ser formadora de individualidades que facam de

suas vidas, o resultado daquilo que lhe deva preponderar em sua interioridade. Tal hipotese,
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como afirmado no capitulo precedente, apresenta como imprescindivel a sua efetiva realizacdo
saber que existe em si mesmo, ou seja, em sua woyr, estas duas naturezas, e ainda saber qual
delas deve preponderar a uma vida racional e virtuosa.

Por ora a questdo que se propde € como Vir a saber da existéncia destas duas naturezas
e, ainda saber qual delas deve-se oferecer prioridade. Observa-se que em inimeros dialogos a
tarefa dada a muitos dos interlocutores é justamente a defesa do contraditorio, ou seja, a
tentativa de mostrar até que ponto € coerente a tese inversa daquela defendida pelo “Sécrates
platonico”, ou pelo “Estrangeiro” ou o “Ateniense”.

O diélogo Ménon contribui para esclarecer como é possivel saber 0 que até entdo se
ignorava. Pois: - Como investigar o que se ignora? - E o que sabe, porque investigar se ja
conhece?!?

A saida desta problematizacdo como apresentada no Ménon (81 c-d), faz com que Platdo
acrescente a hipdtese da reminiscéncia (avduvyoig). Porquanto, assere: “Visto que a alma ¢
imortal e, muitas vezes renascida e visto que ja contemplou todas as coisas que ha, aqui, na
terra, e la na morada de Plutdo, ndo ha nada que ja ndo tenha aprendido [...] Por isso o investigar
e 0 aprender sdo exclusivamente reminiscéncia. ”

A questdo compativel a esta pesquisa poderia ser colocada nestes termos: O dominio de
si mesmo seria um saber ja aprendido anteriormente? Se sim, entdo a tarefa seria apenas
rememora-lo? Se ndo, entdo ndo seria o dominio de si um saber? E neste caso refutaria a
sugestdo concluinte do capitulo precedente.

Como ¢é possivel sair deste impasse? Primeiramente resolve-se a questdo da
reminiscéncia, pois se todos relembram, ou seja, em algum momento sabiam acerca de todas as
coisas, por gque existe tamanha diferenca nesta recordagao? Pois que assim ndo fosse sé-lo-iam
todos filésofos, ou quem sabe até mesmo sabios. Evidentemente que este ndo é o caso, basta
convir da existéncia de diferentes tendéncias e nivelamentos de caracteres, logo, nem todos sdo
filosofos, e sabios talvez estes nos faltem.

Ao que tudo indica a faculdade de rememorar € subjugada ao tipo de vida que se escolhe,
conforme se apreende do Mito de Er, Republica (614 b; 621 d)'2°. Assim seriam os fil6sofos 0s

mais aptos a recordarem-se da realidade verdadeira, estes de fato, seriam possuidores de

124 Conforme a argumentagéo deste dialogo, Ménon, 80 d-e.

125 RepUblica (619 d-¢): “[...] se cada vez que uma pessoa chega a esta vida, filosofasse sadiamente, e néo lhe
coubesse em sorte escolher entre os Gltimos, teria probabilidades, segundo o que se conta das coisas do além, ndo
so de ser feliz aqui, mas também de fazer um percurso daqui para I, e novamente para aqui, ndo pela aspereza da
terra, mas pela lisura do céu” [...] (620 a 1-2): “Com efeito, a maior parte fazia a sua op¢ao de acordo com os
habitos da vida anterior ” [...] (621 c-d): “Foi assim, 6 Glaucon, que a historia se salvou e ndo pereceu. E podera
salvar-nos, se Ihe dermos crédito, e fazer-nos passar a salvo o rio do Letes e ndo poluir a alma. ”
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conhecimento verdadeiro. E quanto mais houvesse uso, ou seja, praticas que estimulem a fungéo
superior marcada pela inteligéncia e a racionalidade, mais tornar-se-ia possivel uma recordagéo
plenal?,

Quanto aos homens em geral, a estes muito pouco provavel que se recordassem do
conhecimento verdadeiro do mundo inteligivel. Assim, nestes prevaleceriam o esquecimento e
a ignorancia.

Mediante a este raciocinio aparece como evidente que a yoysj possui uma forte tendéncia
a recordar o que mais praticara, isto é, a busca pela satisfacdo de seus desejos ou apetites ou a
procura da sabedoria, considerando-se que bem poucos, a esta busca dedicara-se.

Aplicado este raciocinio ao dominio de si mesmo tem-se o0 seguinte: se o tipo de vida
filoséfica é o mais elevado das possibilidades de existéncia, e para ser filosofo deve-se dominar
a si, entdo em algum outro momento o filésofo enquanto fildsofo ja aprendera a dominar a si
préprio, bastando para repetir esta ocorréncia, relembrart?’,

Quanto a maioria dos homens, sendo estes dotados de maior esquecimento e abstraidos
da busca pela sabedoria, caberia entdo tentar em sua primeira oportunidade relembrar de algo
sabido, mas ndo apreendido, porquanto, ndo houve um prévio desenvolvimento desta faculdade
de rememoracdo. Ora, ndo se recordar de algo que é saber ndo significa supor que este algo ndo
é saber. Pois que é saber em si mesmo, independente dos individuos relembrarem ou ndo. Do
que segue que o saber € existente de forma externo aos sujeitos que o apreendem ou nao.

Cré-se ter resolvido a questdo proposta: O dominio de si é saber passivel de ser
relembrado, variando-se o grau desta lembranca e sua efetiva aplicabilidade na existéncia.
Mediante a isto que se torna tdo crucial o uso que se faz da inteligéncia e a direcéo que se da ao
pensamento.

O dialogo Eutidemo'?® apresenta argumentos que contribuem a esta interpretacio, e que
se assemelha, em parte, ao didlogo Ménon. Pois como assere Socrates é o saber que faz com
que o usufruto dos bens seja bom ou o seu contrario. Se ndo houver o saber que guia e corrige

0 uso que se faz de bens como a riqueza, a salde e a beleza ndo adiante somente possui-los.

126 Em exatiddo ao que fora demonstrado anteriormente, conforme, a interpretacdo do dialogo Teeteto (153 b).

127 Assere MESQUITA (1995, p. 77-8): “O verdadeiro saber é imediatamente filosofia: porque ndo se da como
radical conhecer ‘do que €’, mas como simples projeto desse conhecer. E € por isso também que o verdadeiro saber
parte necessariamente de uma assunc¢do de ignorancia: porque nessa ignorancia que se assume esta ja a descoberta
da natureza do que ha a saber, como saber de outra coisa, como saber do ‘préprio’, como saber de ‘o que €’ [...] o
verdadeiro saber esta necessariamente vinculado, no plano do devir que € o plano da sua adveniéncia, quer dizer,
gue é o plano da filosofia [...] De certo modo, sabendo que se ignora, sabe-se 0 que se ignora: é so é possivel saber
gue se ignora, quando se sabe o que se ignora [...] A filosofia como projeto de adveniéncia ao saber, nada mais é
do que a tematizacdo disto mesmo que a um tempo se sabe e se ignora, nada mais € do que a tematizagao disto
que(ainda) se ignora, nada mais é, numa palavra, do que a tematizagao deste saber que se ignora (=anamnésis). ”
128 Conforme a argumentacéo deste dialogo, Eutidemo, entre 280 a; 281 e.
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Pergunta Sdcrates (Eutidemo, 281 b): “Qual ¢ a utilidade dos outros bens, sem a razdo
(ppovijoewc) e a sabedoria (cogpiag)? Pode um homem tirar proveito de possuir e fazer muitas
coisas, se ndo tiver inteligéncia?'?®

Portanto, justifica-se a necessidade de conhecer-se, do contrario, ndo pode haver o saber
formador a trazer para a propria woys 0 conhecimento quanto a existéncia de certa funcao que
deve ser combatida. E este saber de si que faz com que a alma crie uma espécie de vigilancia
sobre si mesma. O saber de si que parece contribuir para a melhor possibilidade de ocorréncia
da davéuvnoig.

Como evidenciado no Alcibiades Primeiro a inteligéncia € a virtude (épetr) especifica
da woys. Ora, conhecer-se é o melhor uso que se faz da inteligéncia, pois do contrario, ter-se-a
dois resultados negativos: primeiro, ndo sabera fazer uso de possiveis bens externos, e, ndo
podera fazer uso correto de bens que a woysj possua em si mesma como a propria inteligéncia.

Contextualmente ao didlogo Eutidemo (281 €), Socrates argumenta que existe apenas
um bem verdadeiro que € a sabedoria (cogia dyafov), e somente um mal, a ignoréncia (s d¢
duobio kaxov;).

A sabedoria é uma meta que embora deva orientar aos individuos, ao mesmo tempo é
somente uma procura, uma busca nunca concluida de forma plena (Banquete)**°. A sabedoria
é um bom desejo. Contudo é o saber da razédo e da inteligéncia que proporciona a wuoys; desejar
a propria sabedoria. Como é possivel apreender-se da seguinte passagem, Eutidemo (282 a):

Visto que todos nos aspiramos a ser felizes (émeidy evdaiuoves uev eivau
rpobvuoduebho. wavieg), € que obviamente atingimos esse estado mediante o
uso das coisas, e de um uso correto, e que € o saber (émiotijun) que proporciona
a retiddo e o éxito (edrvyiov), entdo parece-me que é necessario que todo
homem se prepare, de todos os modos, para ser 0 mais sabio possivel, ndo
achas?

A referida passagem soma-se a esta do Ménon (88c): “ Em suma, ndo ¢ verdade que
todos os esforcos e lances de paciéncia da alma, quando a sabedoria vai a frente, terminam em

felicidade? E, quando a insensatez comanda, terminam no contrario? ”

129 No texto grego 181 b 4-7: ép' 0dv & mpoc Aidg, v &' éycd, Bpeldc T1 TOV GAAMV KTHUATWV GVED PPOVITENS Kol
ooiag; Gpa ye Gv Gvarto GvOpwmoc moAAG KEKTHUEVOS Kol TOAAR TPATTWY VOOV uf) &V, §j néAlov 6Atya vodv &ywv;

Consoante ao que se pode apreender do seguinte argumento, Banquete (204 a-b): “O Amor [...] estd no meio
da sabedoria e da ignorancia. [...] Nenhum deus filosofa ou deseja ser sabio — pois ja € —, assim como se alguém
mais é sabio, nao filosofa. Nem também os ignorantes filosofam ou desejam ser sabios [...] quem ndo imagina ser
deficiente naquilo que ndo pensa lhe ser preciso, [assim os que filosofam] sdo os que estdo entre esses dois
extremos, e um deles seria 0 amor. Com efeito, uma das coisas mais belas é a sabedoria, e 0 Amor é amor pelo
belo, de modo que é forcoso o Amor ser filésofo e sendo fildsofo, estar entre o sabio e o ignorante.
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Observa-se a semelhanca argumentativa destes dois didlogos. Contudo, no Ménon esta
utilizado o termo gpdvnovlppovijoews € Ndo 0 termo cogpia, 0 que indicaria traduzir-se por
sabedoria, (como o faz a traducdo aqui utilizada)*®!. Todavia isto acaba por corroborar a
assertiva quanto a sabedoria, ou seja, é a propria inteligéncia (ppdvrorv) em seu uso correto que
faz com que se pense ou aja sabiamente (dentro dos limites da propria sabedoria humana, e sem
excluir a copio. como direcdo a ser tomada).

Em suma, sem a inteligéncia em seu uso correto ndo ha como conquistar a felicidade,
visto que, ndo basta té-la, mas deve-se saber usa-la corretamente (Eutidemo), ou seja, deve-se
reconhece-la (Ménon). Porgquanto, posso possuir algo como a propria felicidade e ndo a
reconhecer, e ndo a reconhecendo é como se jamais a tivesse obtido. Logo, a partir do saber
adquirido no conhecimento e no cuidado de si, neste aprendizado/recordacdo sobre a prépria
woyn € possivel saber da existente necessidade de haver dominio sobre si mesmo.

A questdo agora proposta € saber que empecilhos existem na propria natureza humana,
para entdo combate-los e evita-los 0 mais acertadamente possivel.

Contextualmente ao didlogo Republica (580 d-e) toma-se a questéo da oy “tripartite”,
como ponto de analise ao problema do desejo ou apetites (émifvuia):

Sdo trés partes, parece-me que haver também trés espécies de prazeres
(ndovar), cada um especifico de cada uma delas. E do mesmo modo com 0s
desejos (émBvuior) e 0s poderes. [...] Uma parte era aquela pela qual o homem
aprende, outra, pela qual se irrita (Avuod); quando a terceira, devido a
variedade de formas que ostenta, ndo dispomos de um nome Unico e
especifico, mas designamo-la por aquilo que nela é mais eminente e mais
forte: chamamos-lhe concupiscéncia, devido a violéncia dos desejos relativos
a comida, a bebida, ao amor e a tudo quanto o acompanha; e chamamos-lhe
amiga do dinheiro, porque é sobretudo com dinheiro que se satisfazem os
desejos dessa espécie’®,

A questdo da riqueza (posse de bens materiais) aparece como condicionante que trabalha
a favor da funcdo concupiscente, porquanto amplia consideravelmente o desejo de té-la, e em

sua sequente saciedade perante os desejos relativos a gula, ao sexo e a bebida®3,

131 Tradugéo de Ernesto Rodrigues Gomes. Ver Bibliografia.

132 No texto, 580 d-€: tp1dv Sviwv ‘L'pl‘L"L'O!l Ical ndovari por paivovial, Evog eicaawz) o 1dio: émbouior te doavTwg
Kol Gpyol. wic Ayeic; Epn.to uév, poudv, v @ uovhaver dvlpwmoc, 1 0¢ @ Gouodtol, 0 O¢ ‘[pl’[OV 016 moAverdiow
évi ovk Eoyouev Oviuor mpooemelv idie obtod, dAAd 6 uépotov kai ioyvpdtatov elyev év obTd, T0VTQ
Erwvoudoouev: EmBoUNTIKOV Yap abTO KEKAKOUEY 010, GPOOPOTHTO, TAV TE TEPL TV E0WONV EmBouIdV Kol ToT1V
Kol dppodioia kai doa GlAa Tovtolgs drxdlovba, kai prioypriuatov o1, Ot 016 xpRudTwy udlioto drotelodvror (581
a 1): af rowadron émbouio.

133 salienta-se que o preceito de relacionar a riqueza com o destempero da alma, como causadora de prejuizos a
si proprio e as outros, perpassa toda uma longa tradigdo nas escolas filoséficas da Antiguidade.
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S&o inlmeras as passagens nos didlogos de Platdo que alertam para o risco de perder-se

na posse de excessivos bens materiais, entretanto o que causa a ruina dos homens neste

particular nfo é a posse excessiva em si, mas a mal utilizagio que desta se faz'**.

Destaca-se igualmente nesta questao acerca dos desejos prejudiciais a woy7 0 seguinte
argumento encontrado no “dialogo tardio” Timeu (90 b-¢)!* e, que acaba por complementar a
passagem referida acima do dialogo Republica.

Quando alguém se abandona aos apetites e ambicdes, e sé cuida de satisfazé-
los, todos 0s seus pensamentos se tornam excessivamente mortais, nada
faltando para que ele também fique, tanto quanto possivel, de todo em todo
mortal, pois outra coisa ndo fez na vida sendo alimentar sua mortalidade. Mas
quem so se dedicou ao amor da sabedoria e ao verdadeiro conhecimento e
exercitou de preferéncia essa porcao de si mesmo, por forca tera de formular
pensamentos imortais e divinos, e, se tiver de alcangar a verdade, é certeza vir
a participar da imortalidade, dentro dos limites da natureza humana em sua
maior amplitude; e como ele cuida (fepansio) permanentemente da parte
divina e de conservar em boas condi¢cdes 0 génio que mora dentro dele, tera
de ser extremamente feliz. Em tudo, s6 h4 um meio certo de cuidar seja do
que for: conceder a cada coisa a alimentacéo e os movimentos adequados.

Nesta passagem do didlogo Timeu evidencia-se a necessidade de a prépria woyrj
vincular-se ao que € divino, superior e imortal. A questdo que surge a partir desta inferéncia é

que existe um espaco para a que woyr escolha o que sera tido como de sua preferéncia. Ou ela,

134 A guisa de exemplo desta longa tradicdo filoséfica que valoriza a imaterialidade da riqueza, veja-se esta
passagem do filésofo estoico Séneca (Da Tranquilidade da Alma, 34, VIII), logo, muitos séculos posteriores a
existéncia de Platdo e, mesmo da existéncia da Grécia Cléssica: “Passemos ao dominio das riquezas, principal
fonte das misérias dos homens: pois, comparando-se todos 0s n0ssos outros perigos, prazeres, doengas, temores,
desgostos, sofrimentos e preocupagdes de toda espécie, com 0s males que nascem do dinheiro[...]” Séneca ¢ ainda
mais radical que Platdo, na medida que coloca a prépria riqueza material como a causadora de inimeros infortnios
ao psyche humana. O que, a propoésito, nao é descabido ao contexto histérico do filésofo romano. Em uma época
de extrema valorizagdo da riqueza e do poder aristocratico, a Roma antiga vira, muitos de seus poderosos cidaddos
perderem-se em seus vicios sempre saciados, mesmo que temporariamente, pois do contrario, evidentemente ndo
ter-se-ia a viciagdo, mas no sentido de sempre encontraram oportunidade para sacia-los devido ao “dinheiro” e a
influéncia do poder. Fato comprovado pelo préprio imperador Nero, o qual condenara seu antigo tutor a morte
(suicidio) devido a sua psique doentia, fruto em grande parte do temor de perder o poder e a riqueza material
conquistada pela violéncia.

135 No texto grego, 90 b: @ uév odv mepi T émbouiog i mepi priovikiog TeTevTaKOTL Kai ToDTO. SLOTOVOTVTI GROIPO:
TAVTO T4 0OYUOTO. Avaykn Gvnta gyyeyovévau, kai moviamoaoty ko' Soov udliora ovvarov Gvntd yiyveshoi, tovtov
Unoe ouikpov éldermerv, dre 1o 010010V NOEHKOTI: TR 08 TEPL Prloualiov kol mwepl tas AAnOelc ppovioels
domovdoxotl kal todto pudAioto T@v adtod yeyvuvacuéve [...] (90 ¢ 1-7): ppovelv uév dbavara koi Oeia, dvrep
GAnbeioc épdmtnra, oo dvayrn mov, kal' doov &' ab ustaoysiv avlpwrivy pioer dBavaciog vdéyeta, ToBTOD
UNOEV Lépoc dmoleimerv, dve 0¢ el Ospamevovia 10 Osiov &yovid te abToV €6 Kekoounuévoy 0V daiiova obvoikov
davt®, dopepoviamg evdaiuova eivor. Sobre o didlogo Timeu, auxilia-nos ROBINSON (2007, p. 167), sobre o
trecho 90 ¢ 1-3, assere ele: “A alma como tal (neste dialogo, sinénimo de intelecto) é imortal; a dv@pwzivy, um
conglomerado da alma como tal, do corpo e das duas ‘formas mortais’ da alma resultantes da encarnagdo, pode,
no melhor dos casos, atingir apenas a imortalidade vicaria. Penso que essa evidéncia mostra que Platdo em
momento algum duvidou da imortalidade da alma enquanto tal e é suficiente para absolver o Banquete da acusagéo
de ceticismo temporério. ”
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a oy, se abandona a satisfacdo de seus desejos ou busca no amor da sabedoria, ou seja, na
filosofia o que esta além do plano da mortalidade e do corporeo.

Portanto, se existe a possibilidade de escolher qual o caminho a seguir, ou do bom uso
da imortalidade ou de seu contrério, torna-se necessario preparar a yoyj para a melhor escolha.
Sabendo o que escolher, ou seja, a partir do momento que a yoy# executa o exercicio espiritual
de conhecer-se, ela entdo, sabe do que cuidar, ou seja, sabe ao que € preciso dar preferéncia na
execucdo do governo de si mesma.

Chegado a este ponto, deve a oy iniciar o exercicio de dominar a si proprio.
Porguanto, embora possa haver uma escolha racional, e ha, a parte que compete aos desejos ndo
sera extinta, mas, controlada, aplicasse-lhe o governo. Encontra-se no dialogo Fedro (237e -
238 a) argumento que corrobora com tais inferéncias, 1é-se:

[...] em cada um de nds existem dois principios, de forma e de conduta, que
seguimos para onde eles nos conduzem: um, inato, € o desejo de prazer
(émibouia ndovav), outro, adquirido, que aspira sempre ao melhor. Por vezes,
estas duas tendéncias concordam em nos, mas, em certas ocasioes,
verificamos que entram em guerra em gue uma vez sai vencedora a primeira,
outra vez a segunda. Posto isto, assentemos em que, quando sai vencedora a
forma orientada pela razdo (1dyw), essa forma chama-se temperancga
(cwppooivvy); quando é o desejo (émbuvuiog) que, destituido de razdo
(aAdywq), nos arrasta para os prazeres (dovag), chama-se gula [...]**.

Pode-se a partir deste argumento do Fedro inferir se a temperanca é uma virtude em si
mesma, ou, se ela é uma simples consequéncia da razdo. O que parece ser o caso indicado por
Platdo, ou seja, a temperanca ou moderacdo é a razdo aplicada a conduta.

Neste sentido supde-se que Aristoteles'®” avanca em relagdo ao seu preceptor, pois ao
separar a razao teorética (cogpia) da razdo pratica (ppdviaic) parece ter querido supor que sao
duas faculdades distintas, o que néo esta muito claro na filosofia platdnica ao menos a partir do

que se pode compreender do Fedro.

136 No texto grego, 237 e: ot 5¢ Ste araocialerov: kai T0Té UV 1 £tépa, GALote 08 1 Etépa Kpatel. SOENS uev obv éxi
70 dpiotov Aéyw dyodong kol kpotobong 1@ kpatel cwepootvy dvoua: [...] (238 a 1-2): émbvuiag ¢ dAdywe
EArovang éxi noovag kol apcaons v quiv i dpyil BPpis éxwvoudaoy.

137 Aristoteles, Etica a Nicdbmaco (1143 a 9-10) apresenta a distingdo entre inteligéncia e sabedoria pratica: “nao
sdo a mesma coisa. Esta Ultima emite ordens, visto que o seu fim é o que se deve ou ndo fazer; a inteligéncia, pelo
contrdrio, limita-se a julgar” e, continua, “[...] ndo ¢é apenas a disposicéo [sabedoria pratica] que concorda com a
reta razdo, mas a que implica a presenca da reta razdo. ” (1144 b 25-26). Evidencia-se que Arist6teles ndo se
utiliza, ao contrario de Platdo, do termo phronesis para pensamento ou inteligéncia, a phronesis em Aristoteles é
sempre moderagao ou temperanga.
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Para Platdo o desejo (émi6vuia) é destituido de razdo (aldywg) ligando-se em esséncia
aos prazeres, 0s quais, Platdo ajuiza serem estes, naturalmente pertencentes a natureza humana.
Ou seja, a todo ser humano desde o nascimento existe a procura de prazer*3,

Contudo o ponto mais relevante a esta pesquisa esta na assertiva que “a racionalidade é
adquirida”'®. Assim, coloca-se a sequinte assertiva do Eutidemo: “A sabedoria (/) ogia) pode
ensinar-se e ndo surge nos homens espontaneamente. ” Acrescentar-se-ia a esta sentenca o que
esta posto no Timeu (90 c), anteriormente referenciado, “dentro dos limites da natureza humana
em sua maior amplitude”.

Em verdade o que se ensina ndo € a sabedoria em si mesma, tal qual a sabedoria divina,
do contrério cada qual seria tdo sabio quanto Deus. Portanto o ensinavel é o amor a sabedoria,
ou seja, a prépria filosofia.

Em questdo a cwgpociivy se segue que somente havendo uma racionalidade que a
fundamenta é possivel ter na conduta uma acéo efetivamente virtuosa. Logo, em detrimento ao
dominio de si mesmo ndo se pode considerar como equivalente a moderacdo, mas a soma da
racionalidade com a moderacdo, porquanto é uma aplicacdo do uso que se faz da propria
faculdade racional direcionada a conduta.

Porém, e este ponto é importante, esta conduta ndo € somente externa, mas condiz,
sobretudo, com a conduta interior, ou seja, no governo, em si mesmo, em relacao as tendéncias
inferiores a existirem na woysj. Neste sentido o dominio de si € uma poténcia a existir na
interioridade da woys.

Como poténcia em algum momento fora adquirida, sendo passivel de aperfeicoamento,
uma maneira de fazé-lo é no préprio combate interno a exigir o seu uso. Neste proposito,
inevitavel desdobrar algumas questfes relativas aos desejos e prazeres, afinal: Sdo estes 0s
grandes impeditivos ao dominio de si mesmo?

Neste sentido questiona-se: Todos 0s desejos e prazeres sao as causas de provaveis
sofrimentos e de ma conduta? E assim o dominio sobre si mesmo contrapfe-se a uma vida de
prazer ou desejos?

Primeiramente é preciso salientar que o termo desejo ou apetite (émOvuia) ndo é

equivalente de prazer (s00v). O que se evidencia na producdo platdnica é existir a forte

138 Como Platdo chega a esta conclusdo? Deduz-se que apenas uma acurada observagédo seria capaz de fazé-lo.
Hoje, por exemplo, sabe-se que a procura ao seio materno é uma busca de satisfacdo mediante o prazer deste
contato intimo entre a mée e seu filho. Assevera GRUBE (1987, p. 130): “Do ponto de vista da intensidade os
maiores prazeres sdo fisicos [...] se 0 que buscamos €é a intensidade, nunca a encontraremos na salide ou na
moderacéo. ”

139 Sendo 0 mesmo com a virtude como sera demonstrado no capitulo posterior.
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oposicdo entre a fungdo racional da woy7 e a concupiscéncia. Quanto a este ponto ndo ha
margem de ddvida, pois esta suficientemente afirmado em diferentes dialogos'*°. Contudo, o
sentido de oposi¢do ndo pode ser tomado como a negacédo radical entre o vinculo existente
destas funcdes. Como bem argumenta Reis (2007, p. 380-81) hd uma inter-relacdo entre os
elementos constitutivos da yuyr;**.

Agora em relagdo aos prazeres (10ovai), estes inatos, conforme referenciado no Fedro
(237 e), resultam ou da concupiscéncia constituindo-se como inferiores (ligados a mortalidade,
como argumenta-se no Timeu), ou a funcgéo racional (Aoyixdc).

No dialogo Republica em sua hipotese da woys tripartite tem-se a seguinte assertiva:

“Sdo trés partes, parece-me que haver também trés espécies de prazeres (#dovaf), cada um

especifico de cada uma delas”.

Esta assertiva € crucial porquanto demonstra que a funcéo superior da woy7 nao esta
isenta de prazeres. Sendo assim 0 conceito de prazer ndo pode carregar consigo apenas a
denotacdo negativa.

Portanto, o conceito de éyxpareia Ndo pode ser visto como prescri¢do a uma vida nula
de prazer, o que responde ao segundo questionamento proposto acima. Quanto a primeira
inquiricdo, sua resposta sera variavel mediante o tipo de prazer que a woy# dedicar-se-a sua
atencdo. Pode assim ser a causa de futuro sofrimento moral (zafo¢), mas pode também ser
consequéncia, como supde-se, da funcdo superior da woy7 e, portanto, sera ndo apenas
agradavel, mas bom.

Do que se segue que o desejo, este sim isento de racionalidade, € o causador de males e
de sofrimentos a si mesmo e a comunidade politica. Esta foi a falha do general Alcibiades,
porquanto, este nunca aprendera a ser moderado (acdo racional) na conduta, porquanto, nunca
conseguira ter o dominio sobre si mesmo. Embora tenha sido iniciado por Socrates no
conhecimento e no cuidado de si. Logo, evidencia-se a importancia do dominio de si,

fundamentalmente aqueles que se propdem a participar de causas politicas.

140 Como anteriormente demonstrado nos didlogos Fedro, Republica, Timeu e Leis.

141 A autora defende em sua tese esta inter-relagdo entre os diferentes elementos, para negar o dualismo (radical)
atribuido por grande nimero de comentadores do platonismo. Para a autora, a filosofia de Platdo ndo é dualista,
mas sim, “triddica”. Para tanto, utiliza-se na defesa de sua posi¢éo argumentos do didlogo Timeu, conforme assere
(p. 381): “[...] ndo estamos negando que Platdo distingue, em vérias passagens, corpo e alma, sensivel e inteligivel,
raciocinio e apetite. Posicionamo-nos contra a atribuigdo de um ‘dualismo’ a filosofia platonica no sentido de que
ela sustentaria varias separacOes radicais entre dois Unicos e impermeaveis elementos [...] a filosofia de Platao
deve ser reconhecida como triadica, por identificar relagdes de mediacéo entre os diversos elementos que compdem
a realidade. ”



67

Ainda na questdo dos prazeres, encontra-se no “didlogo tardio” Filebo (60 a-b), de forma
precisa, que a vida boa deve ser uma mistura de prazer e conhecimento, sobre tal ponto assere
Socrates:

Filebo sustenta que o prazer é a meta correta para todos os seres vivos, a qual
todos devem tentar atingir, e além disso, que o prazer &, para todas as coisas,
0 bem, de modo que os dois nomes, ‘bem’ e ‘prazer’, aplicados corretamente,
revelam-se uma coisa s6, com uma Unica natureza; Sécrates, por sua vez,
sustenta que o prazer e bem ndo sdo uma coisa s6, mas duas coisas, e que,
assim como seus nomes, eles séo diferentes um do outro, por natureza, e que
0 pensamento participa mais do bem que o prazer [...]**2.

Assim do que se segue Sdcrates identifica 0 bem como correlato mais preciso ao
pensamento do que ao prazer'*®. Porém ainda no Filebo (Cfr. 61 d), o pensamento ndo € isento
de prazer. Entretanto (Filebo 61 €): “um fixa o olhar nas coisas que vém a ser e perecem
[prazer], o outro [conhecimento], nas que nem vém a ser nem perecem, mas que sempre sao do
mesmo modo e sempre estdo do mesmo estado. E, do ponto de vista da verdade, pensamos que
0 segundo é mais verdadeiro que o primeiro’*4. » Justifica-se assim que o problema ndo é a
sensacdo de prazer em si, mas 0 objeto que woysj se lhe dirige.

Socrates prossegue na demonstracdo objetivando caracterizar os tipos de prazeres

(ndovar) que equivalem ao pensamento (ppovijoewc), conforme se apreende entre 63 e — 64 a):

142 No texto grego: 60 a- b: @iinpoc pnot mv fidoviy oromov dpBov mdor (poic yeyovévar kai Seiv mavrag tobTov
otoydleclai, Kai 61 Kai Téyadov todt' adTo sivar obumaot, kai dvo dviuare, dyadov xai 1§V, Evi Tivi kol pboer u1d
106t BpOGC Te0VT' Experv: Zowrpdtng 8' Ev uev ob pnot todt’ elvar, Svo 5 kabdmep té Svouata, xai 16 1€ Gyadov
Kal 0D S16popov dAAfAwY pboty &yerv, udiiov 8¢ uéroyov elvai tijg 100 dyalod poipag Ty ppoviowy f v fdovijy.
o6 tadt’ oy Te Kai }v 10 10T Aeyoueva, & Mpdropye;

143 Todavia, neste mesmo dialogo Filebo (65 a), surge em seus argumentos uma interessante proposicao acerca do
bem. Neste evidencia-se que a mistura ndo é, em si mesma, causa de inferioridade. Nota-se na seguinte sentenca
onde “Sdcrates” discorre: [...] se ndo somos capazes de capturar o bem com uma Unica forma, vamos apreendé-lo
com trés — beleza, proporcéo e verdade. E afirmaremos que, na suposicdo de serem 0s trés apenas um, ndo
estariamos errados em responsabiliza-lo por tudo o que ha na mistura, uma vez que, sendo ele bom, torna também
boa a propria mistura. No texto, Filebo, 65 a 1-5: 0dkodv &f un g dvvdueba idég. 0 dyabov Onpevoat, ovv piol
lofoviee, kdiler kai ovuuetpion xai GAnbeig, Aéymuev d¢ todto olov &v dphdtat’ Gv aitiacaiueld' Gv GV év Tjf
ovpueilel, kai oie 1o0to ¢ dyadov dv toravtny adtnv yeyovévar. Ora, com clareza, percebe-se que o melhor ou
superior, no caso o0 bem, torna o que lhe é menos melhor e inferior, também um bem. Também uma vez mais
aparece a questdo da unidade, que assim como a propria alma - embora com seus elementos conflitivos- também
é una. Da mesma forma, é revelador que aquele bem, como ideia de bem, que estd além de todas as esséncias
(hyperousia) continua a ndo ser apreendido em absoluto. Lé-se na Republica (517 b-¢): “Pois, segundo entendo,
no limite do cognoscivel é que se avista, a custo a ideia do Bem; e, uma vez avistada compreende-se que ela é para
todos a causa de quanto ha de justo e belo; que, no mundo visivel, foi ela que criou a luz, da qual é senhora; e que,
no mundo inteligivel, é ela a senhora da verdade e da inteligéncia, e que é preciso vé-la para se ser sensato na vida
publica e particular. ” No texto: Osoc 5¢ wov 0ldev i aAnbic oboa toyydver. e &' 00V éuoi parvéueva obtw paiverai,
&v 16 yvwotd televtaia 1 od [...] (517 C): dyabod idéa xai udyic dpdobou, dpbeiva 6¢ cvidoyiotéa sivar ¢ dpo
7ol TAVTWV abty 6pOav e Kal kaAdv aitia, &v 1€ OpoaTd PAS Kal TOV TOVTOV KUPLOV TEK0DOa, &V T VONTQ oVt
Kvpio GAnBeiav Kol vodv mapacyouévy, kai 6Tl Ol Tavtny 10glv 10V uéAlovra éuppovag mpatewv 1 idig 1 dnuooig.
144 No texto, Filebo, 61 e 1-4: & yryvdueva xai émolivueve dmofiémovoan, 1 &' éml to urjte yryvouevo pijte
amolAvueva, kato tadTa 08 Kol doavTws Ovia del. TovTyy €ic 0 GAnbes émiokomotuevor fynoduelo. Exeivig
GinOeotépay elvau.



68

[...] Quanto aos prazeres que chamas de verdadeiros e puros, considera-se
guase como da nossa familia. E, além desses, aqueles que acompanham a
salide e a moderacdo, assim como também todos aqueles que acompanham a
virtude inteira, como se ela fosse uma deusa (xai o5 koi ovurdong dpetijc
omooar kabdmep Beod), seguindo-a por toda parte; esses, acrescenta a mistura
[...] seria, sem divida, um enorme absurdo misturar com a inteligéncia os
prazeres que sempre acompanham a tolice e 0s demais vicios.

Evidencia-se haver uma relagdo equivalente entre os prazeres puros condizentes a
funcgéo superior da yoyr, enquanto sede do pensamento racional, da inteligéncia e das virtudes,
logo, em sua funcdo semelhante ao que € divino. Assim como a existéncia daqueles prazeres
que ndo devem ser misturados a inteligéncia, porque em principio, ndo se assemelham a esta.

Platdo, portanto, ndo estd a negar a existéncia dos prazeres, em absoluto, mas da
necessidade de evitar-se os prazeres ndo-puros, isto €, aos correspondentes da funcéo
concupiscente da yoyr.

Salienta-se que a questdo relativa aos prazeres verdadeiros ja consta como argumentos
no didlogo Repulblica (consoante 585 c-e). Estes estdo necessariamente atrelados ao mais
verdadeiro (realidade ontoepistémica). A verdadeira realidade tem o atributo da imutabilidade,
e sdo a estes prazeres, verdadeiramente (dinfeotdrac) reais, que deve encher-se a woyz dos que
se preparam ao governo do Estado.

Conforme as argumentacbes de Sdcrates na Republica, o prazer mais verdadeiro
vincula-se aqueles em que, por principio de semelhanca, ligam-se as realidades mais
verdadeiras, logo, imutéaveis e imortais. Como as da espécie da inteligéncia, da ciéncia e das
virtudes. Ajuiza Platdo, Republica: (586 a-b; 586 c-d):

Logo, 0s que ndo tém experiéncia da sabedoria (ppovijoewc) e da virtude
(dpetiic), que estdo sempre em festas e diversdes semelhantes, séo levados, ao
que parece, para baixo, e depois, novamente, até a regido intermédia, e por ai
andam errantes toda a vida (dia fiov), sem jamais ultrapassarem esse limite,
erguendo os olhos ou elevando-se até ao verdadeiro alto, nem se encherem do
Ser realmente, nem provarem o que é um prazer sélido e puro; mas, olhando
sempre para baixo, a maneira dos animais, inclinados para o chéo e para a
mesa, engordam e acasalam-se, e, devido a cupidez de tal gozo, dilaceram-se
e batem uns nos outros com os seus férreos chifres e cascos, matando-se por
causa do seu apetite insaciavel, porquanto nao enchem de alimentos reais a
parte e estanque de si mesmos [...] E quanto ao elemento irascivel (Qvuoeideg),
ndo é forgoso que suceda outro tanto, quando uma pessoa executa até o fim o
que ele quer, sob o império da inveja, devido a ambicdo, ou da violéncia,
devido ao desejo de vencer, ou da ira, devido ao seu mau humor, com o alvo
de satisfazer a sua sede de honra, de vitoria e de célera, sem reflexdo nem
inteligéncia? ITAnouovyy tuijc e kol vikng kol Gouod diwkwv Gvev Aoyiouod
TE KOL VOU.
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Na referida passagem da Republica, evidencia-se uma série de elementos negativos a
natureza inferior da woys. A esta natureza inferior deve-se opor o necessario governo, como
processo interno que deve se operar na alma. Entretanto como Platdo mesmo argumenta o
elemento irascivel (Qouoeidec)** pode tornar-se aliado da inteligéncia (ppovijoeic) e da
aperin*®.

A condicdo irascivel (Aopoeidéc) quando bem-educada, torna-se aliada natural da funcéo
intelectiva e superior da woyr humana. Ou seja, a irascibilidade é passivel de submissdo a
racionalidade, o que condiz com a sua condicdo maleavel. Assim, os impetos, ou utilizando-se
da traducdo de Grube (1987, p. 209) de Gvuoeroég para sentimentos, atuam em favor da natureza
superior do homem.

Platdo no didlogo Leis enfatiza o perigo em que a woys; esta exposta quando submetida
a ma educacdo (draidevoiaog 1 Tod kaxdg). Porquanto, infere-se que ao invés de educar para o
dominio sobre si mesmo, exercitando-se a inteligéncia e a racionalidade, acaba-se por fazer
justamente da concupiscéncia, o elemento educativo preponderante, ndo no sentido de governa-
lo, mas, no sentido de fortalece-lo. Ou seja, educa-se para tornar viavel a satisfacdo dos apetites
e ambicdes pessoais, logo, prioriza-se somente os prazeres inferiores, excluindo-se toda a
virtude!#’,

Mediante estas inferéncias encontra-se no dialogo Leis (870 a)*® o reforco
argumentativo quanto ao polo negativo da concupiscéncia, bem como, a persistente critica da

influéncia negativa da riqueza:

145 Conforme encontra-se no Timeu (69 a — 70 a), 0 Auuosidéc pertenceria a “outra espécie de alma”, ou seja, ao
corpo, este “de natureza mortal, cheia de paixdes terriveis e fatais [...] a colera dificil de convencer e a esperanga,
tdo facil de burlar. ”

146 Consoante ao que também assere ROBIN (1970, p. 69): “ O que garantiu o acordo de Aristoteles, Platio e
Xenofanes: as ‘exceléncias’, as virtudes, subsistem todas no pensamento, sdo todas elas conhecimentos, ‘razdes’.
Donde se segue que um tal conhecimento funda necessariamente a agdo reta. ” E adiante complementa (Ibidem,
p. 80): “Nao so as virtudes sdo quatro, mas também as quatro tem normalmente um unico principio ‘diretor’, que
é a inteligéncia (noos) virtude & qual, por consequéncia, devem referir-se as outras trés. ” Neste trabalho noos néo
é utilizado como sindnimo de inteligéncia. O verbo voeiv € em Platdo o ato de pensar (portanto, este ato nao é
necessariamente um ato inteligente).

147 Em nossa atualidade contextual de sociedade de consumo, néo estaria certas visdes educacionais e pedagdgicas
profundamente equivocadas?

148 Argumento semelhante encontra-se no didlogo Republica (442 a —b): “E estas duas partes, assim criadas,
instruidas e educadas de verdade no que lhes respeita, dominardo o elemento concupiscivel (que, em cada pessoa,
constitui a maior parte da alma e é, por natureza, a mais insaciavel de riquezas) e hdo de vigia-lo, com receio que
ele, enchendo-se dos chamados prazeres fisicos, se torne grande e forte, e ndo execute a sua tarefa, mas tente
escravizar e dominar uma parte que ndo compete a sua classe e subverta toda a vida do conjunto.” No texto grego,
442 a-b: kal tovtw On oftw tpPowivie kKai ¢ dAnbic ta adTdv pabovie kal wadevlévte mpootioeaov Tod
émbountikov—0o on mAelotov TG Wuiic &v EKAoTE E0Tl KOl YPHUATWY QVOEL GTANCTOTATOV—O THPHOETOV U1 T
miumlocol TV mEPi 1O CAU KALOVUEVOY HOOVEY TOAD Kai ioyvpov yevduevov (442 b): otk ab té adtod mpdrry,
Gilo KaTadovddoactor Kai dpyelv émysipiion v ob mposiikov avTd péver, kol obumovio OV Piov TEVIwY
avazpeyn.
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A mais grave é a concupiscéncia (émfvuic) que se apodera de uma alma
embrutecida pelos apetites. Na maioria dos homens é o que se observa com o
gue entretém a paixdo mais frequente e mais forte, a saber: o poder da riqueza
para engendrar uma infinidade de desejos insaciaveis e sem limites, ou seja
isso fruto do pendor inato ou de educacgdo viciosa. A causa dessa educacao
estd no apreco imerecido de que tanto entre os helenos como entre os barbaros
goza a riqueza, pois todos lhe assinalam o primeiro lugar entre os bens, quando
s0 lhe cabe o terceiro, com o que corrompem tanto a eles mesmos como a seus
descendentes. Nada mais belo e melhor do que dizer a verdade em toda a parte,
isto &, que a riqueza foi feita para o corpo, e o corpo para a alma. Ora, havendo
bens para cujo fim a riqueza foi naturalmente criada, so lhe cabe o terceiro
posto, depois das virtudes do corpo e da alma. Semelhante doutrina ensinaria
a quem aspira a ser feliz que ndo basta esforcar-se para ficar rico por meios
licitos e com moderagao™®.

Platdo reafirma a preponderancia que deve ter a woy7 sobre o corpo e o corpo sobre o
acumulo de bens materiais. Estes Ultimos enderecados ao corpo, encontram-se em terceiro lugar
em relacéo aos bens, sendo inferiores as virtudes do corpo e estas, as virtudes da alma.

Nota-se, em relagéo ao asserido no didlogo Fedro que a concupiscéncia (émQvuic), isto
é, 0 desejo ou os apetites enderecados a satisfacdo dos prazeres, além de inatos, recebem
também o refor¢o negativo quando gerados na ma educacéo.

Os caracteres a comporem os grandes maleficios da woysj e que, portanto, podem ser
tomados como impeditivos ao dominio de si mesmo, encontram-se em evidéncia na ultima
producdo de Platdo, Leis (649 c-d):

[...] E nas situagbes que mostramo-nos naturalmente mais audaciosos e
confiantes que devemos, quero crer, exercitar-nos para nos livrarmos tanto
guanto possivel, do jugo da impudéncia e da temeridade, e para ter 0 maximo
cuidado de nunca dizer nem fazer ou sofrer nada vergonhoso. [...] E o que nos
leva a semelhantes situacGes ndo serd a colera (Gvudg), 0 amor (épwg), 0O
orgulho [no texto grego ¢fpic 0 que conviria traduzir-se por injdria ou
impiedade], a ignorancia (¢uabdia), a cobica (piloképdeia), e também a
riqueza, a beleza (katlog), a forca, e tudo o que, pela embriaguez dos prazeres
(760vijg), nos priva da razao?**

149 No texto, 870 a — 870 ¢ 1: eimwuev omdoa Gv ein. 10 pev on ugyiorov émbouio kpatodoa woyiic éEnypLopévns
070 m6Owv: TodTo ' é0Tiv UdioTa éviadla ol TAsioTOS Te Kai ioyvpSTaTOS TuEPOC BV TVYYAVEL TOTG TOAAOIS, 1} TV
XPNUCTOV THG GTANOTOD KOl GTEIPOV KTHOEWS EPWTAS LVPIOVS EVIIKTOVTA OVVOUIS 010, PUOLY TE KOI GTALOEVGLOY TV
Kaxnv. ¢ 0¢ Gmaidevaiog i 100 kaxd¢ émoiveioOor mlovtov aitio. pnun mpos v EAvewv te kai PopPipwv:
TP@TOV Yop TOV Gyabdv avto [...] (870 b): mpoxrpivovieg, tpitov dv, toi¢ T’ émiyryvouévong Awfdvrar kai savtovg.
70 yap 6An0eg Aéyecou mepi T00 TAOVTOD KATO TOAEIS TO.TOS TAVIWYV KOAAGTOV KOl GPIaTOV, (OG EVEKO. COUOTOS 0T,
Kol oo woyiic &vexo: ayaddv uev oty $viwv dv &veka 6 mhodrog slvar mépuke, TPITOV GV €1 UETA GHOUATOC GPETIY
Kol Woyfic. S10GoKaA0c 00V Gv 6 Adyoc obtog yiyvoito d¢ ob xpi mhovtelv (ntelv tov bdaiuove [...] (870 ¢ 1):
aouevov, GALO d1KaiwS TAOVTETY KOl GWPPOVIS:

150 No texto grego, 649 ¢ 7-9: & maddvreg dpa mepvrauey diapepdviamg Oappaiéor T’ elvar kai Opacels, év tovToIg
Séov Gv, ¢ doi', el 10 pedetdy d¢ fkioto slvar dvaisyvrovg e kai Opacvtyrog (649 d 1-2): yéuovrag, pofepods
0¢ €lg 10 L ToAUaY ékdoTote Adyery 1] mdoyerv ] kai dpdv aioypov dtiodv. (649 d 4-9): odkodv tadrd éoti mdvra év
oic éougv torodror, Ooude, Epwe, Bfpic, auabia, prioképdeia, deilio, Kai &t To16de, TAODTOG, KAALOG, ioYDC, Kaid TAVE'
Soo. 61’ fidoviic ab uedboxovia mopdppovas moiel; TOVTWV ¢ eVTEA] Te Kol GOIVETTEPOV TPBTOV UEV TPOS TO
loufévery meipav, ita gic 10 ueletdv, Ty tiic év oive facdvov xai moudids, Tiva
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Mediante 0s argumentos anteriores, sobretudo, os apresentados em relagdo a Republica
e ao Filebo, é possivel asserir somado a esta Ultima referéncia das Leis que, os prazeres quando
isentos de racionalidade e moderacdo, inflamam a acGes temerarias e que ferem a decéncia, a
honestidade e a modéstia.

Do que se segue que, ndo sdo, como afirma-se, 0s prazeres (em si mMesmos) 0S
causadores dos males a woy7, mas estes quando isentos de razdo e temperanga. Pois que assim
o0 sendo, ocorre que a funcdo concupiscente naturalmente domina a alma e a conduz conforme
a direcdo de seus desejos.

Em suma, a woy;; sem o dominio sobre si, ou seja, sem este saber que torna
preponderante a sua melhor funcdo, torna-se dominada por sua natureza inferior e, em
consequéncia, 0 mote da acdo e do pensamento sempre sera 0s prazeres (mortais) ligados a
satisfagdo do que de pior caracteriza a woy; humana como a ignorancia, a ambicao, a inveja e
0 excessivo amor de si mesmo.

Nesta relagéo interior de verdadeiro combate contra duas tendéncias naturais opostos, a
filosofia cumpre seu papel na formacao/transformacdo dos sujeitos. Parece ser este 0 caso
apontado na Republica (586 e; 587 a)*°: “Quando toda a alma obedece a parte filos6fica e ndo
se revolta contra nenhuma parte, é-lhe possivel cumprir em tudo as suas funcdes e ser justa, e
acolher cada uma os prazeres que Ihe sdo préprios, os de melhor qualidade e os mais verdadeiros
possivel>?, »

Cré-se gque este argumento encerra em definitivo a questdo relativa a relacdo existente
entre woys e 0s prazeres. Por conseguinte o dominio de si mesmo deve ser formado para
viabilizar o controle racional sobre a funcdo concupiscente e a submissdo da funcao irascivel a
inteligéncia, do que se segue que quanto mais filoséfica for a woys mais esta serd capaz de
governar-se mediante a utilizagdo de suas faculdades superiores.

Em caso inverso, prevalecido estara a irascionabilidade, cuja consequéncia,

obrigatoriamente carrega consigo um comportamento ndo condizente com as virtudes. Quem

151 No texto, 586 € 5-9: 1@ pi1locdpw dpa ETousvic Gmaong Tic woyiic Kai 11} 6Tao1al0boNS EKATTE TG UEPEL DTGpYEL
&ic te TaAAa Té éavTod mpdTTEly KO dikaiq glvau, Kai 01 Kol TOG HOOVACS TAS éowTod EkaoTov Kol Tag PelTioTac Kai
&l 7o ovvarov tag [...] (587 a 1): dAnbeotdrag kaprodobar.

152 Em GRUBE (1987, p. 117), encontra-se: “Platdo afirma que o prazer e dor sdo estados de atividade, rechagando
assim a confusdo de uma felicidade como mera imperturbabilidade e auséncia de todos desejos, estado negativo e
passivo que constituiria o ideal dos epicuristas. ” Também, consoante ao Filebo, GRUBE (Ibidem, p. 123),
comenta: Uma vida boa, deve conter, para tanto, certa mescla de conhecimento e sentimento, de intelecto e prazer.

ER)
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assim pensa e conduz-se na existéncia, facil se tornara a pratica da injustica e a vivéncia na
intemperanca®®3.

Neste propdsito apresenta-se forte ligacdo com os argumentos desenvolvidos no dialogo
Gorgias (477 b-d; segs.). Neste, SAcrates analisa trés tipos de males: a pobreza (em relacéo a
riqueza), a doenca (em relagdo ao corpo) e a injustica. Sendo o mais feio e pior, 0s vicios
relacionados a vida da alma. Assim, tem-se na injustica, na intemperanga, na covardia e na
ignorancia os grandes maleficios a comporem uma existéncia miseravel>,

Tais defeitos, apresentados conforme o didlogo Gérgias, parecem receber uma possivel
base comum, mediante a argumentacdo proferida no dialogo Leis, (731 d-e - 732 a-b):

Para a maioria dos homens, o maior defeito da alma € inato para todo mundo,
0 amor préprio excessivo é causa de inimeros males. Quem ama é cego para
0 objeto amado, passando, por isso, a julgar mal o justo, o bom e o belo, por
imaginar que sempre deve antepor seu interesse a verdade. N&o é a si mesmo
nem a seus bens que deveréa preferir quem quiser distinguir-se, porém a justica,
quer venha a exemplificar-se em sua pessoa, quer o faga noutra. De onde vem
gue semelhante defeito leva a todos a tomar sua ignorancia como sabedoria;
ndo ha, quem ndo esteja convencido de que sabe tudo, e, vez de recorrer a
estranhos naquilo em que ignora, erra fatalmente por querer fazer o que ndo
sabe. Por isso, todo homem deve corrigir 0 excesso de amor proprio e procurar
quem lhe seja superior, sem acanhamento de assim proceder'®®.

Deduz-se que Platdo torna equivalentes 0 amor proprio excessivo e a manutencdo da
ignorancia. Ou seja, a negacao de que é preciso aceitar a educacdo de quem lhe seja superior.
Ademais, quem se cré sabedor ndo aceita a necessaria refutacdo para tornar possivel a si mesmo,
a substituicdo do falso pelo mais verdadeiro'®t. Como bem aparece ajuizado no Sofista (230 c-
d):

Ela ndo alcancara [a alma] do que se lhe possa ingerir de ciéncia, beneficio
algum, até que se tenha submetido a refutacdo e que por esta refutacéo,
causando-lhe vergonha de si mesma, se tenha desembaragado das opinides que

153 Assere Socrates no didlogo Gorgias (469 b): “E que o maior dos males é cometer alguma injustica”. No texto
grego, 469 b 7: oftwg, ¢ uEyiotov TV KaKdv ToyYdvEL OV TO GOIKETV.

154 Shcrates, contextualmente ao didlogo Goérgias argumenta em favor da utilizacdo do castigo como forma de
redirecionar as almas desviadas a retornarem ao melhor caminho. VVoltaremos a este ponto mais adiante.

155 No texto grego, 731 d 6-7: wdvtwv 68 uéyiotov kaxdv avipdmoig toic moAdois &upvtov év taic wuyaic éottv, o
7ag avT® ovyyvadunv wv (131 €): dropuynv oddeuiov unyavazar: tovto o' éotv § léyovory i¢ pilog avT@d mig
dvpwmoc pioer 6 éotiv kai pOddc xer TO Jsiv elvau To10DTOV. TO 08 GANOsiq ye WAVIWV GuOapTHUGTWY S16 THY
0POOPa. E00TOD PIALOY OITIOV EKGOTQ YIYVETOL EKATTOTE. TVPAODTOL YOP TEPL TO PILOVUEVOV O PIADY, DOTE TO, OTKALO
Kol T Gyabo kai ta kalo kokdg (7132 a): kpivel, 0 adtod mpo 10D GAnbods del Tiudy oelv 1yoduevog: olte yop
Eavtov 0UTe TG EQVTOD YPI1) TOV YE UEYOY GVOPO. EGOUEVOV TTEPYELY, GALA TG dlkoua, EGVTE Top' avT@® Eave mop' dALQ
UGALOV TPOTTOUEVE TOYYAVY. €K TODTOD 08 QUOPTHUATOS TOVTOD Kol TO THYV duodiov v wop' avtd Jokelv copiov
givau yéyove wdorv: 60gv 0k eiddtec ¢ émog simeiv 006V, oidusOa ¢ mévta gidévau, otk émrpémovres 6¢ (732 b 1-
4): dlhoig & un émorducto. Tpdrrery, avoykalouebo GuopTavery avTol TPATTOVIES. 010 TAVTa AVvOpWTOV XpT) PEVYELY

70 0POOPO. PLAETY aVTOV, TOV 0’ é00TOD PEATI OLDKELY GET, UNOEUIOY OITYDVRY ETTL T() TO10DTQ TPOOOEV TOIOVUEVOV.
1% Relagdo com argumentos do didlogo Sofista. A este ponto retornaremos mais adiante.
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cerram as vias do ensino e que se tenha levado ao estado de manifesta pureza
e a acreditar saber justamente o que ela sabe, mas nada além?®®’,

Ainda conforme este crucial argumento, infere-se que O termo excesso ou
excessivamente (cpddpa) € muito importante. Porquanto significa que o amor de si mesmo*®®
extrapola a justa medida'®®, o que acaba por gerar na wuys uma espécie de torpor, impedindo-a
de enxergar a realidade de si mesma, como esta, realmente se encontra, ou seja, subjugada aos
prazeres inferiores devido a predominancia da funcdo concupiscente. Assim exige-se a
necessidade de aceitar a refutacdo de si, do contrario, inviabiliza-se qualquer possibilidade de
saber que se segue ordens ndo da razdo, mas sim dos apetites.

Na Apologia de Sdcrates (28 a) encontra-se o seguinte argumento, o qual, torna possivel
uma relativa proximidade com o que é apresentado nas Leis nesta questdo do amor-proprio
excessivo e de seu consequente maleficio:

Muita gente me dedica édio [...] isso é que me condenara, se eu tiver que ser
condenado; Ndo Meleto ou Anito, porém a caldnia e a inveja das multiddes,
que ja causaram a ruina de muitos homens de bem e que ainda hdo de causar
a de muitos outros, pois é pouco provavel que parem em mim?*°,

Socrates alerta para o fato de que a sua provavel condenacédo possui sua verdadeira causa

nos defeitos que compdem a alma humana. As decisdes da maioria dos homens sdo tomadas

157 No texto grego, 230 ¢ 7-9: tabtov xai mepi woyiic dievorfnoav éxeivor, iy mpotepov avThv ECetv @V
rpoopepousvav pobnuatwv 230 d 1-4: Sviow, mpiv av 1éyywv T TOV éleyyduevov gig aioyvvny kaTaotioag, T0g
101G pabiuacty éumodiovg 56éag éceldv, kabapov aroprvy kai tadta 1yobuevoy drep oldev eidévar uove, wieiw 6¢

1% Na Modernidade o fildsofo Jean Jacques Rousseau ira propor a seguinte diferenciagdo entre o amor-préprio e
amor-de-si-mesmo: “Amor-préprio: [...] logo que um ser humano forma qualquer espécie de relagcdo ou
associacao estavel com outro, isso suscita nele um desejo, que rapidamente se torna dominante e absorvente, de
estabelecer-se como superior ao outro, de adquirir um poder arbitrario e despético, de impor submisséo e
ignominia ao outro, em cuja degradacdo encontra prazer e prova de sua prépria importancia e valor. As relacdes
humanas sdo assim desfiguradas por um desejo insaciavel de dominacdo e prestigio, que exige e impde
subordinacdo. Como todos alimentam esse mesmo desejo, competicdo e conflito impregnam inexoravelmente
toda a associagdo humana. Dissimulacdo, fraude, agressdo e malevoléncia sdo as notas predominantes do
intercurso humano [...] Amor de si mesmo: O amor de si mesmo é um sentimento natural que leva todo e qualquer
animal a cuidar de sua propria preservacao e que, guiado no homem pela razdo e modificado pela compaixao,
cria humanidade e virtude. O amor de si mesmo é a crenga em seus proprios méritos e possibilita a compreensédo
dos outros como também dignos de mérito e respeito. Conforme Platdo, 0 amor-proprio seria 0 amor excessivo
de si mesmo, ou o culto de si mesmo, dir-se-ia em linguagem psicanalitica o culto de sua prépria personalidade e
suas caracteristicas, o eg6latra, o narcisista.

159 Voltaremos a analise deste conceito de justa medida. Por ora, este conceito liga-se ao conceito de Deus (medida
perfeita). Tal conceito pode ser observado na producéo ética de Aristételes, na teoria da virtude, como a mediania
entre 0s excessos.

160 No texto grego, 28 a 2-7: alic ydp, & dvdpec AOnvaior, ¢ LEV éyid 0bK GO Katc TV Melntov ypahv, ov
m0AAfjG pot dokel elvou dmoloyiag, Gl ikave: kai TodTa: 6 08 Kai &v toic dumpoclev Eeyov, St w0l pot dméyOeta
yéyovev kai mpog mollovg, €0 iote 811 dAnOéc éotiv. kai todt' EoTiv 6 ué aipel, éavmep aipi, 0t Méintog 065¢ Avotog
GAL' 1} T@V ToIA@V Srafolif te ki pOSvog. 6 6 mollodg kai GAlovg ko dyabode (28 b 1-2): évdpag fipnxev, ofuou

0¢ Kal aipHoel: 0BIEY 0& Oe1vov un &v éuol otjj.
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mediante o conselho da intemperanca, da ira, da inveja, do Odio, e por serem propensos
naturalmente a concupiscéncia ndo possuem conforme supBe Platdo, o dominio sobre si
mesmos. Do que se segue que, se 0 homem em ma condicdo cultua o amor a si préprio, logo
sera as seus defeitos e imperfeicdes que fard o indevido cultivo.

Como exemplo, o que ocorre com aqueles que condenaram o “homem mais sabio” de
Atenas, o fazem, porquanto suas “visdes” encontram-se deturpadas, seus olhares estdo voltados
as suas crencas individuais, e estas, sdo frutos de falsos juizos sobre a realidade e sobre si
mesmos. E o amor proprio os impede de procurar (como enfatiza-se nas Leis) 0s que,
porventura, Ihe sejam superiores.

“Qutros seriam condenados™ alerta Sdcrates, pagando o preco pela tentativa de retirar
da multiddo o sono profundo no qual se encontram, adormecidos na falta de cuidado, de exame
e de dominio de si mesmos. Porém, e isto é importante, ndo € somente aos menos preparados
intelectualmente que 0s desejos sao passiveis de exercerem dominio sobre os pensamentos e as
acoes.

Nota-se que os proprios dos variados personagens dos dialogos platénicos possuem
apurada inteligéncia, expressam-na de forma clara e coerente, todavia, ignoram tanto o valor da
filosofia em suas vidas, como em consequéncia possuem uma alta consideracao de si mesmos,
crendo-se muitas vezes sabios e virtuosos e, ainda capazes de ensinar a virtude e o que mais for
necessario a uma vida boa.

Em sintese, pode-se fazer mau uso da inteligéncia como se faz mau uso dos prazeres.
Como argumenta na Socrates no dialogo Republica (519 a): “[...] E por serem ambiciosos e
arrebatados, e por constituirem multiddo, além de organizarem sob este aspecto e de serem
habeis de persuadir [...] ha muito caluniam-me?t, »

Evidencia-se a relagdo entre 0 uso de uma ma retorica, formada de artimanhas
discursivas e, sempre utilizadas habilmente, somente para persuadir aos ouvintes. Logo,
caracteriza-se uma ndo-equivaléncia com o dizer a verdade (Aéyw v adifera) ou perseguir o
mais verdadeiro com algum discurso bem articulado®®?,

A linguagem ndo pode ser superior ao pensamento. Isto €, ndo se pode fazer discursos
em que o desejo de ganhar eventuais combates argumentativos sejam o mote do dizer, ocultando

a verdade apenas para lograr o ganho da refutagcdo imposto ao outro. Ao contrario, a refutagdo

181 No texto grego23 e: dvieg xai opodpoi kai moliol, kai cvvietoudvas xoi mboavdg Aéyovies mepi éuod,
SumETANKaoLY VUMY TG OT0. Kol TeAal Kol opodpads d10fdrlovies. €k ToVTwWVY Kai MEéAnTOg pot énébeto kol Avotog
xal Avkwv, MéAntog uev 6mep t@v momtdv dyfousvog, Avotog 08 VIEP TV ONuUIOvPYADV Kol

162 Tema desenvolvido no capitulo 4 deste trabalho.
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mediante o uso dialdgico de perguntas e respostas devem direcionar-se a verdade e, ndo, oculta-
la.

Neste sentido, indispensavel a inteligéncia estdo os exercicios espirituais que devem
caracterizar a pratica filosofica, o que se coaduna ao seu peculiar pensamento e ao seu discurso,
para entdo formar-se verdadeiros filosofos ou aos que filosofem as aptiddes concernentes ao
politico.

Os inimigos de Sécrates e da filosofia, de ambos, em seguindo o excessivo amor de si
mesmo, de seu estado colérico, ndo recuaram diante da oportunidade de satisfazer suas
ambicdes pessoais. Provavelmente tendo em suas crencgas a esperanca (facil de ser burlada,
conforme o Timeu) de que a morte, ou o exilio de SAcrates lhes restituiria 0 sono tranquilo aos
incautos.

O uso do termo inveja (p8dvog) na citacao referendada da Apologia (28 a) mostra-se
importante, na medida em que promove uma evidente aproximacdo entre a Apologia de
Socrates e o didlogo Leis. Porque é sobretudo a inveja (como demonstra a Apol.28 a) como
sugere-se, a causa real da morte de Socrates, sendo a partir deste vicio moral que se origina a
calinia (Apol. 23 €). Ora, a inveja fundamenta-se no amor proprio excessivo, pois para
salvaguardar este, ndo se mede esforgos para prejudicar aos seus pretensos adversarios. Em
consequéncia causando-lhes o mal (involuntario), — porque fruto direto da ignorancia e dos
vicios advindos desta.

Sé Socrates estava correto ao afirmar que a inveja lhe casou a condenacdo, entdo é
coerente que 0s invejosos de Sdcrates e da filosofia, sabiam, ao menos em alguma medida que
estavam errados. Entretanto submissos a concupiscéncia, e esta de poder sobre a irascibilidade,
somando-se assim a célera e o temor que Socrates Ihes infligia, e ainda sobre o império do amor
proprio excessivo, criaram-se fortes impeditivos a aceitacdo ou ao reconhecimento da fungéo
formadora e transformadora de Socrates e da filosofia proposta por este.

Oportuniza-se assim a melhor compreensdo do seguinte argumento exposto no dialogo
Leis (731 a-b), em seu contexto de como viver a vida de maneira mais bela possivel, e que
também acaba por justificar o inferido acerca da proximidade com a Apologia (28 a).

Esforcemo-nos todos na competicdo da virtude, porém sem inveja. SO
beneficia a cidade quem entra em competicdo com todos sem diminuir
ninguém. O invejoso, pelo contrario, convencido de que sO podera avantajar-
se a alguém se o denegrir, pouco se esforca para alcancar a verdadeira virtude;
sO contribui para desencorajar 0os demais concorrentes com suas criticas
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injustas. Com isso, ele impede que a cidade tome parte nesta competicdo e
prejudica, na medida de suas forcgas, sua reputacao’®s.

O invejoso intenciona diminuir o seu oponente e tenta denegrir a sua imagem. Ademais,
a inveja traz consigo a caltnia. Contudo ainda é valido inferir que o invejoso gostaria de ser
como aquele que é o objeto de sua inveja.

A inveja abrange tanto os individuos que lhe s&o objeto de causa, mas também a cidade
como exorta-se nas Leis. Contudo é preciso ainda inferir que a inveja de Sdcrates e da filosofia
prejudicaram ndo apenas a Socrates e a filosofia, mas também ao Estado, porquanto como o
préprio Socrates assere (Apol., 30 a): [...] Estando eu convencido de que nunca nesta cidade vos
tocou por sorte maior bem do que o servico por mim a ela prestado.”

Platdo apresenta argumentos conclusivos de que na interioridade de cada pessoa
humana, portanto em sua singularidade existencial, exista conflitos profundos a perturbarem a
necessaria harmonia que deve existir na interioridade da woys.

Deixar-se dominar pela natureza inferior marcada na concupiscéncia (éziQvuntixov) é
tracar para si proprio o caminho que conduz a infelicidade e a ignorancia. Tomando o falso pelo
verdadeiro e o verdadeiro pelo falso, ndo ha condicBes internamente criadas e desenvolvidas
para fazer uso correto e ético da racionalidade, tornando-se assim, na vida privada e publica
uma individualidade justa, bela, boa e Util, tanto para si mesmo como para a comunidade a qual
se pertenca.

Claro parece estar que os empecilhos existentes ao dominio de si sdo 0S mesmos
empecilhos que impedem tanto a realizacdo de uma vida feliz, racional e virtuosa, quanto ao
exercicio da politica, entendendo-a aqui como participe de uma comunidade, portanto, como
governante e como governado.

A dpetiy, embora se possa compartimenta-la em suas diferentes manifestagoes
encontram-se na interioridade da melhor fungdo da woys;. Embora a origem da virtude seja
externa ao homem, pois seu fundamento coloca-se para além do sensivel €, pois, na woys
humana que ela deve ser formada e aprimorada.

Contribui para melhor compreensédo da virtude em Platdo, Lima Vaz (2002, p. 104),

quando ajuiza a seguinte interpretag&o:

163 No texto grego, 731 a: zivev adtov ey wéyery, 1 08 KTijua undev udliov 61 10V KeKTHUEVOV QTIUGLELY, GAAN
KtaoBor koata dvvouuv. Dirovikeitw 0 HUIv TAS TPOS Gpetnv Gplovawg. 6 ueV yap t0100T0¢ TaS TOAEIS avlel,
QLIAADUEVOS UEV ODBTOG, TODS AALOVE 08 0V KoAoV@YV dtafolais: 0 0 pBovepdg, Tij TV dALwv diaforf] deiv oiduevog
brepéyetv, abtog te fIToV CVLVIEVEL TPOC Gpetny TV dAndi, Tobs Te dvOouuliwuévong eic dOvuiov xabiotnot @
aotrwe weyeabou, kai dio tadol
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O agir de cada uma delas (virtudes) implica 0 movimento da alma toda, e a
faculdade racional ira arbitrar o conflito que dai resulta (Rep., IV, 436 a 8 —
440 a 7). Das virtudes préprias de cada uma, ou seja, da sabedoria (sophia),
virtude do logistikon, da coragem (andreia), virtude do thymoides, da
temperanca (sophrosyne, virtude do epithymetikon, resulta a ordem na alma
regida pela justica (dikaiosyne) que a todas preside, virtudes essas que forma
primeiramente descobertas na ordem da Cidade (Rep., IV, 427 e 9—-428 a 11).
Fica assim constituido o topos das virtudes chamadas cardeais (em Leis, XII,
964 b 6, Platdo enumera na seguinte ordem: andreia, sophrosyne, dikaiosyne,
phronesis), que acompanhara toda a histéria da Etica. A originalidade de
Platdo manifesta-se aqui na introducdo do conceito de justica interior (sendo
a psyché, depois da polis, o lugar procurado de morada da justica), que, sob a
forma de harmonia, concérdia e paz interiores do homem justo, ficara
igualmente integrado na vertente antropoldgica da Etica.

Nesta sugestiva interpretacdo de Lima Vaz € crucial o aspecto, em que também as
funcdes menos dignas da woysj, possuem, também estas, as suas virtudes especificas.

Neste sentido é relevante asserir, conforme a tese proposta que o dominio sobre si,
embora ocorra sobretudo na funcdo superior da woys, ndo prescinde das demais virtudes,
concorde ao argumento referendado anteriormente de Reis, pois que todas as virtudes se inter-
relacionam. E ndo é possivel realmente alguém ser bom sem ser justo, ser justo sem ser corajoso
e ser corajoso sem ser temperante!®,

A justica como forca harmoénica somente se realizard, infere-se, na medida em que o
dominio de si tornar-se uma realidade no interior da yoy7. Pois, pode ser justo o individuo onde
suas acOes e pensamento manifesta 0 dominio da concupiscéncia?

A coragem ¢é a virtude da funcdo irascivel (Aouocidéc), cabendo a ela combater o impeto
(como traduz, Miller, 2001, p. 261) ou o sentimento (como traduz Grube, 1987, p. 209) de, por
exemplo, colera ou medo. Com a ressalva de que esta € a fungdo maleavel da yoy7 devendo-se
fazé-la aliada da racionalidade. O gque a rigor somente € possivel via conhecimento, cuidado e
dominio sobre si.

Quanto & virtude da temperanga ou moderacdo (cwppoaoivy), ajuiza-se na Republica,
(430 e 6-7): “A temperanga € uma espécie de ordenagdo, e ainda o dominio (éyxpazeia) de certos

prazeres e desejos. ” (17 cwppooivy éotiv Kai HIoVAY TV Koi émboudy éykpareio)t®.

164 para FILHO, G. (2014, p. 97-98): “E na Republica que se esclarece que a virtude é conhecimento, porém
conhecimento filosofico; que a virtude é politica, cujos valores permanecem fundamentados nos valores
tradicionais da coragem (andreia), temperanca (sophrosyne), justica (diké) e sabedoria (sophia), mas que todas
elas estdo unificadas pelo ideia do Bem, da Perfei¢cdo; que — conhecimento e virtude — estdo acessiveis a todos 0s
individuos, mas que poucos conseguem alcanga-los, cabendo aos filosofos esta ardua tarefa, 0 que somente sera
viavel por um longo percurso educacional. Assim, virtude e conhecimento sdo ensinaveis e passiveis de
aprendizado [...]. ”

165 FOUCAULT, M. (1984, p. 61-62) destaca que a diferenciacdo exata, entre os termos enkrateia e sophrosyné
ocorreriam apenas a partir de Aristoteles, mediante ao estudo citado pelo autor, de: North, H. Sophrosyné, Self-
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Embora a cwgposivy como a considera Platdo seja necessaria ao dominio de certos
prazeres e desejos, estes condizentes a concupiscéncia, somente a cwgposiivy ndo é suficiente
ao dominio (éyxpazera) de si mesmo, conforme se compreende, porquanto como ajuizou-se,
aquela ndo pode prescindir da racionalidade®®,

A funcdo racional € realizada, conforme ajuiza Annas (1999, p 136), no “true self”,
correspondente em portugués ao “eu verdadeiro”. E este, que fundamentalmente caracteriza-se
como o elemento superior e divino da yoy7.

E a este “true self” que Platio, no didlogo Fédon incute os atributos de imortal, invisivel
e imutavel. Assim diferenciando-se em grande escala dos atributos corpéreos, conforme se
apreende tanto do Fédon como do dialogo Timeu (69 c-d): “Depois de receberem o principio
imortal da alma, aprestaram em torno dela uma sede mortal de forma globosa, a que deram
como veiculo todo o corpo, no qual construiram outra espécie de alma, de natureza mortal,
cheia de paixdes terriveis e fatais [...]. ”

E revelador que na Carta VII e também em seu ultimo dialogo Leis, Platdo apresenta o
tema sobre o dominio (éyxpazere) de si mesmo, o que equivaleria a finalizacdo educativo-
filoséfica que teve inicio, como se sugere, no exercicio espiritual de conhecimento e cuidado
de si.

A rigor, aquele que alcanga de modo pleno o dominio de si é o que fez de sua existéncia
um modo de vida filoséfico. Eis o fildsofo para Platdo, o individuo que congrega em si 0 uso
correto da inteligéncia e dela faz o principio de suas acGes, de posse plena sobre suas tendéncias
inferiores.

Eis o tipo de woyr que deve por competéncia epistémica e moral assumir a
governabilidade da comunidade politica. Mas, aos demais, aos homens comuns também é
oferecida novas oportunidades de formacéo e configuracdo de si. Como apreende-se no didlogo
Gorgias (358 c): “Ser inferior a si mesmo ndo ¢ mais do que ignorancia, como ¢ sabedoria saber

alguém dominar-se.”

Knowledge and Self-Restraint in Greek Literature, ‘Cornell Studies in Classical Philology’, XXXV, Ithaca, 1966.
Assim, neste sentido aristotélico, continua Foucault: “a enkrateia é a condi¢do da sophrosyné, a forma de trabalho
e de controle que o individuo deve exercer sobre si para tornar-se temperante (sophron). ” Porém, discorda-se de
Foucault quanto a sua assertiva de que a enkrateia é condi¢do da sophrosyné. Pois é o exato contrario, a temperanca
que se constitui como condicdo ao dominio de si e, ndo, portanto, o inverso. Contudo, evidentemente que o
individuo temperante, assim como também justo ou corajoso, possui elementos do dominio sobre si mesmo,
embora, possa ndo os ter plenamente. Também nesta questdo contribui ROWE (1979, p. 253), asserindo que: “A
sophrosyné é a sujeicdo harmoniosa das duas partes inferiores da alma a parte racional dominante. Neste sentido,
para Rowe, sem a sophrosyné ndo é possivel a funcgdo racional (logistikon) da psyché dominar as funcoes que lhe
sdo inferiores.

166 \/er nota 113 deste trabalho.
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A eleicdo da filosofia como modo de vida, cujo &pice repousa no conceito de éykpdreia,
manifesta uma sabedoria humana possivel. Assim, o filésofo possui o dominio de si, embora
ainda procure a sabedoria.

E dada a possibilidade de escolher o tipo de existéncia, como demonstrou-se consoante
aos argumentos finas da Republica. Logo, deve-se saber que ha diferentes niveis ou graus onde
as experiéncias de vida se concretizam.

A possibilidade de escolha é dependente da fungéo predominante (da alma) a determinar
o0 tipo de natureza humana que se manifesta prioritariamente, aqui, € no inteligivel o que
determinard a sorte que cabe a qual. Incluindo-se, portanto, a hipotese da alma imortal, e deve
se inclui-la, todos, ou a grande maioria realizardo em si, ndo apenas o governo de si proprios
vencendo a forte oponéncia dos desejos e prazeres correspondes ao corporeo.

Tomando-se como verdadeira a tese da woys como imortal e da real necessidade da
avduvnotg, 0s impeditivos ao dominio de si mesmo acompanham as individualidades para além
da existéncia puramente corpdrea. Todo o conjunto argumentativo de Platdo, nos diversos
dialogos que apresentam e desenvolvem esta questdo, manifestam o imperativo que a woyz7 deve
impor a si mesma, uma catarse de si que a tornem semelhante ao divino.

Nisto justifica-se a prerrogativa apresentada na Carta VII de “viver a cada dia como se
fosse senhor de si proprio”. A forga desta proposi¢do antecipa e prescinde o seu complemento
de tornar-se dono de si mesmo para entdo “ir” a politica.

Pois que “ir” a politica ¢ inevitavel, de forma independente as fungdes que irdo se
desenvolver, ou seja, de governante ou governado.

Compreende-se assim a forca da sentenca apresentada no Gltimo dialogo de Platdo, Leis
(626 e): “A mais gloriosa batalha ¢ aquela que se consegue sobre si mesmo, e a mais vergonhosa
derrota é a que consiste em ser vencido por si mesmo*®’.

Neste sentido, a inveja, 0 amor excessivo de si mesmo, a ignorancia, os apetites, 0s
prazeres corporeos, a intemperanca, a injustica, a covardia e a ira, quando submissas a funcao
concupiscente, sdo poténcias negativas da woyr, logo, € necessario propor uma
formacao/transformacao/configuracéo de capaz de anular tais influéncias perniciosas.

E nisto também se justifica o quanto é fundamental compreender a utilizacdo do termo
&ykpdtero. COMO conceito abrangente que consigo carrega inUmeros elementos que se integram

entre si.

167 No texto, Leis 626 e 2-6: kévradfo, @ Eéve, 10 ViK@Y adToV adTOV TOGHY VIKGY TPOTH T8 Koi Gpioty, 10 08
nrrdcBar adTov V@' EavTod TAVIWVY aioyIoTOV T€ GO KOl KGKIOTOV. TADTO YOp (O TOAEUOD €V EKAOTOIS DY GVTOS
TPOGS NUAS OVTOVS THUOTVEL.
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Ora, o dominio de si mesmo direciona-se aos iniciados, € o que indica a sua relagdo com
o “governo dos outros”, ora, ele se aplica a todas as individualidades pois que também toda
vida existencial € uma vida politica, pensar neste sentido é pensar como 0s gregos pensavam,
porquanto ndo ha realizacdo plena do individuo sem efetiva vivéncia na cidade, na vida publica.

Neste sentido que a realizacdo propositiva para educar a woy# na utilizagdo de uma
linguagem que promova esta renovagéo ético-existencial faz-se imprescindivel. E o que sera
apresentado nos capitulos subsequentes.
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3 A PAIDEIA FILOSOFICA DE PLATAO: A CONSTRUGAO DA VIRTUDE, O USO DA PUNICAO E
A RELACAO ENTRE FILOSOFIA E RELIGIAO

Em geral todos os males se formam na interioridade da woys;, em consequéncia, € de
inquestionavel significabilidade a zazdeia que se propbe na formacéo dos individuos, para que
estes, tornem-se superiores em suas naturais tendéncias que, quando viciosas devem ser
subjugadas, quando virtuosas ainda assim podem ser aperfeicoadas®®.

De maneira bem aproximada & interpretacdo proposta por Pierre Hadot, a qual esta tese
primordialmente vincula-se, assere Duhot (2006, p. 55-56):

A filosofia €, para nds, um sistema teérico, uma grade interpretativa. Os
antigos esperavam dela outra coisa, totalmente diferente. Nao se tratava, para
eles, de fornecer ferramentas de analise para o simples prazer de compreender,
mas, antes de tudo, de, por meio dela, chegar a construir um modelo de vida
e, portanto, de propor um caminho para a felicidade.

Escolhe-se o referido argumento de Duhot para inicialmente apresentar o estudo sobre
a waudeio. de Platdo e o seu forte vinculo com os objetivos propostos.

A moudeio. encontrada em Platdo ndo pode ser considerada de maneira singular, no
sentido em que a separe do conjunto da filosofia platonica. Duhot destaca na citagédo
referendada acima de que a filosofia na Antiguidade, encontrava-se muito além de ser apenas
uma grade tedrica, ou seja, um estudo especifico que ambicionava saber sobre certas coisas.

Da mesma forma, este saber ndo apresentava como objetivo uma formacéo profissional
para lecionar filosofia, ou para tornar-se pesquisador profissional na area, tal como hoje poder-
se-ia utilizar-se. Contudo o anterior raciocinio ndo nega a possibilidade de o discipulo de um
filésofo tornar-se um magister, assumindo responsabilidades educacionais e filos6ficas com
seus ouvintes, seguidores e frequentadores. Porquanto, tal costume acha-se na propria
Academia de Platdo e no Liceu de Aristoteles, bem como nas escolas filosoficas do periodo
helenistico e imperial romano.

Mas o ponto ao qual Duhot atenta é que a filosofia e, assim a proximidade com Hadot,
apresente um modelo de vida que nada mais é que a vida experénciada de forma eminentemente
filoséfica (epistémica e moral). Claro que esta forma de existéncia sera diversificada conforme
a escola filosofica que se adira. Porém, e este é o ponto crucial, a filosofia qualquer que seja a

sua formacéo ou proposta tedrica deve propiciar aos individuos um modelo, ao qual, se possa

168 Neste capitulo ndo trataremos como ponto especifico sobre a educagdo oferecida aos filésofos, conforme os
argumentos deste tema no dialogo Republica. Sobre este tema apresentar-se desenvolvimento futuro no capitulo 5
deste trabalho.
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conduzir-se na existéncia, tendo como finalidade a felicidade (eddaiuovia). Entdo com vistas a
evoaruovio deve a filosofia - conforme propGe a interpretacdo de Duhot - oferecer ndo apenas
um caminho, mas, sobretudo, como se deve percorrer 0 percurso existencial humano.

A raudeia filoséfica de Platdo, consoante a interpretacao proposta nesta tese, oferece um
conjunto de exercicios espirituais que fardo da pessoa humana algo superior, porque propulsora
de verdadeira transformacao/formacao/configuracdo de si mesmo mediante as suas melhores
faculdades/poténcias a existirem na woy.

Por conseguinte, os beneficios deste modo paideistico de proceder para verdadeiramente
formar/transformar/configurar os sujeitos, sera em consequéncia também estendido ao conjunto

da comunidade politica a qual se pertenca.

3.1 A CONSTRUGAO DA VIRTUDE (dpetrj ) E O USO DA PUNIGAO

Em grande medida a zaideia filoséfica de Platdo coincide com a filosofia como modo
de vida. Porquanto ndo pode haver uma formacéo/transformacdo dos sujeitos sem uma
fundamentacéo tedrico-pratico que viabilize esta mesma formacao/transformacao através da
utilizacdo de exercicios espirituais que promovam uma purificacdo de si em vistas do melhor
possivel a comunidade dos homens*®°.

A maideio € justamente o fundamento filos6fico-educativo que, em sua correta

utilizacdo, capacita aos individuos tornarem a funcao superior da yoys preponderantet™.

189 No didlogo Criton (44 d) h4 uma passagem significativa, pois, embora a multiddo, ou seja, a maioria cause
danos, ndo podem estes serem 0s maiores, pois do contrario como argumenta Sécrates, a multiddo também seria
capaz dos maiores bens, as suas acdes sdo apenas obras do acaso (zvydv). Este “acaso” indica a desordem moral,
educacional e epistémica que ocorre dentro da alma individual dos homens que compdem a multiddo. Logo é
imperioso educar a multidao, para que esta, também se torne capaz de melhor julgamento condizentes com a razao
e a virtude.

170 TRABATONNI, F. (2010, p. 138) corrobora nesta argumentacdo, na medida em que enfatiza a relevancia da
moudeio platonica, afirmando que: “Platdo tem um interesse especifico em aprofundar a natureza da alma, porque,
se tais impulsos possuissem uma raiz psicoldgica, uma correta educacéo da alma permitiria a0 homem controla-
los e orienta-los. ” Em sua monumental obra Werner Jaeger (2003, Introducdo) conceitua a palavra grega paideia,
asserindo: “Nao se pode evitar o emprego de expressdes modernas como civilizagdo, cultura, tradigdo, literatura
ou educacdo; nenhuma delas, porém, coincide realmente com o que 0s Gregos entendiam por paideia. Cada um
daqueles termos se limita a exprimir um aspecto daquele conceito global, e, para abranger o campo total do
conceito grego, teriamos de emprega-los todos de uma sé vez. E, no entanto, a verdadeira esséncia da aplicacéo
ao estudo e das atividades do estudioso baseia-se na unidade originaria de todos aqueles aspectos — unidade vincada
na palavra grega —, e ndo na diversidade sublinhada e consumada pelas locu¢cGes modernas. Os antigos estavam
convencidos de que a educacdo e a cultura ndo constituem uma arte formal ou uma teoria abstrata, distintas da
estrutura historica objetiva da vida espiritual de uma nagéo; para eles, tais valores concretizavam-se na literatura,
que é a expressao real de toda cultura superior. E é deste modo que devemos interpretar a definicdo o homem culto
apresentado por Frinico (Cfr. @iddloyog, p. 483 Rutherford): @ildloyos 6 giov Adyovs kai omovdelwv mepi
Taioeiav.
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Por conseguinte, educar verdadeiramente a yoys equivale a torna-la, gradualmente,
senhora de si mesma diante do governo dos persistentes desejos da fungéo concupiscente e de
todos os vicios morais que dela decorrem. Assim, o educar verdadeiramente para Platdo
significa educar a woysi na virtude (épers )1, como é possivel apreender-se do seguinte
argumento, Leis (643 e - 644 a-b):

[...] educacéo para a virtude (z5jv d¢ mpog dpetnv éx moidwv moideiav), que vem
desde a infancia e nos desperta o anelo e o0 gosto de nos tornarmos cidad&os
perfeitos, tdo capazes de comandar como de obedecer [...] Essa € a Unica
modalidade de educac¢do que tentamos definir, a Gnica, segundo 0 meu modo
de pensar, que merece ser assim denominada. A que tem poér fim a aquisi¢cdo
de riquezas ou de qualquer modo de forga ou habilidade que nédo leve em
consideracédo a sabedoria e a justica (4 kai mpog dliAnv Tve cogiov évev vod
kai Jixng), € vulgar e nada nobre e ndo merece absolutamente o nome de
educacéo [...] de regra, o individuo bem educado se torna virtuoso, e que de
forma alguma devemos menosprezar a educacdo, por ser o que de melhore
mais elevado chegam a alcancar os homens superiores. E embora sujeita a
desvirtuar-se, podera retomar o bom caminho, objetivo a que, durante toda a
vida, devemos dedicar o melhor de nossa capacidade!’.

Possivel apreender desta significativa passagem que esta educacdo para a virtude
(apetn), isto €, a Unica que mereca ser chamada de waideia, inclui a preparagdo a vida politica.
Todavia como asserido no capitulo precedente, e isto € importante, a vida politica € maior que
somente a funcéo de governabilidade!”3,

Platdo demonstra que a existéncia dos individuos no interior do Estado deve equivaler
a uma formacdo cidadd. Logo, indissocidvel esta a aquisicdo da virtude no uso pleno da

cidadania.

10 que difere da educacéo, diga-se, simplesmente técnica, como aquela que prepara para o bom exercicio
profissional. Conforme Leis, 643 a- e. Sobre este ponto encontra-se em JAEGER, W. (2003. p. 336): “A educagio
profissional, herdada do pai pelo filho que lhe seguia o oficio ou a indUstria, ndo se podia comparar a educagdo
total de espirito e de corpo do nobre xalog kgyadoc baseada numa concepgio total do Homem. ” Evidentemente,
Platdo participa desta elevada concepcédo de educacdo integral do Homem.

172 No texto grego, 643 e: [...] d¢ foux’, elvou moudeiow 6 viv Adyog v ein, v 08 mpog dpetiv éx maidwy moudsiay,
morotoay émBountiiv e kol Epaotiv T00 Tolitny yevéaBoi téleov, dpyelv te kal dpyecbor EmaTduevov UeTa Jikng.
tavtyy (644 Q) v poeny dpopiodusvoc 6 Aoyog obrog, ¢ éuoi paiveral, vov fotdloit’ &v uévyv maideiov
TPOTOYOPEVELV, TNV O EIC YPHUOTO. TEVODGAY ¥ TIVQ. TPOS LY 0V, 1 Kol TPOS AAANY TIva gopiav Gvev VoD Kol JikNc,
Bévavedv T sivar kai dvelstOspov kai obk diov 10 mapdmav moideiav kaleicOa. fusic O undev ovouam
orpepaued’ avroig, AL 6 vovon Adyog nuiv ouoloynbeis uevétw, we of ye 6plids memoudevuevor oyedov dyaldoi
yiyvovrai, kai 0¢i 61 v moadeiay (644 b 1-4): undauod driualerv, i¢ mpdrov t@dv kalliotwy tois dpiotoig dvdpdory
Tapayryvouevov: kol gf wote éCepyetal, ovvarov o' éotiv émavopBotoboi, todt' del dpootéov o fiov mavti Kata
ovvoury.

173 Conforme assere JAEGER, W. (2003, p. 1372): “Na realidade, fora precisamente este problema da arete, e ndo
outra ideia qualquer, a raiz de onde brotara a ideia platdnica de fazer do conhecimento filos6fico do uno no maltiplo
a cultura dos governantes e o fundamento do Estado. Neste ponto capital, 0 pensamento de Platdo mantém-se
inabalavel desde a primeira a Ultima das suas obras. E permanece também invariavel desde a primeira a Gltima das
suas obras. E permanece também invariavel em atribuir a phronesis, ao conhecimento desta unidade do Bem como
norma suprema, como ideal, o primeiro lugar entre as virtudes. ”
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Conforme ajuizado, a sabedoria deve de maneira concomitante a justica, sempre serem
tidas em consideracdo na formacéo educativa e cidada, o que se op&e aos postulados defendidos
por aqueles (sofistas) que a seu turno, também pretendiam ensinar a virtude e formar cidaddos
para a vida politica.

Porém, neste ponto ha grande diferenca entre a préatica sofistica de educar e a proposta
platonica. Porquanto os sofistas, mediante a somente pagamentos, enderecavam seus discursos
formativos apenas aqueles que possuiam condicOes de pagar aos seus préstimos, ou seja, aos
filhos da aristocracia grega. A mesma aristocracia que pertencia por origem Platdo, contudo, é
a esta formac3o tradicional, que Platdo seguindo a Socrates efetivamente se contrapdel’,

Defender a necessidade da copia é sempre sustentar a particular necessidade de uma
educacdo filoséfica, pois que a filosofia, é justamente aquele saber que pretende aproximar-se
da sabedoria. Quanto a justica (dixn), bem, imprescindivel saber o que a justica €, para nao
concluir erroneamente que a justica seja conforme os argumentos, por exemplo, defendidos por
Calicles no didlogo Gorgias'™.

Usa-se a seguinte contribuicao de Jaeger (2003. p. 756) quanto a esta questao:

Para o discipulo de Socrates, ja ndo pode significar [a justica] a mera
obediéncia as leis do Estado, a legalidade que tinha sido outrora o baluarte
protetor do Estado juridico, perante um mundo de poderes feudais anarquicos
ou revolucionéarios. O conceito platdnico da justica situa-se acima de todas as
normas humanas e remonta até a sua origem na propria alma. E na mais intima
natureza desta que deve ter o seu fundamento aquilo que o filésofo denomina
justo. E prossegue o autor (p. 762) na anélise do conceito de justica na Republica [...]
E certo que & primeira vista a aparéncia é tratar de fazer do Estado o prototipo
da alma, mas o que acontece é que para Platdo tém ambos a mesma esséncia
e a mesma estrutura, em estado quer de salde quer de degenerescéncia. Na
realidade, a imagem por ele tragada ndo corresponde a experiéncia real da vida
do Estado, mas &, sim, uma imagem reflexa da teoria de Platdo sobre a alma e
as suas partes, a qual se proteja, ampliada, na concepgéo que ele tem do Estado
e das suas classes*’®.

Compreende-se que Jaeger segue em sua interpretacdo o que em grande medida faz-se

aqui. Isto €, constr6i argumentos que relacionam temas e problemas do platonismo

174 No entanto, como ajuiza BEZERRA (2005, p. 691): “foram os sofistas os porta-vozes da idéia de que a arete
nao dependia da nobreza do sangue e da nascenga, mas se fundamentava no saber”. Exatamente em relacdo a este
saber, sua origem, sua finalidade, que serd veementemente criticado por Sdcrates e Platdo.

175 «J4 no Gorgias Platdo personifica na figura de Calicles o tipo do politico baseado no principio da falta de
escrupulos. ” Jaeger, 2003. p. 757. Salienta ANNAS, J. (1999, cf. p. 117) que no grupo dos dialogos socréaticos a
virtude ora é identificada a um certo tipo de conhecimento (1), certas caracteristicas de comportamento (2), e tipos
de inclinacdo pessoal (3). [Traducdo livre do inglés]

176 Em ROWE, C. (1979, p. 65-66) encontra-se: “Acerca da RepUblica, pode-se afirmar de forma geral, que as
proposicdes politicas proporcionam 0s meios praticos para a realizacdo de suas ideias morais, enquanto a
metafisica proporciona a sua base teorica. ”
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demonstrando os seus multiplos vinculos e a necessidade sempre que possivel for de conjuga-
los.

Neste sentido Jaeger salienta em toda a sua extensa obra “Paideia: a formacéo do
homem grego”, a crucial significabilidade do conceito de woysj, entretanto ndo sendo possivel
analisar-se, de maneira que em tal analise se subtrai outros elementos que compdem a formacao
deste conceito, sob a pena de assim procedendo inviabilizar uma efetiva compreenséo.

Assim a virtude da justica fundamenta-se na teoria da yuysj, e esta, indissociavel a teoria
platonica de Estado, 0 que por sua vez pressupde também principios de ordem cosmologica.
Do que se segue que a justica deve, sobretudo, realizar-se primeiramente na woy#. Porquanto,
conforme se interpreta uma alma injusta ndo pode praticar atos justost’’.

Estes argumentos se coadunam aos que se encontram desenvolvidos na Republica (444
d-e):

Produzir a justica (dixazoovvnv) consiste em dispor, de acordo com a natureza,
o0s elementos da alma, para dominarem ou serem dominados uns pelos outros;
a justica, em, contra a natureza, governar ou ser governado um por outro.
Logo, a virtude, serd, ao que parece, uma espécie de salde, beleza e bem-estar
na alma; a doenca, uma enfermidade, fealdade e debilidade. Mas porventura
ndo levam a posse da virtude os bons costumes e 0s vergonhosos a do vicio
(kaxiag)''®?

A justica esta na interioridade da funcdo superior da woys, formando-a nesta
interioridade tornar-se-a, em consequéncia, possivel aplica-la externamente ao Estado®’®.
Outro elemento importante nesta assertiva de Platdo esta a possibilidade de interpretar-

se a posse da justica (e demais virtudes) formada nos bons costumes, portanto, vinculada a uma

177 Encontra-se na Republica (361 a): “Pois o suprassumo da injusti¢a é parecer justo sem o ser. ” Do que se segue
mais adiante (362 a): “manda na cidade, por parecer justo; e (362 ¢): “E assim que se afirma, 6 Socrates, que junto
dos deuses e dos homens o homem injusto granjeia melhor sorte do que o justo. ”

178 No texto grego 444 d: doti 0¢ 10 uev vyiciav moielv o £v TR GUATI KT PUOLY KOOIGTAVOL KPaTelv 1€ Kol
KpotsicOor O’ GAdiiwv, 10 8¢ véoov moapd piory dpyev te koi dpyeobor GAlo vr' dAlov. ovkodv ab, Epnv, TO
OIKOIOGUVHY EUTTOIETV T0. €V Tf] Woyl] Koo pbolv kabiotaval kpatelv 1€ kai kpoteioBor vx' dAlnlwv, t0 d¢ dokiav
apo. ooy Gpyerv e kai dpyealar dAlo vr' dAlov, kouidi, Epn. épetn uev dpa, wg fotkev, Vyield € Tig Qv €in kal
444 e 1-5: xdlroc koi sbelio woyic, xaxio 5¢ véooc te Kol aloyoc Kai doléveia. Gp' obv 0b xai To UEV Kol
EmTNOEVUOTO. EIC CPETHS KTHOIV PEPEL, TG 0" aloypo. €IC KaKIOG,

179 Como afirma DEVEREUX, (2011, p. 305): “A virtude ¢é o estado da alma, nio o comportamento que deriva e
exprime esse estado. Assim, 0 que Sécrates queria dizer com a tese que a justica é idéntica a coragem € que o
estado da alma que d& origem as aces justas é idéntico ao estado que da origem as a¢des corajosas. E, segundo a
tese de Identidade, Socrates sustenta que ha uma unica forma de conhecimento (‘o conhecimento do bem e do
mal’) que é a chave para a a¢lo justa, corajosa e virtuosa em geral. ” KRAUT, R. (1995, p. 260) sugere a seguinte
interpretagdo em analise do conceito de justica em duas passagens do didlogo Republica, (519 d-521 b) e (415 e-
421 c) asserindo: “We can try to show that these passages only seem to conflict with Plato’s egoism, or we can say
that although Plato is na ethical egoist, he occasionallu contradicts himself. | will argue, however, that neither
approach is correct. Plato, in my view, is not na ethical egoist.
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correta proposta de formac&o educativa. E isto, propde-se, abrange a todos os individuos e ndo
apenas a classe dos filésofos ou aos que governam. Evidencia-se como proposto nesta pesquisa
a preocupacéo da filosofia platonica a formacao geral dos homens.

Como pode ser percebido no seguinte argumento das Leis (705 d-g)8:

O meu excelente amigo! Acompanha-me e ndo percas de vista o que acabamos
de expor acerca das leis de Creta, que tinham como fim apenas a guerra,
conforme vds ambos afirmastes. De meu lado, observei que tais principios
eram bons, sempre que visavam particularmente a virtude; porém fiz minhas
restricdes, por so levarem em conta uma parte da virtude, ndo toda ela. Agora,
segui de perto minha exposicao e observai atentamente se no meu projeto se
encontre alguma lei que ndo tenda para toda a virtude ou que s6 se ocupe com
uma de suas partes.

Evidente, portanto, que a raideia filoséfica de Platdo ndo pode prescindir das virtudes,
tanto no &mbito privado na formacéo educativa da yoysj individual, como no ambito publico na
formacdo coletiva, embora a coletividade sempre sera uma correspondéncia as formacdes
individuais. As leis positivas devem assim, ser sempre uma tentativa de aproximacao desta
justica mais perfeita integrada na propria ordem e harmonia da Alma Cosmica®®?.

Retomando a anélise da referendada passagem das Leis (643 e - 644 a-b), destaca-se
também a necessidade de haver uma educacdo correta desde a infancia’®2. O que coloca o
filésofo ateniense como sendo o primeiro, na historia do pensamento filosofico, a demonstrar a

relevancia desta questio pedagégico-educacional®®®,

180 No texto grego: 705 d 3-8: @& Saupdvie, plarté ue eic 10 ko' Gpydc eipnuévov amofiémcv, 1o mepi t@v Kpnrikdv
VOV d¢ mpog v 11 fAémotsy, kai O xai 00T’ EAeyétny oo elvar opd TO TPOS TOV WUV, €y 08 Dmolafdv
glmov dc St1 uév eic apetiy mor flémor téL ToradTe VoI Keleve, KoABS &yol, TO 08 STt TPOS HEPOS GAA' 08 TPOS
néicayv oyedov, ot (705 e 1-3): wdvo cvveydpovv: viv obv busic poi tiic mapovons vouobsoios aviipvidlate
ETOUEVOL, 0V Apo. TL UI] TPOG GPETHV TETVOV ] TPOS GPETIIS UOPLOY VOUODETH.

181 Em FREIRE (1967, p. 99-110) encontra-se a seguinte de Alma Cdsmica: “[...] A Alma Cosmica é formada pela
Inteligéncia divina, com a qual se identifica 0 Demiurgo [...] A Alma do Mundo foi gerada, ao passo que o
Demiurgo se situa na eternidade essencial; o0 Demiurgo é transcendente ao mundo, ao passo que a Alma Cosmica
€ imanente ao mesmo mundo [...] O Demiurgo (demiourgds) é a primeira causa ativa, em contato com a realidade
do mundo sensivel. ”

182 KOHAN (2003, p. 21) contribui ao tema, ajuizando que: “Em suma, nos diferentes sentidos que constituem
uma pessoa, em suas diversas capacidades fisicas e intelectuais, Platdo considera a crianca inferior ao homem
adulto, cidaddo de Atenas. N&o se trata de acusar Platdo de insensivel, adultocéntrico ou de violentar os direitos
das criangas. Esse ndo parece um eixo de anélise interessante. As realidades histéricas sdo complexas demais para
permitir juizos t&o superficiais. Simplesmente, estamos querendo delinear o modo em que Platdo pensou a idéia
de infancia, como contribuicdo para analisar a produtividade desse pensamento na histéria dos pensamentos
filosoficos sobre a infancia. Esse modo tem como pardmetro de medida um modelo antropoldgico de homem
adulto, racional, forte, destemido, equilibrado, justo, belo, prudente, qualidades cuja auséncia e estado
embrionario, incipiente, torna as criangas e outros grupos sociais que compartilham dessa auséncia, inferiores, na
perspectiva de Platdo. ”

183 Em contraposicéo a certa visdo consolidada pelos historiadores, a partir da consideracéo de que a preocupagéio
com a infancia ocorre apenas na modernidade. Tal posicdo consolida-se na obra de Philippe Aries, Histéria social
da infancia e da familia, conforme salienta, o professor e pesquisador Omar Kohan (2003, p. 11). Acerca deste
problema da infancia nos dialogos platénicos, KOHAN (ibidem, p. 16) assere: “Platéo nfo ¢ alheio ao sentido mais
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Encontra-se no filésofo americano Lipman, M. (1990, p. 31), autor preocupado com a
formacao filosofica de criancas e jovens o seguinte:

A educacdo forense, a preparacdo de advogados que possam defender
qualquer lada independente de suas préprias convicgdes (se tiverem alguma)
devia ser considerada um caso especial e de modo nenhum modelo para o resto
da educacdo. O meio de cultura do amoralismo é o treinamento de técnicos
gue supdem que os fins sdo dados (ou que ndo importam), de modo que suas
preocupacdes sdo simplesmente com os meios, com as taticas, com as
técnicas. Se as criancas ndo € dada a oportunidade de pesar e discutir tanto os
fins quanto os meios e suas inter-relagdes, elas provavelmente tornar-se-do
céticas a respeito de tudo, exceto de seu proprio bem-estar, e os adultos ndo
tardardo em condend-las como ‘pequenos relativistas tolos’. Pode-se
prontamente conjecturar, portanto, que o que Platdo estava condenando no
livro sétimo da Republica ndo era a préatica da filosofia pelas criangas enquanto
tal, mas a reducéo da filosofia aos exercicios sofisticos na dialética ou retorica,
cujos efeitos sobre as criangas seriam particularmente devastadores e
desmoralizantes. Existe melhor maneira de garantir o amoralismo no adulto
do que ensinando a crianga que uma crenca é tao defensavel quanto qualquer
outra? Que o certo deve ser o produto do poder de argumentacdo? Se esse é 0
modo pelo qual a filosofia é colocada a disposicao das criangas, Platdo poderia
ter dito, é muito melhor, entdo, que elas ndo tenham filosofia alguma. A
condenacdo de Platdo & argumentacéo eristica feita pelas criangas é coerente
com suas suspeitas gerias a respeito do que quer que fosse proposto pelos
sofistas a Grécia. Evidentemente Platdo via os sofistas como seus rivais em
subversdo: eles Ihe pareciam estar minando as bases da moralidade grega,
enguanto Platdo estava tentando minar as bases da imoralidade grega.

Para Lipman o motivo no qual Platdo ndo aconselha a filosofia em particular as criangas
deve-se apenas ser considerado valido se esta, a filosofia, for reduzida apenas em seu carater
dialético.

O argumento de Lipman evidencia o amplo cuidado e o profundo conhecimento de
Platdo sobre a atividade filosofica e a sua intrinseca relacdo com a educacdo. Assim cada
atividade deve ser realizada em tempo oportuno. Como evidencia-se no Livro VII da
Republica'®, em que a dialética é direcionada aos que transcenderam a juventude, por volta
dos trinta anos.

Evidencia-se assim mais um forte argumento corroborativo a um dos objetivos

secundarios proposto neste trabalho, porquanto denota a preocupacéo filoséfica de Platdo na

primario da infancia, que a associa a uma etapa primeira da vida humana. Como tal, a valoriza em fun¢éo de seus
efeitos na vida adulta. ”

184 Quando a alma ainda se encontra imatura utilizar-se-a da dialética somente para diversdo, e para receber lisonjas
pelas vitdrias obtidas mediante as refutages. Assim deve-se ter cuidado quando do ensino da dialética. Assim
argumenta-se (539 c-d): “Ao passo que quem ¢ mais velho ndo querera participar desta loucura, imitara o que quer
discutir para indagar da verdade, de preferéncia aquele que se entretém a contradizer, pelo gosto de se divertir, ele
mesmo sera mais comedido e tomar4 a sua atividade mais honrada, em vez de mais desconsiderada. ”
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formagdo dos individuos de maneira essencialmente abrangente, isto é, concebendo a filosofia
como modo de vida.

Educar a crianca é torna-la apta para bem servir no futuro a comunidade politica a qual
pertenca. Como propde Kohan (2003, p. 17): “ainda que Platdo pense que a educacdo seja
importante em toda a vida de um ser humano, também considera que o0 é muito mais nos
momentos em que se forjam seus caracteres. ”

Como a formac&o para servir ou governar se constituem no interior da pessoa humana,
a todos cabem a tarefa de aprimorar a sua virtude correspondente a funcdo que lhe cabe
desempenhar no Estado!®. Observa-se o seguinte argumento apresentado por Sdcrates,
Republica (377 a-c):

N&o compreendes — disse eu — que primeiro ensinamos fabulas as criangas?
Ora, no conjunto, as fabulas sdo mentiras, embora contenham algumas
verdades. E servimo-nos de fabulas para as criangas, antes de as mandarmos
para os ginasios. Ora, tu sabes que, em qualquer empreendimento, o mais
trabalhoso é o comeco, sobretudo para quem for novo e tenro? Pois é
sobretudo nessa altura que se é moldado, e se enterra a matriz que alguém
gueira imprimir numa pessoa? Ora, pois, havemos de consentir sem mais que
as criancas escutem fabulas fabricadas ao acaso por quem calhar, e recolham
na sua alma opinides na sua maior parte contrarias as que, quando crescerem,
entendemos que deverdo ter? Logo, devemos comecar por vigiar os autores de
fabulas, e selecionar as que forem boas, e proscrever as mas. As que forem
escolhidas, persuadiremos as amas e as maes a conta-las as criangas, e a
moldar as suas almas por meio de fabulas, com muito mais cuidado do que os
corpos com as maos?ee,

Platdo apresenta uma consistente critica a educacdo recebida pelas criangas, o que
inclufa, fundamentalmente, uma aprendizagem constituida a partir dos textos de Homero. E
preciso “vigiar os autores”, alerta Socrates, para que estes ndo formem individuos e cidaddos

que, por ndo receberem uma correta formacgdo educativa, ndo poderdo corresponder na fase

adulta a uma vida virtuosa®®’.

185 Consoante aos argumentos apresentados nos Livros 1V, V e VI da RepUblica.

186 No texto grego, 377 a: madevtéov &' év dupotépoig, mpdtepov &' &v toic wevdéorv; ob uavlévew, &pny, Tic Aéyerg.
ob pavéveig, fiv &' éycd, St mpddtov Toic moudioic ubOovg Aéyouev, 100t 66 IOV S TO GOV Eimelv weddog, évi Ie
Kal aAnbij. mpotepov o€ uvboig mpog 1o moudio fj youvaciois ypaueba. ot taita. t00To 0N EAgyov, Tl HOVOIKTG
npoTEPOV dmtéov i youvaotikiic. dpldc, Epn. obkody olol)' St dpyn mavrog Epyov uéyotov, dAiwe (377 b): e 61
Kai VEQ Kol GToA@® OT@ODV, UGAIGTO Yop Of TOTE WAGTIETAL, KOi EvOvETaL TOTOS OV Qv Ti¢ fovintar évonunvoool
éxdot. [...]ap' 0V padine obtw maprcouey ToD¢ EmTOYGVTOS DTO TV EmTvydvIwy udbove Thocléviac drobery
7006 TaI00G Kal AopPaverv év Tals woyais m¢ Eml 10 ToAD évavtiag 00cag exevais dg, émeroay telewldory, Eetv
otnodueba deiv abtois; mpdTov on fuiv, ¢ oikev, ématatntéov toic pbomoiois, (377 ¢ 1-5): kai 6v uév av kalov
[uv6ov] moujoworv, &ykpitéov, 6v o' Ov un, Grokpitéov. To0¢ 0' Eykp1OEvTog TEICOUEY TOS TPOPOVS TE KOL UNTEPAS
Jéyerv 101 mouolv, Kol WAGTTEIY TGS WUXOS abT@dY ToTc uvdoic moid udilov ij 16 oouate Taic yepoiv: dv 6 viv
A&yoval Tov¢ TOALoVG EKPANTEOVY.

187 Ajuiza-se, a0 menos virtuosa de acordo com os preceitos postulados na filosofia platonica. Porquanto, a tradicdo
grega anterior de forma alguma exclui a questdo da ¢perry. Assere JAEGER, W. (2003, p. 61) em relagéo a Homero:
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E muito significativo que Platdo tenha a clara consciéncia deste momento formador,
correspondente a fase inicial de aprendizagem, como bem se evidencia neste trecho acima
referendado da Republica, “pois é sobretudo nessa altura que se € moldado, e se enterra a matriz
que alguém queira imprimir numa pessoa’.

Platdo demonstra, de fato, saber sobre a forca influenciativa dos caracteres
formados/configurados na infancia, e que se consolidam na fase adulta. Plat&o percebe que, em
grande medida o processo educativo é como o inicio de uma construcéo civil, isto é, se 0s
primeiros alicerces sdo colocados de maneira errada, 0 que sera feito a seguir sofrerd as
consequéncias dos primeiros erros e mais dificil serdo as eventuais reparacoes.

Em consonancia ao didlogo Leis donde tem-se 0 conceito de wazdeio. como a pratica que
deve formar/construir a dperrj, tem-se antecipadamente no didlogo RepUblica como
demonstrado, este importante momento educativo inicial.

Contudo como evidencia-se nas Leis (644 b), este trabalho educativo a ser realizado
sobre si mesmo e que deve ser estendido como modelo a toda a comunidade, é uma tarefa a ser
desempenhada ao longo de toda a existéncia como € possivel apreender-se: “embora sujeita a
desvirtuar-se [a educacdo], podera retomar o bom caminho, objetivo a que, durante toda a vida,
devemos dedicar o melhor de nossa capacidade”.

Mediante aos argumentos desenvolvidos torna-se coerente a seguinte problematizagéo:
Quando é o caso que a woysj se educou de maneira errbnea como fazé-la retornar ao bom
caminho? Isto é, ao caminho educativo condizente com a aquisicdo e desenvolvimento da
virtude?

Neste ponto e para responder a tais questdes adentra-se no tema da punicao (tiuwpio)
ou do castigo necessario, em outras palavras da aplicacdo de uma punibilidade que ndo descarte
a racionalidade, a temperanga e a justica. Neste propo6sito ja se encontra no “didlogo socratico”
Protagoras uma resposta possivel.

Neste dialogo, Protagoras (326 c-e), tem-se notavel argumento que entrelaca a questéo
educacional com a punibilidade e a legislagé&o:

Quando saem da escola, a cidade, por sua vez, os obriga a aprender leis e a
toma-las como paradigma de conduta, para que ndo se deixem levar pela
fantasia a praticar qualquer malfeitoria. Da mesma forma que procede o
professor primario com os alunos que ainda ndo sabem escrever, tragando com
seu estilete as letras e depois pondo-lhes nas médos a tabula, e os obriga a
escrever de acordo com 0 modelo apresentado: assim também prescreve leis
na cidade, inventada por antigos e virtuosos legisladores, exigindo que

“Nem a apaixonada critica filosofica de Platdo conseguiu abalar o seu dominio, quando buscou limitar o influxo e
o valor pedagdgico de toda a poesia. A concepcédo do poeta como educador do seu povo — no sentido mais amplo
e profundo da palavra — foi familiar aos Gregos desde a sua origem e manteve sempre a sua importancia. ”
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governem e sejam governados por elas. Quem delas se aparta, é castigado,
castigo esse que, tanto entre vés como em muitos outros lugares, se denomina
correcdo, por ser a finalidade do castigo corrigir. Ora, havendo tanto cuidado
com a virtude, assim particular como em publico, ainda te admiras, Socrates,
ou duvidas de que possa ser ensinadal®®?

E sempre valido a ressalva que a tese inicial de Socrates no dialogo Protagoras é de que
a virtude ndo pode ser ensinada, o que se modifica conforme os argumentos se desenvolvem ao
longo do texto. Assim a tese inicial de Socrates passa a ser a tese final de Protagoras, e a tese
inicial de Protagoras passa a ser a tese final de Socrates, ou seja, a virtude é ensinavel8?,

Logo, do raciocinio conclusivo do dialogo Protagoras (embora este dialogo seja
aporético), a raudeio Serve para ensinar a virtude, sendo justamente esta, a defini¢do de zazdeia
asserida no dialogo Leis, como acima evidenciou-se. E patente a coeréncia argumentativa de
Platéo.

Quanto ao elemento estritamente legislativo, este atua como regulador da zaideio
mediante a aplicacdo das leis. E, quanto mais eficientes forem estas, as leis, mais a legislacéo
Ihe serd amiga (da educacéo). Do que se segue que menos sera necessario usa-la em seu aspecto
de punibilidade. Embora seja sempre preciso considerar que a propria finalidade da punigdo é
0 de educar.

A punibilidade, portanto, funciona como instrumento educativo para todos, que, por
diferentes motivos ndo foram educados de forma correta desde a infancia. Entretanto, ndo é
uma prestacdo de servico apenas pessoal aos individuos, mas, é também primordialmente uma
tarefa civica.

Pois, melhorando-se o homem melhora-se o Estado. Aqui a circularidade do argumento
é verdadeira, porquanto quanto mais perfeito é o Estado mais o serdo os individuos que o

compdem. E quanto mais perfeitos os individuos, em consequéncia, melhor sera o Estado.

188 No texto grego, 326 ¢ 6-8: émeidav ¢ éx didaokdiwy dmoliay@dory, 1} TOMG ab Tov¢ T VOuovg avoykdle
uovhavery kai kazo tovrovg (v kato wopdoeryuo, (326 d): va un adroi ép’ abtdv eixjj mpdrrworv, AL dreyvidg
domep ol ypouuaTiotal T0IC UNTW OEIVOIS YPAPEIY TAV TOIOWV DTOYPOYWAVIES YPOUUAS T YPAPIol olTw TO
YPOUUATEIOV O1O0AOTTV KoL GVoyKaloval YpopeLy KaTa THY VEHYHOLY TV YPOUUDY, B¢ 0 Kol 1 TOMS VOUOVS
dmoypayaca, Gyalddv kai TaAui@v vouoletdv ebpnuata, KoTa T0UToVS Gvaykalel kai dpyetv kol dpyeoboi, &g o' v
éxtog Parvy tobrwy, kodaler: kol Svoua tij koAdoel toty kol wap' vuiv (326 €): kai dAlobr morlayod, d¢ ebOvvovong
tijc dfrng, eb0bvai. TooavTie 0BV Tiic émueicioc obong mepi dpetiic idig xai Snupoaia, Oavudleis, & ZoKpares, Kol
AmOpPETS € O100KTOV 0TIV GpETI];

189 JAEGER, W. (2003, p. 646) comenta: “Platdo frisa bem, no Protagoras, que a sua pedagogia ndo se baseia
apenas em outros métodos de natureza diversa ou no simples poder da personalidade; baseia-se antes,
fundamentalmente, no fato de, ao reduzir o problema moral a um problema de saber, estabelecer, pela primeira
vez, a premissa que faltava a pedagogia sofistica. ”
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No dialogo Goérgias também aparece a temética da punicdo, em que hd uma
argumentacdo positiva quanto aos seus beneficios para a educacéo da yoy.

Em oposicdo aos argumentos de Calicles, Socrates (505 b) pergunta: E com relacdo a
alma, meu caro, ndo se passara a mesma coisa? Enquanto for mé, por mostrar-se irracional,
incontinente, injusta e impia, ndo seré preciso refred-la em seus apetites, sem nunca permitir
que os favoreca, so consentindo fazer o que possa deixa-la melhor®°? »

Evidente esta que a punicao se torna um instrumento Util, educativo, para a woy7 que
persiste na irracionalidade e na intemperanca como na injustica e na impiedade. A punibilidade
atua como uma reeducacao daquele que ndo se educou, ou 0 que € mais grave, educou-se
erroneamente.

Existe assim uma forcosa subjugacdo, porém, positiva porque educativa da woys; que
deve curvar-se a sua funcdo superior. Contudo tal punibilidade nédo deve ser violenta, mas ser
aplicavel com justica e moderacdo conforme apreende-se de Leis (731 d)!®%: “Somente contra
0 criminoso obstinado e sem possibilidade de cura é que devemos soltar toda nossa colera. Essa
a razao de havermos dito que, conforme as circunstancias, convém ao homem de bem mostrar-
se colérico ou indulgente. ”

Este argumento é importante na medida em que demonstra que a punicdo deve
corresponder ao erro cometido, o que faz o pensamento de Platdo antecipar-se muitos seculos
nas questdes de direito penal.

O éxito de aperfeicoar a woys; afastando-a de seus apetites desmedidos, a condiciona
para o efetivo governo de si mesmo. Ou seja, mesma a yoy7 que por muito tempo tem agido
mediante seus defeitos e vicios, ainda sim possui possibilidades de recuperagdo de si mesmo,
governando-se mediante a aquisicdo mesmo que tardia da virtude e da racionalidade.

Passo vigoroso em relacdo a raideio encontra-se na Apologia de Socrates (41 e — 42 a),
quando Socrates despede-se de seus juizes e acusadores: “Fagam com meus filhos o que fiz
com vocés, repreende-o0s, importunai-os, sempre que 0s virem mais preocupados com riquezas
ou pensando ser alguma coisa que ndo o sdo e esquecerem do que realmente importa. ”’

Nota-se que a exortacdo de Socrates como pai ndo difere dos postulados de Sdcrates
como filésofo, na medida em que sua pessoa interior, ou seja, sua woysj, € verdadeiramente

filosofica e senhora de si mesma.

190 No texto grego, 505 b: mepi 6¢ woyriv, @ dpiote, oy 6 avTOC TPOTOS, €S UEV Bv TOVHPAL ], GVONTOS Te 0000 Kol
Grdlaoroc kai Gdikoc Kai avéoiog, eipyerv abtiy dei TV émbouidv kol wy émpérety GAA' drto moelv § dp' DV
Pertiow éotar. g 1 0F;

191 No texto grego, 731 d 3-5: 7 &' dxpdrwg xoi drapopvditag minuuelel kol kaxd épiévar OT v 6pyiv: 610 on
Ovpoeidij mpémerv xai TGOV payey éxdotote elvor Seiv 10V dyadov
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Todavia, o fundamental é que Socrates acede a positividade do castigo, de uma alguma
pena quando esta se faz necesséria quando a woy# rompe com suas faculdades superiores.
Embora possa ser, como a prépria expressao sugere, penoso, a finalidade € o bem da yoys.

Neste sentido hipoteticamente pergunta-se: - Se os filhos de Socrates esquecerem do
que realmente importa, o que fazer?

Eis a oportuna aplicabilidade do castigo justo, moderado e racional, ou seja, da punicéo
que objetiva corrigir a woy77 ma educada ou rebelde a sua “parte” superior. Encontra-se exata
consonancia a argumentacao asserida, no didlogo Gorgias (478 d), quando Socrates ajuiza: “Ja
n&o dissemos que receber o castigo é libertar-se do maior mal, a maldade? E que o castigo nos
deixa mais prudentes e justos, atuando a justica como a medicina da maldade®®?, »

Este ponto é importante pois que reforca os argumentos acima desenvolvidos, em que a
justica deve, necessariamente, corresponder ao justo formado na propria yoys. Compreende-se
o carater profundamente moral da punicdo. Seu objetivo coloca-se diante da possibilidade de
transformar/formar/configurar o individuo mediante os apelos de sua natureza superior.

Nestes termos pode-se considerar 0 castigo ou a punibilidade em Platdo, como um
exercicio espiritual que visa uma profunda transformacéo na woys humana, constituindo-se
como verdadeira catarse de si. Logo, a punicdo quando atingido o seu éxito ndo apenas ensina
a pensar corretamente como ensina a agir de forma condicionada a dpe.

Na sequéncia desta tematica ainda no contexto do dialogo Gorgias (479 b-c)**® infere
Sdcrates:

Os que se furtam ao castigo por verem apenas o que nele é doloroso, mas sao
cegos para o que tem de saudavel, por ignorarem que € muito mais de lastimar
a convivéncia com uma alma doente do que com um corpo nas mesmas
condigdes, uma alma, digo, corrompida, injusta e impia. Por isso esforcam-se
por todos os meios para ndo virem a sofrer castigo nem ficarem livre do maior
dos males, cuidando apenas de acumular riquezas, angariar amigo e falar com
0 maior grau possivel de persuasao®®.

192 No texto grego, 478 d: odkodv 10 dixnv Siddvar ueyiotov Kaxod dmaliays v, Tovipioc; cwepovilel yép mov Kai
01Ka10TEPOVGS TOIET Kad 1aTPIKT] YIYVETOL TOVIPIOS 1] OLKH.

193 No texto grego, 479 b 3-8: dyvodv ye, d¢ foxev, 0idv éonv 1 byisia ki dpsti) oduaTos. Kivdvvebovat yop €k
IOV VOV Huiv duoloyNUEVEY T0100T6Y T1 ToIElv Kol of TV Siknv psbyovise, & IIdie, 0 dAyervov abtod xabopdy,
TPOS 0& TO WPEAOV TOPLWDS Exely Kol Gyvoelv Soq@ G0MmTEPOV 0Tl Uy VY10DS oUATOS Ui] DYIET WoyT] COVOIKETV,
GALe 0aBpd kol Gotk (479 ¢ 1-6): kol dvooiw, 60sv kal wav molodory dote dikny ui d166vor und' dralidrrecbor
10D UeyloTOD KaKOD, Koi YpHUaTe. Topackevalduevol kai piovg kai 6mme Gv oty o¢ mbavdtator Aéyerv: ei d&
fueic 6Anoii duoloyikouey, & Idls, Gp' aicOavy té ovuPaivovia éx tod Adyov; #j fobier oviloyiomdusdo. avTd;

194 Conforme o texto grego, 479 b-4; 479 c: & IIdie, 10 GAystvov avTod kabopdv, mPog 68 10 dPEAOV TVPAGS
Exerv kai dyvoelv 6o@ aBldTepov éott un Y1006 oOUaTOS Ui VyIel woyl] ovvoikelv, dlia cabpd kai doike Kol
avooiw, 60ev kai v moroboy @ate Olkny [y O100vor und' arallarrecbor t00 peyiorov KokoD, Kol ypHuaTo.
nopackevalouevol kai pilovg kai 6rws Gv dotv d¢ mbavatator Aéyetv:



93

Antecipando-se a certos preceitos do cristianismo, Sdcrates demonstra haver no
sofrimento algo de recompensador, quando o motivo do sofrer e da dor valem a recuperacgéo de
algo que se perdeu, no caso, a satde da woys. E imperioso assim como no caso do enfermo do
corpo, aceitar a medicacdo dolorosa e o tratamento recomendavel para recuperar-se a saude.

Portanto, acredita-se valido o seguinte raciocinio: se no caso de uma oy de natureza
superior lhe for exercida uma educacédo perniciosa, 0 estrago em tal alma nao seré devastador.
E possivelmente ndo causara nenhum mal duradouro.

Ja no caso de uma woys em que predomine uma natureza inferior quando submetida a
uma ma educacdo, a tendéncia é de uma recuperacdo de dificil trato e recuperagdo. Neste
segundo caso que a sugestdo de “soltar toda a nossa célera” na aplicagdo da puni¢do parece
oportuna.

No referido trecho em que Socrates assere que a persuasdo quando direcionada aos
interesses proprios ajuda a woyr; a permanecer sem a devida educagdo, mediante a negacao do
uso da punicédo que lhe proporciona a corrigenda, serve claramente de alerta quanto a utilizagao
dos discursos'®.

Por exemplo, utilizar-se de dons persuasivos para lograr escapar de alguma punicéo e
evitar o castigo, demonstra o ndo entendimento quanto a objetividade positiva, porquanto da
tarefa educativa da punibilidade.

Ainda sobre a citacdo acima referendada do Gdrgias (479b-c) evidencia-se a utilizacao,
guando possivel, de perniciosa influéncia politica para furtar-se a alguma punicdo,
demonstrando assim a tendéncia de corruptibilidade no uso imoral do poder politico.

Em tal contexto, inevitdvel ndo se lembrar da assertiva platbnica da Carta VII
(consonante a 326 b): quando os governantes e aqueles que participam da politica em postos de

prestigio e influéncia filosofarem, tais usos da politica tornar-se-iam inviaveis*®.

195 O tema dos discursos e entre a relagdo da filosofia e da retérica serdo desenvolvidos no capitulo 4 deste trabalho.
19 Diz Socrates a Polo no didlogo Gérgias (471 e; 472 a): “Procuras convencer-me com recursos de oratéria, como
nos tribunais costuma fazer os advogados. E assim que uma das partes julga ter refutado o adversério, quando é
capaz de trazer em apoio de sua tese muitas testemunhas de grande reputacdo [...] Mas essa espécie de prova carece
inteiramente de valor diante da verdade, pois algumas vezes pode alguém ser vitima de depoimentos de
testemunhas inid6neas, porém tidas na conta de pessoas de bem. ” Na contemporaneidade 0 testemunho coloca-
se como uma das fontes de conhecimento. Fonte esta, ndo aceita pelos filésofos modernos John Locke e David
Hume. Embora o testemunho possa ser fonte de conhecimento, aqui ndo se nega esta possibilidade, porém, o que
garante que, necessariamente, esteja o testemunho atrelado a verdade? N&o se pode ser ingénuo como Thomas
Reid ou Rousseau e crer que todo homem é naturalmente propenso a verdade. Ora, infelizmente néo se atingiu tal
estagio ou “etapa moral” na humanidade, até porque a moralidade é algo construido e atrelado a cultura. Sobre a
epistemologia do “testemunho” tem-se grande bibliografia. Indica-se uma obra de carater geral, mas muito
consistente: HUEMER, M., Epistemology Contemporary Readings, Edited by Michael Huemer, with an
introduction by Robert Audi, London and New York: Routledge, 2002.
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Platdo argumenta que grande beneficio ha no castigo bem aplicado, ou seja, quando a
punicdo é correlata a aquisicéo e desenvolvimento da dpet7. Como ndo ha verdadeira aquisicdo
da virtude sem o legitimo governo sobre si, a punibilidade quando bem aplicada é condicionante
da éyxpazeia.

Tem-se nos argumentos apresentados nos dialogos: Apologia de Socrates, Protagoras e
Gorgias e, que serviram de referéncia a interpretacdo sugerida, confirmarem-se no ultimo
dialogo de Platdo. Esta inferéncia encontra sua evidéncia na seguinte assercao, Leis (730 d-e):

[...] qguem colabora em sua funcéo punitiva [aplicada aos incautos], deve ser
tido em conta de grande e perfeito cidaddo e proclamado vencedor na
competicdo da virtude. Igual elogio deve ser feito a temperanca, a sabedoria,
e as demais virtudes que tanto podemos conservar pelo que valem como
conferi-las a terceiros. Quem é capaz de transmitir virtude a outras pessoas €
digno da mais alta disting&o'®’.

Primeiramente, antes da necessaria analise da passagem em destaque, chama-se a
atencdo que na continuidade deste argumento (Leis 730 e, 731 a).

Platdo menciona o qudo prejudicial € a inveja. Este conceito obriga breve retorno aos
argumentos anteriores desta tese em que foram evidenciados os empecilhos que dificultam a
woys a ter dominio sobre si mesma.

A inveja que despertara a calnia quanto ao modo socréatico de proceder e que levara
Sécrates a julgamento. Nas Leis (731 a) afirma-se que: “O invejoso, convencido de que sO
podera avantajar-se a alguém se o denegrir, pouco se esforca para alcancar a verdadeira virtude;
sO contribui para desencorajar os demais concorrentes com suas criticas injustas. ”

Prosseguindo na andlise da referida citacdo das Leis (730 d-e), também € possivel
apreender-se de maneira definitiva: a evidéncia de que a virtude pode ser ensinada.

Ao relacionar esta proposi¢do encontrada no dialogo Leis com o “dialogo socratico”
Protagoras, nota-se que, como asserido, a tese final de Sdcrates, que como afirmado constituia-
se na tese inicial de Protagoras de “que a virtude pode ser ensinada”, sugestiona como valido,

a hipotese de que Platdo, ja naquele “dialogo socratico”, possuia consigo esta convicgao!®,

197 No texto grego, 730 d 6-8: 6 d¢ xai ovykoldlwy eic dbvayuv toic dpyovory, 6 uéyag avip &v méier kol téeiog,
00706 Gvoryopevéclo viknpdpog épetij. 730 e 1-3: 10v abtov 61 T0dT0V EmauvoV Kai mepi CrEPOTBVHG Ypij AEYeLy Kai
TEPL PPOVIoEWS, Kol 600, GALa Gyaldad Tic KEKTHTOL OVVOTA U] LOVOY aDTOV Exely dAla kai GAAOIS teTadidovai:

198 Conforme assere GOLDSCHMIDT, V. (1970, p. 11-12): “E se as asser¢des de Platdo se harmonizam, de um
didlogo a outro, por pouco que o intérprete consinta em pd-las em evidéncia e em paralelo, isso é apenas o
testemunho da constancia do pensamento platonico.
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Assim quem o fosse capaz de ensinar quaisquer das virtudes deveria ser tido em grande
conta, pois estaria prestando grande servico ndo apenas a algum individuo, mas a toda a
comunidade politica. E, se a virtude é ensinavel o dominio de si também o é.

Aponta-se ainda a existéncia de outro item relevante da referida passagem do didlogo
Leis, ao destacar o valor pessoal do individuo que contribui na aplicabilidade da punicéo.
Contribuir para tal equivale ao bom exercicio da cidadania. O valor desta acéo é politica e,
como néo poderia deixar de ser, é também moral e educacional.

Resulta do que precede que, tem-se assim fortes evidéncias entre a intrinseca relacéo
existente entre a filosofia e a waideio. Porquanto, ambas preparam a woy# para a aquisicao e
desenvolvimento da dpesi, € 0 mesmo principio € valido ao dominio de si mesmo.

A raudeia filosofica de Platdo é um conjunto de praticas de si, exercicios de fundo moral,
politico e epistémico. Moral, pois que coloca como fundamento a dpers; politico, pois que
indissociavel esta na filosofia platbnica a relacdo reciproca entre virtude e exercicio da
cidadania, seja esta, manifestada no comando do Estado ou na melhor efetivagédo das diferentes
funcBes que compdem a comunidade politica; episttmico porquanto se nao houver saber toda
a aquisicao sera nula.

No mesmo sentido a zazdeia filoséfica de Platdo integra-se aos fundamentos da teoria
da woyr, e sendo nesta que a virtude e o dominio de si devem ser formados e configurados, é
inevitavel, portanto, a correspondéncia direta com a tematica de pesquisa proposta.

Porquanto somente pode dominar-se a woy7 que se educou corretamente na efetiva

conquista da virtude em si mesmo*®°.

3.2 A RELACAO ENTRE FILOSOFIA E RELIGIAO

Espera-se demonstrar satisfatoriamente a relagdo existente ao que aqui se chama
religido, concorde ao seguinte argumento de Goldschmidt (1970, p. 123): “A religido devera
trazer ao mais humilde cidaddo o que a dialética somente consegue dar ao filésofo” com o tema

da waudeia filosofica de Platdo.

199 beste modo e de acordo com os principios da filosofia de Platdo (e também de Sdcrates) ndo podem os sofistas
objetivarem a esta finalidade. Os pretensos professores de virtude, os especialistas na educacdo dos jovens - jovens
pertencentes as familias aristocraticas gregas e, que assumiriam, conforme a tradi¢do, as responsabilidades
publicas no Estado - estariam sendo submetidos a uma verdadeira ma educagéo de suas almas e, em consequéncia,
grande mal fariam a comunidade politica.
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Para tanto inicia-se esta subsec¢do utilizando-se da seguinte analise de Fustel Coulanges
(2009, p. 371-372)%, em sua classica obra a Cidade Antiga:

Socrates, embora reprovasse 0 abuso que os sofistas faziam do direito de
duvidar, era da escola deles. Como eles, rejeitava o império da tradicéo e cria
as regras de conduta que estivessem gravadas na consciéncia humana. S
difere deles pelo fato de estudar essa consciéncia religiosamente e com o firme
desejo de nela encontrar a obrigacdo de ser justo e de fazer o bem. Coloca a
verdade acima do costume, a justica acima da lei. Separava a moral da
religido; antes dele, s6 concebia o dever como um decreto dos velhos deuses;
ele mostrou que o principio do dever esta na alma do homem. Em tudo isso,
guisesse-0 ou ndo, ele declarava guerra aos cultos da cidade. Em véo tinha o
cuidado de assistir a todas as festas e de participar dos sacrificios; as suas
crengas e as suas palavras desmentiam a sua conduta. Ele fundava uma
religido nova, que era o contrério da religido da cidade. Foi acusado, com
verdade, ‘de ndo adorar os deuses que o Estado adorava’. Condenaram-no a
morte por ter atacado 0s costumes e as crengas dos antepassados, ou, como se
dizia, por ter corrompido a geracdo presente. Tornam-se explicaveis a
impopularidade de Sdcrates e as violentas iras dos seus concidaddos se
pensarmos nos habitos religiosos dessa sociedade ateniense, na qual haviam
tantos e tdo poderosos sacerdotes.

A partir desta passagem de Coulanges é possivel inferir que Socrates oferece aos
atenienses, algo que se supunha ausente, conforme argumenta o autor, na religido grega
tradicional, e este algo seria precisamente a moral?®?,

Esta conduta filos6fica de Sdcrates produziria sérias consequéncias acerca da
caracterizacdo dos valores morais, como o bem e o justo, colocando-os para além dos simples
ritos de sacrificios e de oracBGes aos deuses. O homem grego ndo podia mais transferir as
responsabilidades por seus infortinios aos deuses ou ao destino, e isto deve-se em grande parte
a producdo filosofica, sobretudo, infere-se, a partir da producdo platdnica.

Torna-se imperativo pesar consigo mesmo sobre a responsabilidade cabivel a cada um
sobre seus atos e, também, sobre a conducéo dos acontecimentos no interior do Estado e de
suas inevitaveis relacdes com outros povos?®.

Na concluséo do didlogo Fedro (279 b-c) encontra-se forte evidéncia da relacdo entre a
filosofia e a religido, pressupondo o vinculo do filosofar socratico-platbnico com o
desenvolvimento de novos valores religiosos que, como afirma Coulanges, assume o

preenchimento de uma lacuna a existir na tradicéo religiosa tradicional, isto €, a moralidade.

200 Trabalho originalmente produzido em 1864.

201 para ROBIN (1970, p. 16): “A distingdo, essencial nas ditas sociedades primitivas, entre o Sagrado e o Profano,
evoluiu devido aos Mistérios e ao Orfismo, em proveito da constituicio moral. A inquietacdo religiosa
transformou-se em inquietacéo filosofica.

202 0 que ja se evidencia desde o Alcibiades Primeiro, passando pela Republica e chegando até o dialogo Leis.
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N&o achas que devemos rezar aos deuses deste lugar antes de nos irmos
embora? ‘Oh divino P3, e vos, deuses todos da corte celestial, deuses deste
lugar, ajudai-me a buscar a beleza interior e fazei que meu exterior se
harmonize com tudo o que carrego dentro de mim. Que eu possa considerar
rico o sabio e possa ter uma quantidade de ouro que s6 o temperante
conseguiria tomar para si ou levar consigo. Precisamos de outras coisas Fedro?
Creio que pedi o suficiente?®,

Em suma, o verdadeiro bem do homem esta na énfase dada aos valores espirituais que
a woyrj deve tomar para si. Para tanto, conforme argumentacéo posterior posta no didlogo Leis,
deve necessariamente existir uma obrigacdo legal que, imposta aos individuos, faga-os
recuarem mediante a qualquer tentativa para descrer na divindade. Portanto, ndo ha negacao da
religido em si mesma, mas da forma em que as crencas se relacionam com a religido tradicional.

A filosofia de Platdo propde uma nova maneira de relacionar-se com o sagrado, o que
evidentemente passaria por uma necessaria reforma educacional para modificar-se crencas,
valores e costumes.

No inicio do Livro X, Leis (884 a, ss.), 0 Ateniense expde ser uma violéncia praticarem-
se atos contra o sagrado, seja em detrimento do culto do lar (que, nota-se, pertence a religido
tradicional)?®* ou o ataque a tamulos. Sendo inclusive, tais agressdes consideradas mais graves
do que a violéncia contra aos pais (Cfr. 885 a).

As questdes relativas a religido ocupa um lugar de destaque no Gltimo dialogo de Platao.
Em verdade, ela sempre esteve presente?®. Em sua classica obra “A Religi&o de Platdo”, assere
V. Goldschmidt (1970, p. 13):

N&o se cré mais que tudo aquilo que, nos didlogos, merece o epiteto de
religioso se reduza a critica (Eutifron, Republica, I, 1) ou a Politica
(Republica e Leis) religiosas. A critica platdnica das crencas populares se

203 No texto grego, 279 b 8-9: & gide ITév ¢ xai Gilor Soot tijde Oeot, dointé pot ko yevéobar tévdoblev: &fwbsy
0 o0 éyw, Toic évroc (279 ¢ 1-5): elvai uot pilia. mhoboiov 6¢ vouilout 10v copdv: 10 8¢ ypvood mAijboc ein uot
Soov urite pépetv wijte dyerv Svaito dAdog i 6 owdppwv.&r' dllov tov deducbo, & Daidpe; duoi UV Yap ueTpiwS
norror. REALE, G. (p. 254 e seguintes) argumenta que o primeiro pedido da oracio se refere a algo profundamente
grego, o tema da beleza ou do belo. O belo refletiria a busca humana pela perfeicdo, devendo estar presente em
toda criagdo humana, porque divina. O segundo pedido referir-se-ia a necessaria concordancia que o homem deve
realizar em si entre o ‘interior’ e o ‘exterior’, isto ¢, entre o que ¢ espiritual e o que esta ligado ao corpo. O terceiro
pedido reafirma algo comum entre muitos filésofos, a de que a verdadeira riqueza ndo é a do ouro, mas sim, a
busca da sabedoria. O quarto e ltimo pedido, Reale utiliza a explica¢do de Konrad Gaiser (1990, p. 59) ajuizando
o seguinte: “com a oragdo ‘quantidade’ de sabedoria que s6 o temperante € capaz de obter, o filésofo ndo expressa
0 desejo de ter apenas uma parte modesta dessa sabedoria, mas deseja ter a maxima quantidade que o homem possa
alcancar: deseja aproximar-se o mais possivel da ‘sabedoria’ divina. O temperante, que conhece os limites
humanos, precisamente mediante o conhecimento de si mesmo atinge o mais alto grau de ‘sabedoria’ que o homem
é capaz de alcancar. Quem tem consciéncia de que nao possui a plenitude da sabedoria divina, e, portanto, ndo tem
a pretensao de ser um perfeito sabio, adquire mais do que todos a possibilidade de obter apenas o que € possivel
da inesgotavel sabedoria divina. ”

204 Consultar a referida obra de Coulanges: A Cidade Antiga (Livro I, p. 23-48).

205 Para RUSSELL, B. (1957, Introdugdo, XIV): “O pensamento grego, até Aristoteles, ¢ dominado por uma
devogdo religiosa e patriotica a Cidade, seus sistemas éticos sdo adaptados a vida dos cidaddos e possuem grande
elemento politico. ”
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contrap8e exigéncias positivas, e as Leis contém, tanto quanto e ainda mais
gue uma politica religiosa, uma religido politica. E, acima de tudo, o
pensamento religioso de Platdo mantém relacGes dificeis de precisar, com seu
pensamento filoséfico.

Se como avalia Goldschmidt trata-se de uma “religido politica”, o fundamento, ou seja,
0 que serve de principio a politica, é a religido. Neste sentido poder-se-ia acrescentar que o que
fundamenta a religido é a propria filosofia, evidentemente, como a propde Platéo.

Conforme tal argumento acredita-se encontrar justificativa na propria assertiva das Leis
(716 c), ao considerar Deus como medida de todas as coisas. Como sera oportunamente
demonstrado nas péginas que se seguem.

Soma-se a isto, as crencas da perfectibilidade divina tais como nos sdos apresentadas na
filosofia platénica. Isto implica claramente a dissociacdo do divino com as paixfes humanas, a
inclusdo da tese da imortalidade da alma, as recompensas futuras aos bons e as puni¢des aos
maus. Tais crencas devem pertencer obrigatoriamente ao fil6sofo, ou, a verdadeira filosofia.

A necesséria crenca na divindade, bem como as préaticas religiosas devem estar em
consonancia com as leis, encontrando nestas a sua forcosa legitimacéo. As acdes de impiedade,
expressam-se de trés maneiras: ou porque nao ha crenga nos deuses, ou por acreditar que estes
néo interferem na vida humana, ou ainda, por considerarem que podem interferirem na acéo da
divindade, mediante sacrificios e suplicas.

A prop6sito, o argumento acima aparece no “dialogo socratico” Eutifron?®. Ao final
deste didlogo, embora este termine em aporia, Socrates, depois de ter deixado o proprio
personagem homonimo reticente perante a crenca de considerar-se grande conhecedor das
questdes religiosas, ajuiza sobre a ingenuidade de oferecer-se sacrificios aos deuses (14 e -15
a):

N&o me agrada, € claro, se ndo é a verdade. Dize-me, por conseguinte, que
proveito podem buscar os deuses nos presentes que recebem de noés. Porque
guanto aos que nos dao, sdo bastante claro para todos, uma vez que nada
possuimos que ndo tenha outorgado pelos deuses. Mas o que recebem de nos
em troca e que proveito podem obter disso? Ou vamos admitir que somos
superiores aos deuses na arte de comerciar, até chegarmos a receber dele tudo
que é bom e sem que recebam de nés coisa alguma?2”’

206 Infere-se que, contextualmente, em sentido cronolédgico aos acontecimentos “historicos” referidos a “Socrates”,
o didlogo Eutifron é anterior ao contexto da Apologia e do Criton.

207 No texto grego, 14 e 9-11: all’ 00dev #fdiov Euorye, ei iy Toyydver GAnbsg v. ppaoov 6¢ uot, tic 1 deelio Toig
Oeoic toyydver oboo Ao TGV Sopwv DV Tap' Fudv laufdvovotv; & usv yap didéaat (15 a 1-5): mavti Sijlov: 0bdev
yop Nuiv éotv ayalov 6t av un éxeivor odorv. & 0¢ map' Hudv Aoppavovorv, t wpelodvtai; | 10o00TOV OVTAV
TAEOVEKTODWEY KOTO. TNV éumopiov, date Tavta to. dyala wop' abtdv Loufidvouey, ékeivor o€ map' Hu@v 0voev
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Evidencia-se a crenga comumente compartilhada referente a submisséo da vida humana
as divindades. Porém, esta submissdo ndo pode ser posta de maneira tradicional, isto &,
acreditando-se que os deuses se misturam aos homens, em semelhanca, inclusive, de
sentimentos inferiores de inveja, colera ou cobica.

Tal possibilidade parece absurda a Platdo, pois que os deuses participam de uma
perfei¢do enquanto manifestagédo do ideal humano de inteligéncia e virtude. Se assim néo fosse
considerado, como poderia a divindade servir de medida a toda as coisas? Assim sendo, o que
temos de belo, justo e bom corresponde ao belo, ao justo e ao bom, essencialmente divinos. Do
que se segue que se encontrando os deuses além das querelas humanas, como poderiam
presentes e sacrificios, agrada-los e ser-lhes de utilidade??%

Também no Eutifron (10 d) Sécrates ajuiza forte argumento (em forma de pergunta)
acerca do conceito de piedade: “Por ser piedoso ¢ amado [pelos deuses] € ndo contrariamente,
porque é amado, é piedoso (pideitar)?®. ” Logo, é a virtude da piedade que, de forma interior
ao individuo o torna amado das divindades. E assim se segue, supde-se, para qualquer outra
virtude em particular.

Ao homem cabe o esforco de assemelhar-se ao divino, e ndo sdo por exemplo, certos
sacrificios de animais ou oferendas de perfumes que os tornardo agradaveis a divindade,
porquanto, o Unico sacrificio agradavel é tornar-se bom, justo e belo em si mesmo, isto €, na

interioridade de sua yoy#;?°.

208 Exata equivaléncia, encontra-se, na Republica (378 b-c): “Nem, de modo algum que os deuses lutam com os
deuses, que conspiram e combatem — pois nada disso é verdade — se queremos que os futuros guardides da nossa
cidade considerem uma grande vileza o odiarem-se uns aos outros por pouca coisa. Nao se lhe devem contar ou
retratar lutas de gigantes e outras inimizades multiplas e variadas, de deuses e herGis para com parentes ou
familiares seus. ”

209 No texto, Eutifron, 10 d 6-7: 816w dpa So16v éottv pideitar, A" ovy St pideitau, di6 TovT0 S016V éoTIV,

210 Consoante a estes argumentos, ANNAS, J. (2012, p. 64) propde a seguinte interpretagdo: “A ideia de tornar-se
semelhante a deus deve ter parecido chocante ao publico de Platdo. Deuses e humanos sdo diferentes tipos de seres,
assim como de nés diferem os outros animais. Tradicionalmente, um humano buscar tornar-se um deus era uma
transgressao (prontamente punida pelos deuses tradicionais). O que Platdo tem em mente ndo € isso, é claro, mas
sim uma visdo filosoficamente refinada do que € deus. Deus é puramente bom, inteiramente livre do mal (ao
contrario dos deuses gregos tradicionais), e tornar-se como deus é aspirar a aproximar-se da perfeicdo tanto quanto
for possivel aum humano. O ideal da virtude como emulagéo de deus vai contra a corrente principal do pensamento
ético antigo, que interpreta a virtude como uma realizag&o ideal da natureza humana e de seu potencial como uma
realizacdo ideal da natureza humana e de seu potencial, e ndo como tentativa de transcende-la e tornar-se uma
espécie de ser inteiramente diferente, em uma busca por perfei¢do que so pode ser alcangada no afastamento da
vida cotidiana. Marginalizado por muitas centenas de anos, o ideal supramundano foi revivido na Antiguidade
tardia, nas interpreta¢des ‘neoplatonicas’ de Platdo e no impacto que estas exerceram sobre o desenvolvimento
intelectual do cristianismo. ”’
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Torna-se possivel inferir a partir de tais pressupostos que o dominio de si, além de
constituir-se como virtude, necessariamente aproxima a woyr; do homem a este ideal
suprassensivel de ser o melhor possivel em semelhanca ao que Ihe é superior, ou seja, ao divino.

E se ndo ha possibilidade individual ou coletiva de assim proceder, ou seja, de formar-
se/ construir em si mesmo estes caracteres, cabe entdo ao Estado em sua funcdo educacional,
legislativa e politica, proporcionar condicGes a este objetivo de qualificar a woys humana.

No dialogo Leis Platdo argumenta de forma favoravel a existéncia de dadivas oferecidas
aos homens de bem e, se existem dadivas aos que praticam o bem e o perseguem durante as
suas existéncias, também existird punicdes aos que se portam da maneira oposta. Raciocinio
este, que encontra compatibilidade com os argumentos do Livro X, Republica?!.

Sobretudo é também neste sentido que se encontra a conhecida assertiva platonica posta
no dialogo Fédon (64 a — 68 b-c):

Os homens ignoram que os verdadeiros fil6sofos trabalham toda sua vida na
preparagdo de sua morte e para estar mortos, sendo assim, seria ridiculo que,
depois de ter perseguido este Unico fim, sem descanso, retrocedessem e
tremessem diante da morte (68 b-c): Um homem que se revolta no momento
de sua morte, ndo ama a sabedoria, mas sim a seu corpo e esse homem amara
também as riquezas, as honras, ou talvez uma ou outra dessas coisas??,

Sugere-se a partir desta importante passagem a sua relacdo com a fundamentacao
interpretativa proposta nesta pesquisa. Assim propde-se que Platdo infere positivamente a
filosofia como modo de vida. Sendo o preparar-se a morte um dos mais significativos exercicios
espirituais da filosofia platdnica.

Neste sentido ndo ha possibilidade de execucdo do dominio de si mesmo se ndo houver
o dominio sobre o temor da morte. Aquele que domina a si préprio ama a sabedoria e, em

consequéncia ndo ama ao corpo e as suas relagdes prioritarias com o plano sensivel.

211 |é-se na RepUblica (611 b-c): “Que a alma é imortal, quer o argumento de ha pouco, quer os demais nos
forgariam a dizé-lo. Mas, para saber o que é na verdade, ndo devemos examina-la deteriorada pela unido com o
corpo e outros males, que é como atualmente a vemos, mas tal como ela fica depois de purificada, é assim que
devemos observa-la cuidadosamente pela razdo, e entdo acharemos que ela é muito mais bela e veremos com muito
maior transparéncia diferentes exemplos de justica e injustica. ” No texto grego, 611 b: éz1 uev roivov dfavarov
woxH, kol 6 Gpti Adyog Kkai of GAlor dvaykdoeiay dv: olov 8' éotiv Tif dAnbeiq, ov leiw Prusdvov (611 c): dei avro
Oedoactor H16 te Tiic T0D cuUaTOS KovwVviag kol dAAwY KoKy, domep viv fueic Oedueba, 6AL' 0ldv éotrv kabapov
YIYVOUEVOV, TOLODTOV IKOVAS AOYIGUED O100£0TE0V, KOl TOAD Y& KGALIOV 0DTO EOPHOEL KOL EVOPYETTEPOV JIKALOTOVAG
7€ Kai GO1KIaG O10WeTol Kol TAvTo. 6. vOv ojAdouev.

212 No texto grego 64 a 4-9: kivovvevovor yap oot toyydvovorv 6pbag amtopevor pilocopios lelnfévar Tovg
GAAovg 8T1 0008V GAdo abtoi émndetovory §i dmobvijoelv te kol telvavou. gi otV TodTo dAnOES, dromov dimov av
ein mpoboucioBar uev év movti @ Piew undev dlro 7 tovro, 1kovrog 0& 01 avTod ayavoktelv 6 moAar TpovBouodvio
T Kol éretijocvov. 68 b 5-6: drep dpti EAeyov, 0b moAdn b av dhoyio gin € poPoiro tov Oavarov o torovrog; 69 ¢ 1-3:
1V 91A060090¢ GAAG TIC PIAOGMUATOS; 6 aBTOS J¢ TOD 0BTOC TVYYGVEL BV Kl PLAOYPHUATOS Kai PIAGTIUOG, 1Ol TR
étepa. tobTV 1] dupotepa.
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O préprio exercicio da filosofia pressupde préaticas diretamente vinculadas a inteligéncia
e ao pensamento, ambos incorporeos, pertencentes em esséncia ao invisivel, do que se segue
que tais praticas diminuem a preponderancia da woyz concupiscente, esta por natureza
vinculada ao corpdreo e aos prazeres menores.

Infere-se que a proposta de Platdo quanto a filosofia como modo de vida que pressupde
purificacdes da wuysi ndo esta restrita ao texto do didlogo Fédon?, Porquanto, Platio jamais
nega os principios formulados neste didlogo, como bem o demonstram a Republica, o Timeu e
as Leis.

A filosofia ao propor como atividades crucias de sua realizagéo a reflexdo, o exame de
si mesmo, o diélogo, o cuidado para consigo, o imperativo de dominar-se, 0 uso da retdrica
como auxiliar da filosofia para persuadir a virtude, sdo elementos que compdem claramente a
filosofia de Platdo como forma de vida a partir de exercicios espirituais que objetivam a boa
vida?'4, Isto supGe-se tanto em relagdo ao plano sensivel (corpéreo), enquanto esta perdurar,
como na permanéncia da existéncia para além do proprio existir corporeo, pois que, € da melhor
funcdo da woy7 de que se trata e, esta € dédvazog.

Em consequéncia, para possivelmente evitar-se mas compreensdes de suas inferéncias,
é acrescentado textualmente ao dialogo Fédon o seguinte argumento no sentido de que néo se
deve pensar que o filésofo, ou qualquer outro alguém deva evadir-se por sua vontade da
existéncia corporea, como exorta Socrates (62 ¢): “E justo que alguém nfo possa se matar e que
é preciso esperar que o0 deus (Hzog) nos envie uma ordem formal para sairmos da vida, como a
que hoje me envia?®®.

Reforca-se o argumento de Coulanges, porquanto, a filosofia preenche uma lacuna
deixada pela religido grega tradicional, a moral. As questdes “metafisicas” de Platdo sdo
essencialmente morais, assim vinculadas a conduta humana na vida pratica, em que nao é
permitido suicidar-se, e deve-se igualmente submeter-se aos preceitos da divindade. Do que se

segue que tais principios integram, necessariamente, a efetiva realizacdo da &yxpdzeio.

213 Sobre a katharsis no didlogo Fédon, assere GADAMER, H. (1995, p. 47): “El Fédon comienza con um trono
moral, casi religioso: el problema del suicidio y la espera de una nueva vida después de la muerte. Este es el
primer tema del dialogo; el segundo es la immortalidad del alma. Me parece que el puente entre las dos partes es
la ideia de la catarsis, la purificacion, y esto es importante. ”

214 No dialogo Eutidemo (289 b) encontra-se: “Mesmo que haja um saber que nos torna imortais, sem saber usar
dessa imortalidade, parece que ele de nada serve, se é que devemos atender aos indicios constantes nos pontos
acordados anteriormente. ” Conforme a argumentagao deste dialogo, tudo indica que este saber que torna possivel
saber fazer uso da imortalidade € a filosofia.

215 No texto grego, 62 ¢ 6-8: iowg toivov oty 0vk Gloyov wi TpoTEPOV aBTOV GIoKTEIVEVAL OElV, TPIV AVEYKNY TIVO:

o

Oeog émmeuyy, dorep Kol Ty vov HUiv mopodooy.
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Este ponto é relevante, pois que o dominio de si mesmo além de vincular-se a imposicao
de que ndo deve o filésofo demonstrar temor perante a morte ou ao risco iminente de morte,
também implica o preceito, infere-se, sugestionado aos homens em comum, do necessario
governo de si diante de possiveis dificuldades que o tentem a evadir-se da existéncia?®.

Encontra-se notavel justificativa aos argumentos apresentados nos dois paragrafos
precedentes, na seguinte passagem textual do dialogo Republica (621 c-d) e que encerram este
referido dialogo.

Se acreditarem em mim, crendo que a alma é imortal e capaz de suportar todos
0s males e todos os bens, seguiremos sempre o caminho para o alto, e
praticaremos por todas as formas a justica com sabedoria, a fim de sermos
caros a nés mesmos e aos deuses, enquanto permanecermos aqui; e, depois de
termos ganho os prémios da justica, como os vencedores da multiddo, tanto
aqui como na viagem de mil anos que descrevemos, havemos de ser felizes?Y.

Em consequéncia reafirma-se a coeréncia dos argumentos de Coulanges e Goldschmidt,
pois os postulados platdnicos pressupdem uma forte fundamentacao ética religiosa e, portanto,
sdo profundamente politicas, pois que se direcionam tanto aos iniciados na filosofia como a
formacdo ético-existencial dos homens comuns.

Nas Leis o bom legislador é aquele que tem piedade para com deus, e assim, justamente
por ser bom legislador deve exortar aos outros (732 c): “Confiar em deus, que sabera atenuar,
com suas dadivas, os trabalhos que tocam as pessoas de bem?8, »

A punicdo além do carater educacional, legislativo e civico, deve somar-se em sua

aplicabilidade abrangente também os assuntos concernentes a religido. As supostas evidéncias

216 Este preceito ndo tera adesdo na filosofia estdica que, ao que tudo indica, considerava o suicidio em certas
situacBes extremadas como ato de bravura ou mesmo de virtude. Nota-se que tal ideia parece comum a
comunidades essencialmente militarizadas, como demonstra-se historicamente no Japdo feudal que, abstraido as
particularidades grande semelhanca havia com a Roma Antiga. Entretanto, encontra-se num estéico uma pretensa
excecdo, pois que afirma Epicteto (Encheiridion, 51.3): “Deste modo Sdcrates realizou-se: de todas as coisas com
gue se deparou, ndo cuidou de nenhuma outra, exceto a razdo. E tu, mesmo que nédo sejas Sdcrates, deves viver
desejando ser como Socrates. ” Parece-nos que o socratismo de Epicteto era mais vigoroso que seu estoicismo.
217 No texto grego 621 ¢ 3-7: dAA' av éuol meibwuebo, vouilovres dbavarov q/v)(ﬁv Kol 5vvarﬁv TAVTO. UEV KOKOL
avéyeaBau, wavra O€ dyada, ¢ Qv 6000 del éCouebo kol d1kaoabvnyY LETG PPOVHTEWS TAVT Tpana) émtndevoouey,
va xai fuiv avtoic pilor duev kai toic Osoic, avtod te usvovies évOade, xai émeidov to GOAa 621 d: owmg
roulousba, domep of viknedopor meplaysipousvol, kai év0ade kol &v Tij yiliéter mopeiq, v dieinivOausy, €6
TPOTTOUEV.

218 No texto grego, 732 ¢ 6-7: éAmiletv O’ dei toic ye dyaboiot tov Osov & dwpeitar TOVWY UEV EMMTTOVIOV.
Argumento equivalente consta na Republica (614 a): “Serdo assim os prémios, recompensas e dadivas que o justo
recebe, em vida, dos deuses e dos homens, além daqueles bens que a prdpria justica Ihe proporciona [...] Ora esses
nada s&0, em ndmero nem em grandeza, em comparagao com os que aguardam cada um deles depois da morte. E
iSSO que & preciso escutar, para que cada um receba exatamente aquilo que, por forga da argumentacéo, Ihe é
devido. ” No texto grego 614 a: kai avOpanwv GOA6 te kai ool koi SGpa. yiyvetal mpog éxevoic Toic dyabdoic oig
abth) mopeiyeto 1 dikalootvy, To1adT' v i TadTo TOIVVLY, 1V §' €YD, 0VSEV ot mAKOer 000E ueyéler mpog éxeiva 6
TEAEVTHOOVTO. EKATEPOV TEPUEVEL: XpT] O’ 0bTa GroDoal, Vo TEAEWS EKATEPOS AVTAV GTEIPN TO VO T0D AdYov
dpetioueva drovoal.
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sdo encontradas no préprio dialogo Leis (959 a-b), Livro XII, (livro que encerra este dialogo),
e que também contribui para demonstrar ao final da producgéo escrita do filésofo ateniense, a
reafirmacéo na crenca da imortalidade da woy7:

Em tudo € preciso escutar o legislador, maxime quando nos diz que a alma é
de todo diferente do corpo, e que na presente vida é exclusivamente a alma
gue nos define, ndo sendo o corpo sendo uma imagem que acompanha cada
um de nds. E muito certo, pois, dizer-se que o corpo do morto néo passa de
simulacro do vivo, e que o ser verdadeiramente imortal que, de fato somos, é
0 que se denomina alma e vai prestar contas a outras divindades, conforme
relatam as leis de nossos antepassados, cheia de confianca se for de algum
homem de bem, mas a de algum perverso, transpassada de medo, e que depois
da morte ninguém encontra ajuda de espécie alguma. Durante a vida é que
parentes deveriam ajuda-lo, para que vivesse esta vida 0 mais justa e
santamente possivel e, depois de morto, se livrasse, na vida que se segue a
esta, dos castigos destinados aos maus?®.

Para Platdo a crenca na existéncia dos deuses é crucial, pois ao filésofo fundador da
Academia a existéncia dos deuses implica em consequéncia, a propria existéncia do plano
inteligivel, servindo de reforco epistémico a sua cosmologia, aos fundamentos suprassensiveis
da moralidade e a sua teoria de Estado e de alma??°.

Como bem assere Grube (1987, p. 263): “o mundo, o tempo e a alma sdo eternos no
sentido que duram sempre, mas a respeito de seu ser dependem metafisicamente do modelo
inteligivel e da inteligéncia divina, que existem fora do tempo e que sdo responsaveis por sua
existéncia e conservagao”.

Encontra-se no dialogo Leis (888 a - 888 b) importante assertiva que acaba por

fundamentar a ética e o bem viver, na crenca da existéncia da divindade:

219 No texto grego 959 a-b: zaic ¢ mpobéoeic mpddtov usv un poaxpoTepov xpovov &vdov yiyvealor tod dnlodvrog Tov
1€ ékteBvedta kal T0v Gvtws tebvikota, ein 0’ av oyedov, ¢ TavBEpdTIVa, UETPOV EYovaa TPITALC. TPOS TO UVIUA
éxpopd. meifeolou &' éoti 16 vouoléty ypemv 16 1 dAla kai Aéyovtr woyny oouatog eivar t mdv diapépovoay, év
avbtdd te 16 Pl 10 mapexdusvov UGV Exactov TodT elvar undev GAL' §j v woxiv, 10 68 odue validuevoy Fudv
éxdortoic émeolou, Kai televTnodAVIOY Aéysobon Kald¢ sidwla elval To TAV Vekp@V owuate, v & Evia Uy
&raotov Svimg, afdvatov elvar woynv émovoualdusvov, mopd Ocodg dAlovg amiévar dcoovra Adyov, kabamep 6
VOLOG O TATPLOG LEYEI—T®D UEV Yop Gyald Bappaléov, T() 0 kaxd udio pofepov—pPonbeiay te abtd untivo ueyoiny
elvau tetedsvtnicoti: (vt yop Eder fonbeiv mavrac Tod¢ TpoorKovias, Srwe 6T dikaidTaToc BV Kai

220 Em semelhanca argumentativa com seguinte passagem das Leis (966 c): “E um dos mais belos conhecimentos,
ndo serd, porventura, o que se refere aos deuses [...] Admitiremos em nossa cidade que a maioria de seus
componentes se limite a escutar a voz das leis; mas ndo se podera aceitar no servi¢o de guardas sendo 0s que se
esforgarem ao maximo para consolidar a crenca na existéncia dos deuses? Jamais sera escolhido para a fungdo de
guarda (pvlaxiic) das leis nem distinguido com o prémio da virtude quem néo for divino e profundamente versado
(Gpemipv) nesses assuntos. ” No texto grego 966 C: u@v odv oty &v 1év kaliiotwv éotiv 10 mepi Todg Oeobs, b i
omovdj] diemepaviuebo, ¢ gioiv e Kol GoNS Paivovial kUpiol OVVOUE®S, EIOEVaL TE €I GO0V OVVaTOV éaTiv ToDT'
avlpwmov yiyvaokerv, kai Tolc UEV TAEIOTOIS TAV KOTO. TOAMYV OULYYIYVOOKEV T QHUN HOVOV TAV VOUWDY
ovvoxoAovBoiorv, 10is 0 polaxiic uedélovarv unoe émtpénerv, 6¢ Gv un dramovijontol T0 LAY TIoTLY LoV TV
000GV mepi Oeddv; Ty 8¢ uy émrporny elvar 1o undémote (966 d 1-2): v vouopvidxwy aipsiohor tov ufj Ociov Kai
SiamemovnKoTa IPOC avTd, und' ab TV TPog dpetiy Eykpitov yiyveotou;
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Sim, como fora possivel usar de brandura, com essa gente, para repreendé-los
e, a0 mesmo empo, doutrina-los acerca da existéncia dos deuses? Mas €
preciso tentar; ndo se concebe que venham alguns a perder o juizo por estarem
avidos de prazeres, e outros por se irritarem contra eles. Assim, dirijamos
nosso predmbulo imparcial aos que revelam espirito tdo estragado e lhes
falemos calmamente com inteiro dominio sobre nés mesmos, como se
conversassemos com qualquer deles: Filho, ainda és muito moco; com o
avancar do tempo, vai acontecer que muitas de tuas opinides se mudem
precisamente no oposto do que hoje afirmas. Espera, pois, até |4, para julgares
essas questdes de tamanha gravidade. Sim, a mais importante de todas, que
ora se te afigura tdo mesquinha, é o conceito que fizermos dos deuses, pois
disso depende vivermos bem ou vivermos mal?%,

Platdo retoma a possivel conclusdo do didlogo Eutifron, ou seja, que aos individuos

cabem assumir as responsabilidades sobre a conducio da propria existéncia???

. As boas acbes
constroem-se no interior da woy# conforme a direcdo que se Ihe incutir na correta educagéo de
si mesmos. Os possiveis favorecimentos, as dadivas, oferecidas aos homens advém em
consequéncia de suas ac¢fes ao longo de suas existéncias.

Portanto, ndao ¢ possivel ao mau modificar sua sorte no “além” incorporeo somente
através de oferendas ou ora¢des que tentem agradar aos deuses com o intuito de ser favorecido,
como se as mas acOes fossem passiveis de serem extirpadas em troca de favores. Assim, a
crenca que fazemos das divindades ¢ fundamental para, como ajuiza Platdo, “vivermos bem ou
vivermos mal”.

Em consequéncia as crencas construidas na religiosidade interferem na constituicdo
ética dos sujeitos. Platdo demonstra acertadamente que as crencas religiosas, dependendo quais
sejam estas, podem formar individuos lucidos ou fanaticos. A histéria e, mesmo a nossa
contemporaneidade comprovam que Platdo estava correto em suas assertivas.

Quando Platdo sentencia nas Leis (716 c): “Deus é a medida de todas as coisas (¢ 7]
Oco¢ Huiv Taviwv ypnuatmy ustpov v iy uaiiota,) NA0 0 homem, como se diz comumente,

seja este quem for. ”

221 No texto grego, 888 a: md¢ rovtovg dv Tic v mpaéot Adyoig dbvaito vovlstdv Gua Siddoxety mepi Oedd>v mpdTov
¢ €101V, TOAUNTEOV OE: 00 yap Gua ye OeT Uavijvol ToDS UEV DO Aaiuopyios HOOViS Hu@v, Tods o' vmo tod Gouovobou
701G 101007016, {T@ 01 TPOPPNOIS TO100E TIS AHVUOS TOTG oora) v 5locv0wcv oepbopuévois, kol Agywuev Tpawg,
aﬁsaavwg 70V Goudv, dc évi Siadeydusvor tv to100TOV: & Ta, véoc €l, npozwv 0¢ o¢ 6 ypovog morjoet 888 b 1-4:
moAAe v ViV doldlelc ustafaldvia émi tavavrio tifeclai; mepiugivov odv €ic ToTe KpPITHC TEPT TAV UEYITTWV
yiyveaOau, ugyiorov 0¢, & vov 000Ev 1y o, 10 mEP 100 Beodg dpbddg dravonbéveo. (ijv kaAdg i uy.

222 Argumento que reaparece na Republica (380 b-c): “Que se diga que 0 deus, sendo bom, foi causa de desgraca
para alguém, é coisa que se deve combater por todos 0s processos, para que ninguém faga afirmacoes dessas na
sua propria cidade, se quer que ela tenha boa legislagdo, nem pessoa alguma velha ou nova, ouga contar tais
histérias, em verso ou prosa, pois quem assim falasse diria impiedades, sem utilidade para nés e em desacordo uns
dos outros. ”
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O filésofo ateniense esté a selar um principio que fundamenta todo o edificio do corpus
platonicum e, acredita-se assim, ter-se encontrado justificativa de porqué apresentar nesta

pesquisa aspectos da relacdo entre religido e a educacao filosofica de Platéo.

223

A proposicdo platénica que propde Deus como medida perfeita=, remete também,

inevitavelmente, a maxima délfica encontrada no templo de Apolo: “Nada em excesso”?%,

O conceito de medida (uépov) carrega consigo a imutabilidade dos conceitos
matematicos. Ter medida ou ser moderado na acdo moral é equivalente ao pensamento com
medida, portanto resultado do bom uso do raciocino e, em consequéncia, do pensamento justo
harmonico e equilibrado.

Isto supde que a nocdo de medida equivale a porcentagem perfeita, ou seja, a virtude da
moderacdo, embora nao se deva dissocia-la, bem como as demais virtudes ou exceléncias, da
racionalidade, porquanto a utilizagdo que se faz desta racionalidade (Adyov woyn ppoviudcg) é
também virtude.

Como encontra-se bem explicitado nas Leis, 963 e22°:

Pergunta-me agora porque, tendo dado as duas o mesmo nome, virtude,
aplicamos o de coragem a uma e o de prudéncia a outra. VVou dizer-te a razdo
disso: é que uma, a coragem, esta em relagdo com o temor, de que participam
0s proprios animais e desde muito cedo se encontra no carater das criangas;
por sua prépria natureza, a alma pode ser corajosa sem ajuda da razao; mas

223 Encontra-se no didlogo Leis passagem significativa, exposta pelo Ateniense, sobre a importancia do estudo da
matematica e de sua aplicabilidade pratica. Concorde a 819 b-d: “Digamos, entdo, que os homens livres precisam
estudar o que a grande maioria dos meninos do Egito aprendem desde a primeiras letras. Inicialmente, para facilitar
o0 estudo do calculo forma inventados métodos que isso mesmo Ihes ensinam desde a infancia, por brinquedo e
com deleite, e que consiste na divisdo de magas e de coroas entre maior ou menor nimero de meninos, ou na
distribuicdo e substituicdo progressiva dos competidores de luta do pugilato, conforme a ordem natural. Ou entdo,
por brinquedo os professores misturardo pequenas conchas de couro, ferro, prata ou material do mesmo género,
quando ndo o fizerem por séries, conforme disse. Aprendendo no jogo o emprego indispensavel dos nimeros,
todos os alunos ficardo sabendo como distribuir convenientemente um exército, e de que modo conduzir uma
expedicdo militar, e bem assim administrar a sua prdpria casa, com o que se consegue deixa-los mais espertos e
Uteis até para eles mesmos. Depois disso, com o ensino das medidas de comprimento, largura e profundidade,
ficardo livres da ignorancia ridicula e vergonhosa que se encontra naturalmente em todos os homens, relativamente
a esses assuntos. ”

224 SPINELLI (2003, p. 16) propde que “Platdo atribui aos Sete Sédbios algumas qualidades comuns: o
envolvimento com a educacio e a elaboragio de méaximas ou sentengas concisas. E curioso notar que Platio
envolve a todos eles com a autoria das duas maximas mais populares e conhecidas no mundo antigo: Conhece-te
a ti mesmo e Nada em demasia. Alguns testemunhos, entretanto, tais como os de Didgenes Laércio e 0 que consta
no Suda atribuem a Tales a autoria dessas maximas: ‘Foi ele o autor do Conhece-te a ti mesmo ... do qual Quilon
se apropriou’. “Ele compds numerosos apotegmas e me particular o famoso Conhece-te a ti mesmo. Em relacéo a
este outro [...] Nada em excesso. [...] o fato de Platdo referi-las como comuns a todos os Sete Sabios € muito
sugestivo, e por dois motivos: a) pela popularidade adquirida (‘estdo em todas as bocas’), e b) pela qualidade do
comportamento que delas decorre: um, de carater gnosiologico (a requerer um comportamento intelectual
cognoscitivo), outro, de carater ético (a exigir um comportamento existencial de moderagéo). ”

225 No texto grego: épmtnody e T wote £V TPOGAYOPEBOVIES GPETIV GUPOTEPT, JTO TAALY ODTA TPOGEITOUEY, TO UEV
avdpeiav, 10 ¢ ppoVioLY. pd Yap col iy aitiav, 811 TO UEV éoTiy mEpl o fov, ob Kkai ¢ Onpin uetéyel, Tijc avdpeiog,
K0l 16, ye TGV Taidwv 10N TdV TAVvY VEmV: dvep yop Jdyov Kai pioet yiyvetol dvdpeia woxH, dvev & ab Adyov woyxi
PPOVIOS Te Kai vodv &yovoo ol éyéveto mimote obT oTiv 006" abbic mote yeviioetal, d¢ Gvrog ETépov.
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sem a intervencdo da razdo, nunca houve, ndo ha nem podera haver alma
dotada de prudéncia e de inteligéncia, por tratar-se de coisas diferentes.

226 como divindade presidi ao equilibrio como reitera Robin (1970, p. 17)?%’. Este

Apolo
equilibrio constitui-se na melhor medida e na perfeita harmonia. Por sua vez, o fundamento de
tal medida é a prépria divindade como a considera Platio na referida passagem das Leis??®. E
preciso, portanto, assemelhar-se o tanto quanto possivel, neste caso, a esta divindade®?°.

Agora sendo a divindade dotada de atributos como o da perfeita moderagdo deve-se a
ela considerar portadora da perfeita justica. Pois assim como a medida perfeita corresponde a
plena moderacdo também sugere a plena justica.

No Livro Il da RepUblica encontra-se a narrativa do “anel de Giges” que, em suma
trata-se da conduta humana de posse de um anel magico que dava ao seu portador a
invisibilidade. A questao retirada desta narrativa em consonancia ao referido dialogo, é que o
conceito de justica poderia ser abalado tanto em relacdo ao home justo quanto ao homem
injusto.

A conclusédo proposta nesta narrativa € que o homem justo e 0 homem injusto serdo o
mesmo aos olhos daqueles que Ihes consideram em posicdes opostas, isto é, 0 justo com
reconhecimento de injusto e o injusto com reconhecimento de justo. E assim, argumenta
Glaucon (365 b) em prosseguimento ao argumento apresentado por Trasimaco: “se eu for justo,
mas ndo o parecer, ndo tiro proveito algum, mas sim penas e castigos evidentes.

E prossegue (365 c): “‘uma vez que a aparéncia’, como me demonstram os sabios,
‘subjuga a verdade’ e ¢ senhora da felicidade, ¢ para esse lado que devemos voltar-nos por

completo”.

226 Em ROGUE, C. (2005, p. 171) encontra-se o seguinte argumento: “A filosofia de Socrates tira sua inspiragio
dos temas mais tradicionais do pensamento grego [...] Apolo é o pai desse pensamento grego que coloca a virtude
na medida, e descreve os desdobramentos da desmesura, da Hybris, como agente da infelicidade humana. Socrates
converteu esse pensamento em moral individual [...] e para alcancar esse ideal harmdnico da medida é preciso
aprender a conhecer a si mesmo, a definir os limites dos homens que somos.

227 Argumenta ROBIN (1970, p. 17-8): “Todas as formas de atividade, a que deus [Apolo] d4 a sua protegdo
consagrada, caracterizam-se pelo estabelecimento ou pelo restabelecimento de uma harmonia, de um ritmo, de um
equilibrio, de uma ordem, de uma regra, de uma medida [...] a sua habilidade no manejo do arco significa que,
para acertar o alvo, ele sabe equilibrar tensdes opostas. ”

228 No texto grego, 716 ¢ 4-5: 6 61 Osoc Huiv TavImV ypnudrmv uétpov v iy pdiiota, xoi moAd udliov i mov g,
229 ROGUE, C. (2005, p. 171) salienta que: “¢ sob o signo de Apolo que se deve ler o encontro entre Socrates e
Platdo. O que os aproxima, que eram totalmente opostos, é, pois, uma piedade apolinea, donde saiu a filosofia. ”
Singular o fato que Rogue considera Sdcrates e Platdo como opostos. Como homens, sem ddvida, pois tinham
origens diferentes, contudo, filosoficamente, apenas se, verdadeiramente, Sécrates negava a possibilidade de um
mundo inteligivel. Tal inferéncia de Rogue nos remete a Didgenes Laércio (III, 35), quando este assere: “Dizem
que Sdcrates, ouvindo Platdo ler o Lisis, exclamou: ‘Por Héracles! Quantas mentiras esse rapaz me faz dizer! *”
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Do que se segue que a questdo é saber, abstraindo-se a questdo da reputacdo o que a
justica é vantajosa em si mesma e a injustica o seu contrério.

Socrates infere (369 a) que assim a justica € da ordem dos individuos também o é da
ordem das Cidades. A cidade (369 b) surge da associacao entre desiguais visto que cada qual
necessita de inlmeras coisas que ndo é produzida por si proprio.

Porém ndo se encontra no Livro Ill da Republica o porqué a justica € um bem e a
injustica um mal, embora em parte possa se considerar esta possibilidade de resposta na
exposicdo de Glaucon.

Todavia, a justica somente pode ser considerada como um bem se considerar-se a justica
como intrinseca a woyz. Assim, ndo basta a reputacdo do injusto ser a do homem justo. A justica
liga-se a verdade e ndo ao aparente. Ademais a justica € condizente com deus e ndo as
considerac@es que 0s homens fazem do que é justo ou injusto, ou, do que os homens consideram
agradavel como a boa reputacdo e as glorias.

Nas Leis, encontram-se clara assertiva que relaciona a justica a vida feliz. E sempre é
preciso insistir que nem sempre a vida feliz corresponde a vida agradavel, porquanto a
felicidade esta subjugada a justica e ndo as satisfacdes pessoais que, neste caso, prevaleceria
mais a defesa da vida injusta do que da vida justa como bem demonstrara Glaucon. Assim, tem-
se nas Leis, 662 c-d%° o seguinte:

[...] Por Zeus e Apolo, varGes eminentissimos, se formulassemos as
divindades que instituiram vossas leis a seguinte pergunta: A vida mais justa
é a mais agradavel, ou havera duas maneiras de viver, uma das quais seria a
mais justa, e a outra a mais agradavel? Se nos respondesse que ha duas, decerto
ndo haveria inconveniéncia em voltarmos a falar: Quem devemos considerar
mais feliz: os que sdo justos a vida inteira ou 0s que vivem a vida mais
agradavel? Se se decidissem pela vida mais agradavel, muito estranha seria tal
resposta.

A justica corresponde a uma medida perfeita, unitaria, matematica, que existe em si
mesma na ordem do inteligivel. Isto resulta de porque é deus a medida perfeita e ndo o homem,

por mais perfeito que este possa parecer a Si mesmo e aos outros.

230 No texto grego, 662 ¢ 6-9: pépe yép, & mpog Aidg te kai Ambiiwvog, & GpioTol TGV GvpdYv, & TodG
vopoOetiioavtag buiv avtods tovtovg époiusto Osots: (662 d 1-7): “ap’ 6 Sixaudrards éottv Piog fidiorog, # 60" éoTév
nve fiw, olv 6 usv §dioros v twyydvel, dixaidraros &' Etspoc;” i 61 dbo paiev, époiuct’ v iowe avTodg TAl1y,
eimep OpOAS EmavepwTPUEY. “TOTEPOVS O EBOOLUOVETTEPOVS YPT] AEYELY, TODS TOV OIKOIOTOTOV 1] TOVG TOV 1OIoTOV
owfrovvrag Piov,;” ei uev on paiev T0v¢ TOV 101070V, ATOTOS OUTAV O L0Y0og AV Yiyvolto.
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Em relacdo ao tema proposto de pesquisa infere-se que a franqueza e, esta ndo é
dependente da reputacdo e da lisonja é mais proxima da justica. E quanto mais a woy7 € senhora
de si, mais a woyr7 sera portadora da justica, porquanto portadora da verdade de si mesma.

A proposicdo platonica de deus como medida, também reitera uma critica claramente
posta no didlogo Teeteto (152 a), quando Sdcrates profere: “[Protagoras] Afirmava que o
homem é a medida de todas as coisas, da existéncia das que existem e da ndo existéncia das que
n&o existem?3!,

A sentenca de Protagoras, conforme Socrates, direciona o conhecimento humano para
um inevitavel relativismo, ao negar a possibilidade de uma fundamentagdo primeira que sirva
como principio ontoepistémico. O que se evidencia quando Sécrates prosseguindo no
argumento (152 a 6-8) sentencia: “Nao querera ele, entdo, dizer que coisas sdo para mim
conforme me parecem, como seréo para ti segundo te parecem? Pois eu e tu somos homens?32.”

O relativismo de Protagoras além de fortalecer o conhecimento pressupondo como sua
fonte Unica a percepcdo sensorial (que em Platdo ndo é émotijun), nega a possibilidade
ontologica do inteligivel, e tal posicionamento tedrico inviabilizaria o conhecimento (éziotiun)
sobre a existéncia ontoldgica das ldeias?3,

Neste mesmo sentido encontra-se neste mesmo dialogo, Teeteto (155 e): “Refiro-me aos
que s6 acreditam na existéncia daquilo que eles sdo capazes de segurar com as maos, porém
ndo admitem que participem da realidade nem as a¢gdes nem as geragdes e tudo o mais que nao
se vg24, »

Consoante a esta problematizacao ajuiza Rowe (1979, p. 35):

Isto parece querer dizer é que ndo temos acesso a0 mundo externo como
realmente €; estamos encerrados no particular de nossas percepgdes e crengas,
de modo que cada um de nos se converte na ‘medida’ do que € o mundo para
nos [...] e, também, que é o homem e n&o os deuses — que cria as condi¢des da
existéncia humana.

231 No texto grego, 152 a 1-4: émiotijung, ¢Al' 6v éeye kai Ipwtaydpag. tpémov ¢ tiva dllov eipnke To abte TadTO.
onai yép wov “TAVTV xpHUdTOVY UETpov” dvBpmmov eival, “TGV gy Sviwv d¢ éoti, TAV 08 uy Sviwy d¢ ovk éotiv.”’
AVEYVWKOS Yap TOV;

232 No texto grego, 152 a 6-8: otkodv obtw mwe Aéyet, i ol uev Exoota éuoi paivetor toradta udv éoT1v éuol, olo
8¢ ool to1adTo 68 ad ool Avlpwmos 08 o8 e Ky,

233 REIS, M. argumenta que ndo ha um mundo das Ideias, pois que as Ideias sdo sem-lugar (atopos). Assim,
argumenta a autora utilizando-se do didlogo Timeu (p. 383-384): “o texto platénico ndo afirma a existéncia de
‘dois mundos’ e sim de trés espécies de ‘modo de ser’ em inter-relacdo. Segundo 28 a- 35 b), sdo eles: 0 que devém
(o sensivel), o que é sempre (as Ideias, 0 modelo), e uma terceira espécie de ousia, a psykhé césmica, mistura entre
uma terceira espécie de ser, uma terceira espécie de mesmo e uma terceira espécie de outro, intermediarias entre
o divisivel e o indivisivel [...] Somente pela alma cdsmica é que 0 Kdsmos constitui-se como conjunto ordenado
(espaco-temporalmente) de todas as coisas. Nesse sentido o Timeu reafirma a independéncia ontolégica das ideias
(o ‘para além’ do ambito espago-temporal celeste) em relagdo so K6smos. ”

23 No texto grego, 155 e 3-6: dfper 05 mepioxondy wij Tig T@V GuovitmY Emaxoty. eigiv 6¢ ool oi 0vOEV GALo
oidusvor eivar #j 06 Gv Svvwviar ampié toiv yepoiv laféolau, mpaleic d¢ kai yevéoeic kai miv 10 dopaTov ovk
ATOOEYOUEVOL DG EV 0V0TG UEPEL.
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Este topico permite inferir que ndo ha possibilidade de expressar na linguagem ideias
inexistentes no pensamento. Platdo apresenta em suas argumentacdes, justamente novas ideias,
novas crengas que permitam em grande medida resolver as questdes acerca da relagédo entre o
mundo, o que este é em realidade e 0 se pode conhecer deste mundo em sua verdadeira
realidade.

Ou seja, a relagdo entre os objetos do conhecimento, e estes para serem de fato
conhecimento ndo sdo apreensiveis nos sentidos, mas o devem sé-lo pela razdo. Ponto que
fortalece as justificacdes platbnicas de compreender a faculdade racional como aquela que
corresponde a émotijun, Nota-se que a woyr em sua fungdo concupiscente relaciona-se com o
ndo-conhecimento, pois que suas poténcias em especifico ligam-se as percep¢des sensoriais.

E nisto que tal problema vincula-se a tematica proposta, pois que erroneamente a yuys
poderia supor (falsamente) que a funcdo concupiscente corresponderia a melhor faculdade da
woyn e ndo, portanto, a razdo. E nisto que o pensamento na filosofia platdnica possui especial
tarefa®®,

Torna-se inevitavel sugerir que existe mediante a algumas questdes um “misticismo” a
compor a filosofia platdnica®®®, Porque este pensamento para apreender a émiorijuny COMO O
supde Platdo deve necessariamente ser “purificado” mediante a exercicios que viabilizem o
acesso ao saber mais verdadeiro e, portanto, correspondente a realidade ndo sensorial, mas
profundamente racional.

Do que se segue como asserido no Teeteto (186 d): “ndo é nas impressdes que reside a
émioTijuay, Mas No raciocinio sobre as impressdes, pois € ai, ao que parece, que é possivel ter um
contato com a realidade e a verdade; pelo lado das impressdes é impossivel.

A educacdo filosofica de Platdo em sua complexidade ndo dispensa esta formacao
ontoepistémica aos filésofos, do contrério, nega-se o que realmente é, ou seja, a érotijun do

imutavel, eterno e imortal.

235 Concorde com o seguinte argumento, Republica (518 e): “Mas a faculdade de pensar &, ao que parece, de um
carater mais divino, do que tudo o mais; nunca perde a for¢a e, conforme a volta que Ihe derem, pode tornar-se
vantajosa e util, ou inttil e prejudicial. ” No texto grego, 518 e: ovk évodoar mpotepov Gotepov éumoieioOar E0eot
Kol GokKosotv—i) 08 10D ppovijoar Tavtog udliov Oeiotépov TIvog Toyxdvel, ¢ éoikev, oboa, O THY UEV Sbvaury
0VIETOTE GIOLAVOIY, VIO OE THG TEPIOYW YIS YPHOWOV TE KOL WPELUOV

236 BERGSON (1996, p. 278-279) corrobora em tal argumento, dizendo que “de forma geral, o pensamento grego
ndo é apenas o desenvolvimento do pensamento racional, mas também, e, sempre, a busca de uma realidade
transcendente. Todavia isto ndo significa que a busca desta realidade transcendente ndo seja de fundo puramente
racional”.
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No dialogo Leis (782 d-e; 783 a) encontra-se significativa assertiva que congrega em si,
muitos dos argumentos apresentados neste capitulo sobre a raideia platbnica e aos temas aqui
sugestionados a comporem esta exposicao.

Vejo que nos homens tudo depende de trés espécies de necessidades e de
apetites, cujo desenvolve a virtude em quem é bem dirigido, ou o contrario
disso nos que o sdo mal. Desde o nascimento, temos necessidade de comer e
de beber, estimulante, em todo animal, de um amor instintivo, que o pica como
um moscardo e o deixa surdo par quem lhe fala em dedicar-se a outras
ocupagcdes e diz que em vez de procurar satisfazer a esses desejos e apetites é
preciso libertar-se dos tormentos que lhes sdo inerentes. A terceira e maior
necessidade e 0 mais vivo desejo é o Gltimo a despertar, e inflama os homens
a ponto de deixa-los loucos, a saber, o desejo de propagar a raca, que se alastra
em chamas com insoléncia desmedida. E preciso saber conduzir essas trés
doencas pelo caminho da virtude muito além do que se denomina prazer, por
meio dos trés mais fortes remédios: o temor, a lei e a reflexéo verdadeira®®’.

Platdo novamente apresenta a sua critica ao que concerne as forcas dos desejos inferiores
que conduzem a woyr as mas agdes. Salienta-se em pormenor o desejo sexual, o Ultimo a
despertar na area dos apetites humanos, mas que podem tomar tal forca que escraviza a alma
em seu entorno, ou seja, sobrepde-se ao uso da razdo. Tal apetite, argumenta, parece ainda
possuir o poder de delongar-se em seu dominio, o que em consequéncia, distancia a yoy7 da
moderacéo e da racionalidade.

Platdo sempre aponta para 0s excessos (tese que Aristoteles tomaré para si na doutrina
da virtude). As doencas do corpo, assere, ndo sao causadas devido aos impulsos naturais, mas
ao desregramento passivel de existir na interioridade da wovysj. Poder-se-ia hoje chama-las de
compulsdes, que sdo, sobretudo, também da ordem do desregramento psiquico.

Deste modo a bebida transformar-se-ia em alcoolismo, a gula excessiva em obesidade e
0 excessivo desejo sexual em perversdo. O desregramento, isto €, a auséncia de medida quando
existente no individuo, necessariamente implica em consequéncia o desregramento da
Cidade?®8,

237 No texto grego, 782 d 8-9: 6pd mavra toic avipammoic éx tpittiic ypetac kol émbvuiag fpTHuéve, 81’ AV Gpetii Te
avtolg Gyousvoig Spbic (782 €): xai todvavtiov drofaivel kaxd¢ byleiory. tadta 6’ éotiv 0wdn uev kal mooig
evOD¢ yevouévorg, v mwépl dmooav wav {@ov Eupvtov épwta &ov, ueotov 0ioTpov & éoTiv Kol GVNKOVaTIOS TOD
Aéyovtog dALo T delv mpdtrery ANV Ta¢ Hoovag kal émbouias tag mepl dxavro, 0010, ATOTANPODVTA, LOTHS THS
Amdong Gel oeiv opag aralldrterv: tpitn (183 a): d¢ fuiv kal peyiotn ypeio kol &pwg d&btarog Sotarog uev dpudzol,
OLOTVPWTATOVS O TOVS AVOIPOTOVS HOVIOIS GTEPYOLETOL TAVTWS, O TEPL TAV TOD YEVOVS GmOPoY Ufpel mieioty
KAOUEVOS. O 0n OET TPIo. VOOIUOTO, TPETOVIG EIC TO PEATIOTOV TOPO, TO AEYOUEVOV TOI0TOV, TPICT UEV TOIS UEYIOTOIS
wepdobar kot ey, pofo kal vouw xai @ dAnbel Aoy, mpooypwuévovg uevror Movoaig te kal dywvioiot Geoig,
238 para VERNANT, P. (2000, p. 54): “O filésofo que faz inscrever no limiar da Academia que: ninguém entre
aqui sendo for gedmetra, da testemunho dos vinculos de uma mesma origem, uma orientagdo comum estabeleceu-
se e se mantiveram por muito tempo entre 0s gregos, entre pensamento geométrico e pensamento politico [...]
Platdo associa estreitamente o conhecimento da isotes (igualdade) geométrica, fundamento do kosmos fisico, as
virtudes politica sobre as quais repousa a nova ordem da cidade: a dikaiosyne e a sophrosyne.
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Espantosa a abrangéncia do pensamento de Platdo. Torna-se evidente por si mesmo a
magnifica importancia que o filésofo ateniense oferece a educagdo da woy7 e 0 necessario
dominio que deve exercer a racionalidade e as demais virtudes sobre os apetites. Cabe a woy#
dominar-se no uso virtuoso de suas faculdades/poténcias correspondentes a sua funcédo superior.

E 0 mesmo principio é valido ao conjunto, ou seja, ao Estado, portanto, indispensavel a
boa condugdo de si mesmo e do Estado (que abrange a todos os tipos de individuos) a correta
educacio, ou seja, uma formacao educacional verdadeiramente filosofica®®®.

Infere Robin (1970, p. 34) que em Platdo: “o moralismo ¢ universalizado: transposto
para um plano sobrenatural, serve tanto para julgar a natureza, nos seus fundamentos, quanto
para julgar as regras de conduta que valerdo para a cidade. ” Neste sentido a propria cidade em
seu todo deve também corresponder a perfectibilidade da Alma Cosmica.

No contexto da passagem acima referenda do didlogo Leis (783 a), em sua forte
caracteristica de sintese, a medicagdo sugerida para reconduzir a yoy# ao estado de saude (ou
seja, de auséncia de doencas/perturbacgdes) séo o temor, a lei e a reflex&o.

Quanto ao temor do castigo deve-se incluir a crenca de que, também o mito, serve para
alertar a alma, fundamentalmente da maioria (do homem comum), sobre a necessidade de haver
moralidade na conduta e bom uso da inteligéncia.

A lei fundamenta-se como o ordenamento publico-juridico a ser tomado como regra
para a melhor eficiéncia dos individuos e do Estado.

A yoyr educada e corrigida, portanto, medicamentada, terd a oportunidade de exercer
na posse de sua plenitude ética e ontoepistémica a atividade crucial do governo politico. A lei
é para todos, o castigo e as penas causadoras dos temores sao para os mais rebeldes, e a reflexdo
verdadeira aos que a ela se dispdem, embora considerado niveis diferenciados na atingibilidade
possivel deste exercicio fundamental do pensamento.

Definitivamente assume-se correto o juizo de Victor Goldschmidt (1970, p. 25) quando
assere que em Platdo: “a filosofia é essencialmente submissao libertadora a uma realidade e

uma vontade do Alto. ”

239 Contribui nesta questdo a seguinte interpretacio de E. R. DODDS (1978, p. 221): “The legislator's position,
however, is not identical with that of the common man. The common man wants to be happy; but Plato, who is
legislating for him, wants him to be good. Plato therefore labours to persuade him that goodness and happiness
go together. In the Laws, at any rate, the virtue of the common man is evidently not basead on knowledge, or even
on true opinion as such, but on a process of conditioning or habituation by which he is induced to accept and act
on certain salutary beliefs.” Ou seja, evidencia-se que Platdo jamais ignora 0 homem comum e, como asserimos,
todos a seu tempo (incluindo a tese da imortalidade da alma), também terdo a possibilidade de atingir o pleno
melhoramento de si mesmo. Enquanto tal ndo é possivel, deve-se convencer a maioria a adquirir crengas salutares
gue propiciem, ao menos, uma alma saudavel, condicionando pela correta educagéo a aquisi¢do da virtude.
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Os exercicios espirituais que objetivam a transformacdo/formacéo de si na filosofia
platbnica se expressam em mdltiplas formas, desde a aceitacdo da refutacdo dialética, quando
se faz preciso na modificacdo das crencas, como a propria disposicao ao dialogo, a escuta, ao
exame, a pergunta. Os resultados variam de acordo com a natureza preponderante na woy# € 0
empenho para construir em si uma woy# verdadeiramente virtuosa, ou seja, excelente em si
mesma2%°,

Considera-se conforme a argumentacdo proposta que a propria virtude em sua
caracteristica moral e também epistémica (porque o uso da (s) virtude (s) ndo prescinde do
correto uso da racionalidade) sdo também virtudes espirituais, pois que integram em sua
formacdo/configuracdo o incorpdreo, o inteligivel, e a correspondéncia necessaria a divindade.

A filosofia como modo de vida é expressdo de uma zaideia filosofica. E a waudeia
filoséfica expressa a eleicdo da filosofia como modo de vida, tendo como primeiro fundamento
a crenca na perfectibilidade divina e a possivel perfectibilidade da wvy;; humana. Ou seja,
abarca e direciona a toda e qualquer individualidade que se predisponha a transformacéo de si
mediante o uso pleno (com exceléncia/virtude) de suas faculdades superiores.

Do que se segue que o dominio de si mesmo mediante a verdadeira zazdeia € factivel de
realizar-se desde que haja disponibilidade para tanto. E esta disponibilidade existe, pois que ja
pertence a woys humana em sua essencialidade a poténcia que a torna capaz de realizar

efetivamente a éyxpdzeia.

240 Para MESQUITA (1995, p. 42) existe uma: “Inadequagdo da tradugdo por ‘virtude’, que provém de uma
etimologia latina distinta e tem ébvias conotacdes estranhas a cultura grega e ao préprio uso filosofico e platdnico
do conceito, quer no seu valor etimoldgico estrito, quer na sua posterior conotacdo cristd, leva-nos a optar pela
versao generalizada ‘exceléncia’, ja vulgarizada em portugués, que, embora longe de satisfazer completamente,
oferece a vantagem de respeitar a ligacao etimoldgica provavel de dpetii com dpeiov e dpiotov, respectivamente
comparativo e superlativo de dyafdv. ” Ou seja, conforme compreende-se, 0 sentido provavel de arete em Platéo,
guardaria relagdo com a hyperousia do Bem. O que parece haver coeréncia quando Platdo nas Leis infere sobre a
virtude como um todo, ou seja, uma unidade que, por sua vez, também remete ao conceito metafisico de Uno-
Bem. Ainda sobre a questéo da tradug&o possivel dos termos gregos, MESQUITA (Ibidem, p. 37) assere: “Traduzir
ndo é encontrar o exato correspondente lexical, traduzir é encontrar o termo cujo significado atual melhor recupera
o sentido originalmente pensado na palavra traduzida.  Cré-se que, se, como argumenta o autor o termo arete
corresponderia ao superlativo dyafdv ndo se considera errdneo traduzir arete por virtude, visto que apesar do Bem
ser uma hyperousia, ter condigBes de apreendé-lo é uma virtude da woys que assim o faz.
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4 0 DOMINIO DE SI MESMO E A FILOSOFIA DIALOGICA DE PLATAO

Desde 0 surgimento da pilocogio®*t, com ela surge — além do convite a uma disposicao
interna de procura (amorosa) ao saber — de forma intrinseca a ela mesma, certa peculiaridade
quanto a linguagem a ser utilizada para expressar esta disposicao, ou seja, expressar de uma
maneira singular a propria atividade do filosofar.

Neste propdésito cré-se justificar a crucial importancia deste capitulo. Ademais, a
filosofia como modo de vida, ou a eleicdo do platonismo como guia do pensamento e da
conduta, pressupdem uma linguagem a ser utilizada para expressar ndo apenas as crengas acerca
do mundo, mas fundamentalmente, revelarem um discurso verdadeiro a ser constituido no
interior da propria woyi.

Propde-se firmemente que o didlogo platdnico se caracteriza como exercicio espiritual
gue objetiva a formacdo/configuracdo dos sujeitos, orientando estes a novas maneiras de
compreensdo tanto do plano sensivel quanto do plano inteligivel. E, com frequéncia, o didlogo
interno consigo mesmo somente pode lograr certo desenvolvimento e aprimoramento na
investigacdo mutua e conjunta do dialogar com outro alguém?*2,

Assim os Dialogos de Platdo sdo sempre um convite que intencionam uma abertura ao
pensar em conjunto. Isto demonstra a forca dialdgica ndo apenas enquanto oralizacdo, mas
também, enquanto aprendizado a partir da leitura e da reflexdo. O leitor de Platdo em todas as
épocas dialoga vivamente com todos 0s participes da investigacdo proposta?*,

241 Expde SPINELLI (2003, p. 19): “no sentido etimolégico de amor a sabedoria, filo-sofia era um nome com o
qual os gregos designavam ndo s6 uma atitude diante de si mesmos e do cosmos, como também um modo de
acesso ao todo diversificado do saber. Por ser um ‘amor’, expressava uma atitude (disposigdo ou 4nimo — pathos)
a construir, uma habilidade que s6 o exercicio poderia, na pratica, consolidar ou definir.

242 Sobre o conceito de filosofia em sentido lato sensu, assere TIBURI, M. (2010, p. 149): “A filosofia, que se diz
de muitos modos, € um trabalho com a verdade e a interpretacdo. A filosofia € uma fala, um discurso que visa a
expressdo da verdade, a interpretacdo das coisas, mas também a construcdo de um espago de comunicagao.
Pressup@e-se nela a relagdo. A imprecisio do pensar precisa avancar até a comunicagio com o outro. E um longo
caminho a ser seguido. A filosofia ¢, por isso, um estabelecimento de lagos pela palavra. ”

243 Conforme assere HOSLE (2008, p. 64), em andlise da classica interpretacdo de Schleiermacher sobre a
producéo platdnica dos dialogos: “E um grande plano pedagégico de Platdo, havendo inclusive, certos dialogos de
‘ocasido’, justamente para promover ao leitor, um maior entendimento de suas obras em seu conjunto. Quanto a
negacao de qualquer esoterismo, justifica-se, tendo como principal argumento, prossegue Hdsle (p. 62), que forma
e conteldo ndo podem estar dissociadas para compreender-se Platdo, sdo estas inseparaveis, devendo ser
compreendidas no lugar, e com limitagGes e ligages formuladas pelo proprio filosofo ateniense. HOSLE (2008,
p.63-64) também destaca que para Schleiermacher, ou para tornar viavel as suas teses, o dialogo Fedro é
considerado como o primeiro dialogo de Platdo. Opinido esta, compartilhada pelo fildsofo e excelente fil6logo
Friedrich Nietzsche. Também existiria entre Schleiermacher e Hegel a concordancia sobre a inexisténcia de uma
doutrina esotérica de Platdo. Todavia, destaca Hdsle existir algumas incongruéncias na ordem cronoldgica de
alguns dialogos, que, além do dialogo Fedro, parece ser estranho que Schleiermacher tenha considerado o dialogo
Parménides como anterior ao Ménon e Banquete e, provavelmente antes da Apologia, Criton e fon.



114

Alhures, Lacan afirma que “todos nos nos tornamos personagens de nossa propria
historia”. Infere-se que o personagem para se revelar necessita do olhar do outro. Nenhum
personagem se revela por si mesmo, pois que a sua propria revelacdo torna imperiosa a
compreensdo de outro alguém.

Talvez, nisto esteja também o permanente mistério da relacdo entre a filosofia de
Sécrates e a filosofia de Platdo, bem como as questbes e problematizacdes postas nas falas de
Glauco, do Ateniense, do Estrangeiro e, assim sucessivamente.

Excecao aquele que percebe a sua propria agao. Para tal feito € preciso “sair” de si (como
outro) para olhar a si novamente. Por isso é tdo fundamental examinar-se a si mesmo, por isso
também a necessidade de saber o que deve ser escolhido como prioridade, para assim em
consequéncia fazer de uma funcéo a preponderante sobre outra. N&o pode haver dominio de si
mesmo sem haver conhecimento e cuidado com sua propria woy#, estes Sa0 0S exercicios
espirituais que servem de maneira propedéutica a realizacao da éyxpazeia.

Do que se segue que nada disto é realizavel sem saber o que é a woyz, sem haver uma
correta mwaudeic, Sem 0 combate aos inimigos da racionalidade e da virtude, e sem,
fundamentalmente, para uma execucéo plena da eleicdo da filosofia como modo de vida.

E é neste conjunto que a forma dialégica se expressa como fundamental ao
desdobramento e a fundamentacdo de toda a filosofia de Platdo. Ora, sem a utilizacdo da
linguagem dialégica caracteristica primordial do platonismo, as possibilidades da propria
filosofia platénica encontrar-se-iam reduzidas.

Neste sentido a filosofia de Platdo é sempre uma continuidade hermenéutica, sempre em
aberto, pois que o verdadeiro filosofar € sempre uma procura de compreensdo, embora nunca
plena, do mundo, do universo e de si mesmo?*4,

O dialogar platénico mediante a utilizacao de perguntas e respostas objetiva sempre uma

busca que pretende desvelar o mais verdadeiro®®. A procura expressa em forma dialética assere,

244 A filosofia ndo deve perder a sua dimensdo de incompletude, e mesmo de incerteza. E neste propésito que
ajuiza um dos principais fildsofos do século XX, RUSSEL, B. (2008, p. 220): “A filosofia € de estudar ndo por
causa de quaisquer respostas definitivas as suas questdes, dado que nenhumas respostas definitivas podem, em
regra, ser conhecidas como verdadeiras, mas antes por causa das préprias questdes; porque estas questdes alargam
a nossa concepcdo do que € possivel, enriquecem a nossa imaginacdo intelectual e diminuem a confianca
dogmatica que fecham a mente contra a especulacdo; mas acima de tudo porque, através da grandeza do universo
que a filosofia contempla a mente também se torna grandiosa, e torna-se capaz dessa unido com o universo que
constitui o seu bem maior. ”

245 HOSLE (2008, p. 77-8) ajuiza: “Platio ¢ um apriorista e racionalista; ele ndo cré que sua pretensdo de verdade
se funda na autoridade. Platdo pensa, manifestadamente, que uma pessoa que seja sensata e se submeta ao estudo
proposto nos livros da Republica havera de ter percepgdes semelhantes as suas, se tiver o espirito e o carater
adequados. ” Discorda-se nesta interpretagdo, o juizo que propde Platdo como racionalista, em acepcdo moderna,
embora ndo se cré que o proprio Hosle o faga. Platdo somente pode ser “racionalista” no sentido de valorizagdo do
logos como a funcéo primordial da natureza humana e como fundamento da ag&o.
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refuta, descarta e aceita, os argumentos que devem fundamentar a propria expressao linguistica
da filosofia de Platdo. Consoante ao que se encontra no Fedro (266 b):

Esta maneira de dividir (diaupéoewv) e analisar as ideias, pois € o melhor
processo de aprender a falar e a pensar: Me convenco de que alguém é capaz
de aprender, simultaneamente, o todo e as partes de um objeto, decido-me a
seguir este homem como se ‘segue as pegadas de um deus’! Em verdade, aos
homens que possuem este talento — se tenho ou ndo razao ao dizer isto, 0 deus
o sabe! — Sempre os tenho chamado por chamado por dialéticos?*®.

Francois Chatelet (1994, p. 27), em curta, porém instrutiva analise sobre os dialogos de
Platdo assevera: “Quando se fazem perguntas sobre a justica, a piedade, o prazer, questiona-se
a conduta dos individuos e da coletividade. ” E a seguir complementa: “as perguntas que Sa0
feitas nunca sdo inocentes?*’. »

Chételet chama a atencdo a um ponto importante para os objetivos secundarios desta
pesquisa: a preocupacao que a filosofia (platbnica) apresenta sobre a conduta dos individuos e
da coletividade. Quando se melhora os individuos em cada singularidade melhora-se o coletivo
a que estes individuos se encontram inseridos.

Portanto, quando se forma/configura/transforma as individualidades na proposta ético-
existencial de dominio sobre si mesmo, ambiciona-se em consequéncia, construir/formar uma
comunidade politica que expresse 0s valores deste novo modo de ser e proceder.

Assim considerado as perguntas que compdem a filosofia dialdgica de Platdo, encontrar-

se-iam dentro de uma ordem de racionalidade?*®. Racionalidade esta dialético-filosofica que,

246 No texto grego, 266 b 3-8: tév diaipéoswv kol covaywydv, tva 0ldc te & Aéyetv te kai ppoveiv: é6v té v’ dAlov
nyfowpar dvvarov gig v kol éml moAda mepvkdl' pav, tottov diwkw “koatomiobe uet' iyviov dote Ggoio. ” kai
L1éVTOL KOl TODS SOVaLEVODS abTO Spav €l 1ev SpOdss if un mpocayopevw, Osoc olde, xald o¢ (266 ¢ 1): obv usypt
t000¢ drodextikotg. Em assercdo sobre a dialética ajuiza RUSSEL, B. (1957, p. 141): “Essa doutrina é em parte
I6gica e em parte metafisica. A parte I6gica diz respeito ao significado das palavras em geral. Existem animais dos
quais podemos verdadeiramente dizer: ‘este € um gato’. Que queremos dizer com a palavra gato em particular.
Um animal é um gato, porque participa da natureza geral de todos os gatos. A linguagem ndo pode funcionar sem
palavras gerais como ‘gato’. Mas se a palavra ‘gato’ significa alguma coisa, essa coisa ndo € este, ou aquele gato,
mas certa espécie de gato universal. Isso ndo nasce quando nasce um determinado gato, e ndo morre quando ele
morre. Ndo tem, com efeito, posi¢do no espago ou no tempo, ¢ ‘eterno’. ”

247 Neste sentido, ha na filosofia de Platdo, todo um conjunto prévio de ideias, conceitos e intencGes, que estdo
presentes na pergunta, e formam o que poder-se-ia considerar como um plano de imanéncia. Contribui neste
sentido o professor GALLO, S. (2008, p.43) quando assere: “O conceito so faz sentido, ou melhor, adquire sentido,
devido ao “plano de imanéncia” peculiar a cada filosofia. Portanto, cada filosofia, em cada filésofo, apresenta
desdobramentos especificos de acordo com o objetivo que o filésofo dé a determinado conceito em sua filosofia.
O conceito é um dispositivo, uma ferramenta, algo que é inventado, criado, produzido, a partir das condi¢Ges dadas
que opera no &mbito mesmo destas condi¢Bes. O conceito é um dispositivo que faz pensar, que permite, de novo,
pensar. O que significa que ndo indica, ndo aponta uma suposta verdade, o que paralisaria 0 pensamento; ao
contrario, o conceito é justamente aquilo que nos pde a pensar. Se o conceito € produto, ele é também produtor:
produtor de novos conceitos.

28 Em GADAMER, H. (2002, p. 731) encontra-se a seguinte interpretacdo que contribui, sobremaneira, aos
argumentos propostos: “acentuar o carater aberto do didlogo, em que aprender a perguntar marca o0 proprio
processo de compreender”. Nisto se revela o proprio ato de filosofar, no qual a pergunta nos conduz além da
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profundamente preocupada na transformacdo/formacéo dos sujeitos, objetiva configurar uma
conduta ética tal que impeca a corruptibilidade dos individuos tanto na esfera publica quanto
na esfera privada.

Hosle (2008, p. 92) corrobora nestes aspectos quando apresenta a seguinte interpretacéo:

Sécrates representa um novo e fascinante ponto de equilibrio entre os
principios da subjetividade e da intersubjetividade [...] se cada um deve ser
moral de acordo com 0 novo critério, e se esse critério exige que a propria
escolha moral seja fundada ndo mais na autoridade e sim na autonomia da
prépria razdo, entdo SOcrates teria paradoxalmente impedido o triunfo do
novo principio na sociedade atica se houvesse conseguido impor esse
principio a seus concidaddos. O novo principio moral tinha de brotar de
dentro, e a Unica coisa que SAcrates podia fazer era promover seu crescimento,
como uma parteira ajuda no nascimento de uma crianga.

Hosle aproxima-se da linha interpretativa de Coulanges, desenvolvida anteriormente.
Todavia, embora correto quanto ao papel de Socrates como propositor de novos critérios de
moralidade &, cré-se, sobretudo com Platdo que se fundamenta ou se da plena continuidade (do
socratismo) quanto a referida autonomia da razdo e, ndo, portanto, da autoridade, inclui-se as
tradicdes e costumes religiosos do homem comum grego.

A autonomia da razdo sem duvida pressupde a necessidade de uma nova conduta, de um
novo modo de ser e portar-se consigo préprio e na coletividade. E é exatamente na construcdo
desta autonomia que a filosofia dialdgica contribui, ao propor, mediante perguntas, aporias e
refutacdes, mas sobretudo no encontro/confronto com as crencas de cada um, que ha espaco de
uma abertura que possibilite a relacdo entre a subjetividade e a intersubjetividade, o que
corrobora com 0s argumentos sugeridos neste capitulo.

Ha& sem davida direta relacdo entre linguagem e a formacdo de crencas. Em Platdo
busca-se a superacdo de certas crengas para objetivar o alcance ao conhecimento verdadeiro
(émotiiun), ou seja, ao conhecimento correspondente a realidade inteligivel, cujo entendimento

somente pode ser atingivel na faculdade racional da woy7*.

resposta que possamos dar a questionamentos impostos, pois, é na pergunta que se revela o saber. A isto, liga-se
também, a relacdo entre aprendizagem e ensino, pois é devido a pergunta (s) correta (s) que o professor proporciona
ao aluno o aprender a perguntar, abrindo possibilidades reais de aprendizagem e de conhecimento, porque ambas
se constroem, de fato, na pergunta.

249 Ajuiza CIRNE-LIMA (1996, p. 9): “no decorrer da Histéria da Filosofia, os filosofos dividem-se em dois
grandes grupos: o dos dialéticos que, seguindo Platdo, tém o jogo dos opostos como o fundamento e método do
pensar, e os analiticos que, conformes a Aristoteles, defendem a analise como a Unica forma legitima de fazer
ciéncia do pensamento. ” Sobre esta mesma questdo esclarece PAVIANI, J. (2001, p 183): “Na linguagem
analitica, o valor de verdade estd na proposi¢do entendida de modo légico, na linguagem dialética, estad nos
conceitos que formam a proposi¢ao. ”
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Contudo, assim como a linguagem expressa as crencas existentes no pensamento,
também a estas vinculam-se a agdo moral. Como anteriormente considerado ndo pode haver
acao justa se ndo hé clareza quanto a natureza da justica, da mesma forma em que néo se pode
definir o justo e expressa-lo na linguagem se as crencas do individuo ndo revelam a semelhanca
com o que de fato a justica o 62°°.,

Por conseguinte, a formagdo de crencas verdadeiras justificadas, cuja funcdo, ndo é
somente a formacéo intelectual-cognoscitiva, pressupdem a construcdo/formacéo da melhor
conduta, exatamente por construir na interioridade dos sujeitos principios psiquicos de
motivacdo a melhor acdo. Quando ha na wuy7 0 saber necessario sobre o imperativo de dominar-
se torna-se possivel enveredar no caminho da virtude.

Em didlogo homoénimo, Criton discute com Sdcrates sobre a opinido (ddcac) que deve
ser considerada como verdadeira e, portanto, ser digna de apreco. E possivel inferir de (47 b),
que a opinido quando verdadeira e, portanto, portadora de justificacdo é a Unica que devemos
nos preocupar®?,

Este saber necessario que pressupdem 0s exercicios espirituais de exame de si mesmo,
cuidado para consigo e da éykpdzeio também integram a linguagem como forma de convencer
e de refutar a si mesmo, o que deve ocorrer, necessariamente, na interioridade da prépria woyj
em suas faculdades superiores.

Entretanto, nenhum discurso verdadeiro, com rarissimas exce¢des, serd formado no
trabalho singular de reflexdo, ao menos como ponto de partida é imperioso o concurso de outro
alguém, neste caso de um condutor ou guia, ou seja, de um filésofo e do discurso produzido por

este na prética do filosofar.

250 Assere PAVIANIL, J. (2001, p. 179-80): “O problema do conhecimento entrelaca-se com a questdo da linguagem
e do método. Platdo, ao discorrer sobre o conhecimento como opinido verdadeira, justificada e racional, abre
perspectivas para a questdo da linguagem. ”

251 Tem-se no excerto citado uma passagem cara a toda historia da filosofia e, mais especificamente a epistemologia
filosofica. Pois a triade: crenca ou opinido, verdadeira e justificada, sera, durante século, o conceito do conceito
de conhecimento. Sendo apenas colocado em suspeita com “O paradoxo de Edmund Gettier”, que apresenta o
argumento de que a crenca verdadeira e justificada, pode ser verdadeira por acidente e ndo verdadeira pela forga
da justificativa. O artigo: “E a crenca justificada conhecimento? ” E. Gettier, escrito em 1963, ¢ responsavel por
fundar a epistemologia contemporanea, tal a forca filosofica de seu argumento. (GETTIER, E. Is Justified True
Belief Knowledge? In: HUEMER, M. (Ed.). Epistemology Contemporary Readings. London: Routledge, 2002. p.
444-446).
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4.1 A APROPRIAGAO CORRETA NO USO DO LOGOS (Adyog)

Pierre Hadot (2009, p.39-14) propde em sua interpretacdo que a filosofia antiga possui
duas dimensdes discursivas, aquela que prop6e ensinar uma doutrina, ensinar a raciocinar e,
outra mais profunda, que busca uma “transformagdo de si”. E ndo seria diferente em tratando-
se de Plat&o.

Como exposto neste trabalho, esta segunda dimensao a qual nos fala Hadot, caracteriza
0s exercicios espirituais a partir da ocorréncia da eleicdo de um modo especifico de viver a
existéncia. Portanto, o discurso produzido na filosofia também se constitui como exercicio
espiritual que objetiva a esta formacao/transformacéo de si mesmo.

Para tanto é imperativo convencer-se a si mesmo na producao de discursos que falem a
interioridade da woys. E € exatamente neste sentido que o dialogo serve como elemento
propulsor de uma nova configuracdo de si que corresponda ao uso correto da racionalidade e a
boa vida manifesta em condutas expressamente virtuosas.

Na sugerida interpretacdo deste tema tdo fundamental a filosofia de Platdo e a temética
de pesquisa proposta, torna-se imprescindivel ponderar sobre o que se segue a partir da
inferéncia de McCoy (2010, p. 27):

Retdrico, fil6sofo, sofista e poeta nédo sdo simplesmente termos que descrevem
um conjunto de préaticas, como médico ou pintor. Ao contrario, os termos
ainda estdo em desenvolvimento e sdo disputados com palavras na batalha
sobre o que logos pode fazer. Os dialogos de Platdo revelam sua sensibilidade
em relagdo as dificuldades do uso apropriado do logos.

Mediante a interpretacdo de McCoy é possivel inferir: O que corresponderia ao uso
correto do 1dyog?
Acredita-se que o melhor uso do A6yoc ?%2 ou seja, da razdo € a apropriagio que desta

faz a filosofia. Como o significado da palavra grega Adyog inclui a significacdo de linguagem,

252 Esclarece GOBRY (2007, p. 89-90): “O primeiro sentido de 16gos (do verbo légein/Aéyerv), falar) é fala,
linguagem. Ora, a linguagem é a expressdo do pensamento. [...] De fato, a palavra logos tem um sentido muito
matizado, que pode ser dividido em trés: Faculdade mental superior, sindbnimo de inteligéncia conceitual e
raciocinante; raciocinio; conceito. O conceito grego de Adyog encontra outra tradi¢do: a judaico-cristd. Conforme
exple o Santo Padre Bento XVII (2006, p. 2-3) em esclarecedora palestra conferida na Aula Magna da
Universidade de Regensburg: “Jodo iniciou o prologo do seu Evangelho com as palavras: ‘No principio era o
Adyog’. [...] Logos significa ao mesmo tempo razdo e palavra uma razao que é criadora e capaz precisamente de se
comunicar, mas como razdo. Com isto Jodo deu-nos a palavra conclusiva sobre os conceitos biblicos de Deus, a
palavra na qual todos os caminhos muitas vezes cansativos e sinuosos da fé biblica alcangcam a sua meta, encontram
a sua sintese. [...] No principio era o logos, e logos é Deus, diz-nos o evangelista. O encontro entre a mensagem
biblica e o pensamento grego néo era simples acaso. ” Bento X VI profere estas palavras no inicio de seu discurso
para a seguir apresentar uma critica do uso restrito que se faz da razdo moderna, submetendo-a ao conceito de
cientificidade dependentes da certeza matematica e da empiria das Ciéncias Naturais. Assim, conforme o Papa ha
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isto equivaleria dizer que o uso apropriado do Adyoc ocorre na racionalidade discursiva
consequéncia do préprio ato de filosofar.

Neste sentido 0 uso do Adyog na sofistica ou na poesia ou na retérica ndo podem alcancar
pela otica de Platdo o seu uso mais apropriado e significativo na construgédo de discursos que
viabilizem uma real transformacao de si mesmo.

Evidéncias sdo encontradas quanto a estas inferéncias no didlogo Gorgias (504 d-e),
quando Sdocrates ajuiza:

E que o orador honesto e competente devera dirigir seus discursos a alma dos
homens, sempre que lhes falar, e todos os seus atos [...] devera pensar sempre
no modo de fazer nascer a justica na alma de seus concidadéos e de banir a
injustica, de implantar nela a temperanca (cwgposivy) e de afastar a
intemperanca (dxolacio)>:.

Se 0 uso apropriado do Adyog vincula-se ao uso que a filosofia faz deste e, se 0 objetivo
da filosofia de Platdo direciona-se sempre para a uma correta formacdo educativa da woy,
supde-se evidente que o uso da linguagem produzida na filosofia €, como esta posto no Gorgias,
um exercicio espiritual que intenciona formar nos individuos valores morais que formem uma
woyn virtuosa e racional e, em consequéncia, profundamente politica, pois que sempre
vinculada a vivéncia compartilhada em comunidade.

Sobre este tema, também é encontrada contribuicdo na interpretagdo sugerida por
Christian Schéfer (2012, pp.202-203). O autor ajuiza que, “embora Platdo ndo tenha conceito
proprio algum para ‘linguagem’, logos significa a manifestagdo linguistica do homem, a qual
corresponde um processo do pensamento que € passivel de verdade, isto é, produz uma
referéncia verdadeira ou falsa a realidade. ”

Tal juizo remete aquela afirmacéo de Paviani®*, quando, conforme pondera o autor, o

valor de verdade “na linguagem dialética esta nos conceitos que formam a proposi¢ao”.

uma diminuicéo da propria razdo. Ajuiza (Ibidem. p. 6): “[...] se superarmos a limitagdo auto decretada da razdo
no que ¢ verificavel na experiéncia, e lhe abrirmos de novo toda a sua vastiddo. ” Para Bento X VI o encarceramento
da raz&o segundo os postulados da cientificidade sdo uma ameaga ndo apenas a fé religiosa, mas também a ética e
as relacBes culturais entre povos de crengas religiosas distintas. Esta questéo apresentada pelo Papa Bento XVIem
torno da relacdo entre razdo e fé, lembra-me uma outra questdo sempre pertinente da relagdo entre Atenas e
Jerusalém, ou entre a relacdo ou ndo da fé biblica e a filosofia grega. Talvez a ponte se faca nestas palavras de Sao
Paulo e, referenciada pelo Papa (Ibidem. p. 3): “A visdo de Sao Paulo, diante da qual se tinham fechado os
caminhos da Asia e que, em sonho, viu um Maceddnio e ouviu a sua stiplica: ‘Vem para a Macedonia e ajuda-nos’
(cf. Act 16, 6-10) esta visdo pode ser interpretada como uma ‘condensa¢do’ da necessidade intrinseca de uma
aproximacao entre a fé biblica e o interrogar-se grego.

253 No texto grego 504 d 5-9: odxodv mpog tadta PAEmwY O pritmp éxeivog, 6 teyvidg te Kai Gyaldds, Kol Todg Adyovg
Tpoooioel TaIc woyalc obg av Agyn, kol tag mpacels amdoog, Kai ODpov éav Tt 010, 0MoEl, Kol éav TL dpaiprTal,
dpaipnioetal, TPOG TOVTO GEL TOV VOOV Eymv, 6rwms Av avtod toic moritaig 504 e 1-4: dikarocvvny uev év taic woyoic
yiyvntal, GOiKio, 08 GmOAAGTINTOL, KOI OWEPOTUVY UEV EyylyvhTol, dKkolooio. 0¢ dmalldrtntal, kol 1§ dAln dpetn
yyiyvntai, kakio 08 Griy. cUyXWpPEIS A 0U;

25 Consoante a nota 176 deste trabalho.
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Evidentemente que a ninguém ¢ possivel formar-se corretamente a partir de inferéncias
falsas, motivo pelo qual torna-se crucial o esclarecimento dos conceitos mediante o melhor uso
do Aéyoc. Por exemplo, alguém acreditando que ser justo € poder fazer qualquer coisa desde
que se tenha forca ou poder para tal, ndo pode a partir desta crenga inferir corretamente o que é
0 justo®>,

Sdo estes os confrontos comumente enfrentados por Platdo em seus Dialogos. Quando
no dialogo Fedro (278 c-d) Socrates ajuiza 0 seguinte argumento:

Se possuis o0 conhecimento da verdade e sois capazes de defendé-la, se podeis
ir de viva voz, além do que escrevestes nos vossos discursos, a designacgao de
retoricos ndo vos fica bem, pois melhor vos ficara uma denominacéao
consentanea com a arte superior a que vos dedicais [...] A designagdo de sabio
(copadv), Fedro, parece-me excessiva, pois ndo se aplica sendo aos deuses; mas
a designacdo de fildsofo (piAdoopov)?®.

Esta passagem é significativa, porquanto muito tem se construido sobre a interpretacdo

dos Dialogos de Platdo a partir de certas afirmacGes do texto do Fedro, sobretudo, na linha

interpretativa denominada de “doutrinas ndo escritas”%>’.

Evidente que aquele que bem expressa 0 Adyog, isto é, o filosofo, ndo necessita escrever
para expressar-se em correto uso da linguagem. A escrita é consequéncia do pensamento no uso

que se faz desta conforme suas crencas, valores e inteligéncia®®,

25 Correlato aos argumentos de Trasimaco no Livro I, Republica.

26 No texto grego, 278 ¢ 4-7: &i ugv eidag fj 10 aAnlsg éxer ovvébyke tabdta, xai &ywv Ponbeiv, gic Eeyyov iwv mepi
bV Epas, Kai Ay abTog SvVaToC T YEYPaUUEVE pabla drodeifal, o T1 TdVIe émwvouioy &ovra dei (278 d 1):
JéyeaOau Tov To100TOV, GAL' €' 0iC éomobdaxey éxeivarv. (278 d 3-5): 10 uév copdv, & Daidpe, Kaleiv &uorye uéya
elvau Sowei kai Oe@d uOVQ TPEmELV: TO 08 fi PLAGT0QPOV 1} TO10DTOV T HAAAOV Te AV QTR Kai dpUOTTOL KO EUEAETTEPOG
&yor.

257 Conforme estudo apresentado por REALE, G. (2004, p. 27) existem na historia da interpretagdo dos dialogos
platdnicos quatro grandes “paradigmas”. O primeiro, tem-se sua origem no proprio contexto da Academia, tendo
relagdo direta com os discipulos de Platdo, logo, entre estes, estdo Aristoteles, Espeusipo e Xenocrates. Em tal
periodo, argumenta Reale, destaca-se a tradicdo eminentemente oral. O segundo “paradigma”, prossegue,
corresponde ao neoplatonismo, neste existe uma proeminéncia dos escritos, embora surja novos elementos que séo
basilares as “doutrinas ndo-escritas”. O terceiro “paradigma”, conforme argumenta, centra-se com exclusividade
nos escritos de Platdo, este periodo tem suas bases em Schleiermacher e exclui o paradigma das “doutrinas ndo-
escritas”. E o ultimo e quarto paradigma corresponde ao propoésito da Escola de Tiibingen que reporia em primeiro
plano, as “doutrinas ndo-escritas”, sendo estas, indispensaveis para a correta interpretacdo dos proprios escritos de
Platdo, seja do ponto de vista histérico ou doutrinal. Porém, é preciso asserir que em nada as “doutrinas néo-
escritas diminuem a importancia dos didlogos em si mesmo, SZLEZAK, T. (2005, p. 93 segs.), reconhece que
alguns dialogos socorrem a outros. E neste propdsito concorda-se plenamente com o renomado interprete e
pesquisador de Platao.

2%8 No Timeu (51 e) lé-se acerca da inteligéncia diferindo-a da opinido verdadeira (56éa éAnbic): “precisamos
reconhecer que se trata de coisas diferentes, por terem origem distinta e serem dissemelhantes por natureza, pois
uma se produz em nds por meio da instrugdo; a outra, pela persuasdo. Uma, sempre da razdo verdadeira de si
mesma; a outra, nenhuma. Aquela ndo é inabalavel a persuasdo; esta se dobra facilmente. Acrescentemos a isso
gue todos os homens participam da opinido; mas a inteligéncia é privilégio dos deuses e de um nimero muito
reduzido de pessoas. ” (vod d¢ feovg, avlpimawy 6 yévog Ppoyd t1.)
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Assim, infere-se que ndo existe a negacao da escrita, mas deve o filésofo e, por isso ele é
também chamado fildsofo, ter condicGes, sempre, de estar além do escrito, porquanto a sua

formacgdo embora ndo prescinda do texto € realizada fundamentalmente na interioridade da

woyn. E isto pressupde o dialogo oralizado com quem se forma/educa®®.

Acredita-se fortemente que este € um dos motivos, talvez o Unico motivo que faz com
que Platdo escreva em forma dialogal, pois que esta imita de forma mais plenamente
aproximada a conversagao que caracteriza a construcéo filosofica real.

O mesmo ndo se realiza no discurso retdrico. Porquanto, a retorica objetiva a persuasao
mediante a utilizacdo de argumentos ndo fundamentados no valor de verdade dos conceitos. O
mesmo ocorre entre os sofistas que, utilizam-se de sofismas para impedir a contradicédo e a
refutacdo, e assim, ha a negacdo ndo apenas do uso apropriado do Adyog, como também a
negacdo plena de se educar corretamente e transformar-se a si mesmo.

Em exata consonancia ao dialogo Eutidemo (283 e€), pois que o objetivo é a
formagé&o/configuracgéo, neste caso do jovem Clinias, para que este “se torne sabio e um homem
de bem”.

Este ponto € crucial, pois que posiciona a filosofia em contradicdo a educacao proposta
pelos sofistas. N&o basta saber utilizar-se de sofismas, tornar-se mestre na arte refutatoria, se,
em tal pratica, ndo se considera a questdo tanto do verdadeiro quanto da formacdo de uma
conduta ética.

Neste exato proposito observa-se no dialogo Sofista (230 d):

[...] elando alcancgaré [a alma], do que se lhe possa ingerir de ciéncia, beneficio
algum, até que se tenha submetido a refutacdo e que por esta refutagéo,
causando-lhe vergonha de si mesma, se tenha desembaracado das opinides que

259 Sobre a questdo da escrita na Antiguidade ajuiza HADOT, P. (2012, p. 28-29): “As obras escritas dessa época
[Antiguidade] permanecem estreitamente ligadas a condutas orais. Elas frequentemente sdo ditadas a um escriba.
E séo destinadas a ser lidas em voz alta, seja por um escravo que fara para seu mestre, seja pelo proprio leitor, pois
ler, na Antiguidade, é habitualmente ler em voz alta, sublinhando o ritmo do periodo e a sonoridade das palavras
gue o autor ja pode ele mesmo experimentar quando ditava sua obra. Os antigos eram extremamente sensiveis a
esses fendmenos sonoros. Poucos filésofos na época que estudamos resistiram a essa magia do verbo, nem mesmo
0s estoicos, nem mesmo Plotino. [...] Essa ligagdo da escrita com o discurso explica, pois, certos aspectos das obras
da Antiguidade. Muito frequentemente, a obra se desenvolve por associacdes de ideias, sem rigor sistematico; ela
deixa subsistir as retomadas, as hesitacoes, as repeti¢des [...] acrescentando introdugdes ou concluses as diferentes
partes. Mais que todas as outras, as obras filoséficas estdo ligadas a oralidade, porque a prdpria filosofia antiga €,
antes de tudo, oral. Sem dlvida, pode ocorrer que alguém se converta lendo um livro, mas ele logo se lan¢a junto
ao filésofo para escutar seu discurso, interroga-lo, discutir com ele e com outros discipulos, numa comunidade que
é sempre um lugar de discussdo. Com relacdo ao ensino filoséfico, a escrita ndo é sendo um pré-memoria, um
recurso que jamais substituird o discurso vivo. A verdadeira formagdo é sempre oral, porque somente o discurso
permite o diadlogo, isto €, a possibilidade para o discipulo de ele préprio descobrir a verdade no jogo de questdes e
respostas e também a possibilidade para o mestre de adaptar seu ensino as necessidades do discipulo. Numerosos
filésofos, e ndo dos menores, ndo quiseram escrever, considerando, como Platdo e sem divida com razdo, que o
gue se escreve nas almas pelo discurso é mais real e mais duravel do que os caracteres tragados sobre o papiro ou
o pergaminho. ”
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cerram as vias do ensino e que tenha levado ao estado de manifesta pureza e
a acreditar saber justamente o que ela sabe, mas nada além?®°,

Torna-se evidente que o uso correto do Adyo¢ ndo dispensa a utilizagdo necessaria da
refutacdo, marca da filosofia dialética encontrada nos confrontos argumentativos que compdem
os Dialogos.

Contudo, e este é o ponto mais significativo, a refutacdo ndo é utilizada somente como
objetivo em sentido técnico, puramente retdrico, mas sim, na intencao de colocar o sujeito em
postura critico-reflexiva consigo mesmo, para que haja a construcdo que corresponda ao
esclarecimento dos juizos emitidos e, também, para possibilitar a transformacdo de si mesmo,
e somente assim tornar-se-a viavel a futura realizacao da éyxpazeia.

Ainda em referéncia a passagem acima referendada do Sofista é imperioso que somente
se afirme saber sobre o que se sabe. Ora, a utilizacdo apenas retorica ou sofistica do Adyo¢ exclui
a questdo do saber, porque trata-se de técnica (zéyvn) persuasivo resultado da realizacdo de
exercicios para tal fim e, portanto, ndo € preciso saber.

Ademais o didlogo Sofista também alude quanto a refutagdo ser um ‘método purgativo’
(230 c) e eficaz na purificacdo da woy7 (230 d).

Na relacdo entre discurso e o valor de verdade, segue-se em principio que o que é
realmente, a saber, o belo, o bom, a sabedoria, 0 justo, ndo podem ser simples consequéncias
de crencas individuais?®®.

E importante sempre considerar a oposicdo em absoluto da parte de Platfo perante a tese
protagoriana: “o homem como medida de todas as coisas”. Ndo pode haver relativismo acerca
do que se constitui como fundamento do real verdadeiro. Por conseguinte, é extremamente
espantoso do ponto de vista filoséfico platénico, que, Fedro, no dialogo homdnimo (260 a)
sentencie a Socrates “que teria ouvido dizer”:

[...] Para quem deseja tornar-se um orador consumado, ndo se torna necessario
um conhecimento perfeito do que é realmente justo, mas sim do que parece
justo aos olhos da maioria [...] Tdo pouco precisa saber o que realmente o que
é bom ou belo, bastando-lhe saber o que parece sé-lo, pois a persuasdo se
consegue ndo com a verdade, mas com o que aparenta ser verdade®®?.

260 No texto grego, 230 d: dvijory, mpiv Gv EAEyy @Y TIG TOV EAEYXOUEVOY EIC AiTYOVY KOTAGTHOOG, TOS TOTC Hadfuacty
éumodiove 56&ac éCedadv, kabapov dmopiivy kai TadTa fyodusvov drsp oldev eidévar udva, mieiow 08 ui.

261 Como bem consta no Sofista (229 c): “Nada saber e crer que se sabe; temo que af esteja a causa de todos os
erros aos quais o pensamento de todos nds encontra-se sujeito. ” No texto grego, 229 ¢ 4-5: 7o ui} koterddra
dokeiv eidévau: 1’ ob Kivdvvever mavia Soa diavoig cpalldueta yiyveshor mdoy.

262 No texto, Fedro, 260 a: elvar avéyxny 1@ uédiove pritopt éoeclau té w@ Svi dikoaa uoavOéverv GAie té Sécave
av wiaber oimep dikdoovory, 0voE ¢ Bviwe dyalde §i kadd G’ oo d6&er: éx yap TobTwV givar 0 meibetv GAL 0vK
éx g dAnBeiog.

’
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Fedro define com exatiddo o uso inapropriado na utilizacdo do Adyoc pela sofistica e
pelos retdricos. Porquanto hd uma desconexdo entre o que é e 0 que aparenta ser. Como ajuizado
anteriormente, desvincula-se claramente linguagem e saber. O discurso assume formas que
aparentam haver saber e seu proferidor assume o carater de grande sabedor?®2,

Atenta-se que a filosofia que apreende e faz uso correto do Adyog ndo dispensa a fungéo
persuasiva do discurso (retorica). Hipotese referida no seguinte argumento, Fedro (260 d): “Eis,
por conseguinte, o que declaro solenemente: nem por isso, 0 que estiver de posse da verdade a
conseguira impor sem recorrer a arte da persuasao!?®* »

Portanto evidencia-se que a filosofia necessita da retérica para também alcancar ao seu
fim, isto é, bem conduzir aos seus ouvintes, debatedores, ao mais verdadeiro e a nova
configuracdo/formacao de si proprio no uso moral e epistémico de sua inteligéncia.

Do que se segue que 0 uso do Adyo¢ no discurso filosofico, ndo esta de forma alguma
submetido as circunstancias de embate argumentativo que comumente prescinde dos conceitos
que expressem o valor de verdade.

Assim 0 que seja 0 justo ou o injusto, bom ou 0 mau, moderado ou imoderado, ndo
devem sé-lo mediante o resultado comum de um simples acordo mutuo, realizado a partir de
uma persuasdo ndo filoséfica, ou seja, de acordo com algo que parece ser conveniente a algum
momento em especifico.

Por conseguinte, ndo deve ser algo verdadeiro porque a maioria persuadida assim o
classifica, mas por ser verdadeiro deve em sua consequéncia ter a sua adesdo. Este € o ponto
exato que a filosofia ndo pode prescindir da retdrica.

Neste sentido, ndo sejam os filésofos como comumente sdo os politicos e advogados,
como infere-se no dialogo Fedro (261 c-d):

Como procedem nos tribunais, os advogados das partes em litigio? Nao
procuram contradizer as afirmacGes um do outro? Ou ndo sera assim?
Contradizem-se, entdo sobre o que é justo como sobre o0 que € injusto? E ndo
achas entdo que, fazendo isso com arte, se pode conseguir que a mesma coisa
pareca aos homens ora justa, ora injusta, conforme as conveniéncias [...] E
quando se trata das arengas politicas ndo achas que acontece 0 mesmo, que a
mesma coisa parece aos cidadaos, ora justa ora injusta? 2%

263 | embramo-nos das assertivas de “Eutifron”, “Dionisodoro”, “Eutidemo”, “Polo”, “Célicles”, entre outros.
Todos estes sempre se recusam ao papel “purificador” da refutagdo e da apreensdo do uso correto (filoséfico) do
logos.

264 No texto grego, 260 d: zdde 5’ 0dv uéya Aéyw, ¢ dvev éuod t@ 1 dvia eiddtt 0vdév Tt udilov Eotor meiberv
TEYVH.

285 No texto grego, 261 ¢ 4-5: iowg. dAla yap tobtovg éduev: ob &' einé, év dixaotypiois of vtidikor i Spdorv; 0vk
avtidéyovowy uévror; i i pricouev, (261 ¢ 7): mepi tod dikaiov te kal doikov,; (261 ¢ 9): 0vkodv 6 téxvy T0DTO SPAdV
roujoel pavijvar to (261 d 1): adro toic adroic toté uev dixarov, Stav o¢ Povintor, doikov; (261 d 3-4): kai év
Snunyopia 61 Tij mélel Soxeiv 16 abdTe TOTE UEV Cyaldd, ToTé ' ab Tavavtia;
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Aos leitores de Platdo ndo é espantoso a atualidade deste argumento do dialogo Fedro.
Evidente estd que a questdo da justica ndo pertence ao Direito, que somente lhe oferece
aplicabilidade positiva. Antes, a justica € conceito eminentemente filoséfico.

Assim 0 sendo o0 conceito de justica pertence ao discurso produzido na filosofia,
imprescindivel, portanto, a sua relagdo com o valor de verdade. Da mesma forma que seu
vinculo com as questfes morais, por exemplo, como ser justo é indubitavel.

Do que se segue que a justica ndo pode ter no homem a sua medida, porquanto o seu
fundamento deve ser colocado de maneira ontoepistémica. O contrario a isto sempre permitira
0 uso indevido dos loyor, colocando-o0 a servigo de questbes de satisfacdo pessoal negativa.
Quem faz deste uso a sua maneira costumeira de proceder deve manter-se afastado da politica
(aqui sim em sentido de governabilidade).

Consoante a este raciocinio o justo € sempre 0 mesmo porque participa da Ideia
ontoldgica de justica. Em sua natural consequéncia ndo pode encontrar-se submetido a
mutabilidade permanente de crengas particulares. Porquanto, inevitavelmente, em sua maioria
aquelas resultam de percepcdes erréneas dos sentidos ou das crencas formadas a partir dos
desejos inferiores da woy#7 concupiscente.

Isto é crucial no sentido de que a retdrica ndo deve ter a indiferenca dos verdadeiros
filésofos, porquanto a linguagem sempre se direciona a yuys humana, constituindo-se no que
se denomina yoyaywyia, ou seja, na conducao formativa dos sujeitos. Como consta no diadlogo
Fedro (261 a-b):

Uma arte de conduzir as almas através das palavras, mediante o discurso, ndo
s6 nos tribunais e locais publicos, mas também e qualquer espécie de
assembleia privada? Uma arte que ndo varia consoante a grandeza ou a
pequenez do assunto em vista? Uma arte cuja préatica, isto é, cuja pratica
correta, é tdo louvavel para tratar de assuntos correntes como de assuntos
nobres?2¢

Evidencia-se o valor na utilizacdo correta da linguagem para a transformacéo/formacéo
dos sujeitos. Quem melhor para fazé-lo do que o filésofo?
Vélido é considerar que Platdo estd fundamentando a prépria filosofia (lembra-se a

assertiva de McCoy) enquanto area de um saber especifico que, deve ser compreendida em sua

266 No texto grego, 261 a 6-8: ap' odv 0 10 uév SAov i propixiy Gv ein éyvy woyaywyia tig S1é A8ywv, o uévov
&v daotnpioig kai Soot dALor onudoior abrloyol, GlAe kai év idioig, 1 abty oukpdv (261 b 1-2): te kol ueydlowv
TEPL, Kai OVOEY EvTiUOTEPOV TO e OpBoV mepl amovdaia 1 TEPT A0 Yryvouevov; #j TAS oD Ta0T’ GKHKOAS,
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profunda utilidade tanto as individualidades quanto ao seu uso publico, ou seja, a formacéo
ideal da comunidade politica.

Este verdadeiro combate necessario a afirmacdo da filosofia, como saber util e
efetivamente proveitoso aos homens e a cidade, faz-se notar mediante a severa critica que
Célicles apresenta no dialogo Gorgias a filosofia, com certeza, Célicles ndo se encontrava
sozinha nestas convicgdes que consideram supérfluo o saber e a linguagem dialética da
filosofia.

Evidentemente, além de Calicles considerar o estudo da filosofia Util apenas aos jovens
em formacao, este nega qualquer valor desta em relacéo a vida politica e a formacdo do homem
pablico, sendo mesmo ridiculo e tolo o homem que da filosofia assim se ocupa. Em grande
medida a filosofia de Platdo é uma resposta a Calicles?®’.

Se o discurso enquanto woyaywyio interfere na formacao educacional dos sujeitos e da
comunidade, o seu uso indevido demonstra alcance grandemente pernicioso em sua mé
utilizacdo, o que diretamente se vincula aos perigos da ma raideia.

Evidente que Platdo teria de construir mecanismos de defesa para impedir que a woy7,
quando exposta a uma ma yoyoywyia N0 uso indevido do Adyog, ndo formasse em si propria,
crencas falsas e condutas ndo condizentes com a virtude e 0 mais verdadeiro.

Neste propo6sito, ou seja, na fundamentacdo de discursos que viabilizem a persuasao de
si mesmo, que, pressupde uma conversao a linguagem filoséfica, Platdo, propde e desenvolve
um complexo e amplo conjunto de temas e problemas que se entrelacam: o cuidado e o

conhecimento de si mesmo, a purificacdo da woyr e a existéncia desta como principio

267 Eis 0 argumento (484 ¢ — 485 e): “Essa é a verdade, que tu mesmo (“Socrates”) reconhecerias se deixasses de
lado a filosofia e te dedicasses a ocupagdes mais importantes. A filosofia, “Socrates”, é, de fato, muito atraente
para quem a estuda com moderagcdo na mocidade, porém acaba por arruinar quem a ela se dedica mais tempo do
que fora razoavel. Por bem-dotada que seja uma pessoa, se prosseguir filosofando até uma idade avancgada,
forgosamente ficara ignorando tudo o que importa conhecer o cidadao prestante e bem-nascido que ambicionar
distinguir-se. De fato, ndo somente desconhecera as leis da cidade, como a linguagem que sera preciso usar no
trato publico ou particular, bem como carecera de experiéncia com relacéo aos prazeres e a as paixdes e ao carater
geral dos homens. Logo que procuram ocupar-se com seus proprios negocios ou com a politica, tornam-se
ridiculos, como ridiculos, a meu ver, também se tornam os politicos que se dispGem a tomar parte em vossas
reunides e vossas disputas. [...] E belo o estudo da filosofia até onde for auxiliar da educacéo dos jovens. Mas
prosseguir neste estudo até idade avancada, é coisa ridicula, Sdcrates, reagindo eu a vista de quem assim procede
como diante de quem se pde a balbuciar e a brincar como crianga. Quando vejo uma crianga na idade de falar dessa
maneira, balbuciando e brincando, alegro-me e acho encantador o espetaculo, digno de uma criatura livre e muito
de acordo com aquela fase da existéncia; porém se ougo uma criaturinha articular com correcéo as palavras, deem-
se 0s ouvidos e acho por demais forcado essa maneira de falar, que se me afigura linguagem de escravos. Falar um
adulto, pelo contrario, ou brincar como crianca, € procedimento ridiculo, indigno de homens e merecedor de
acoites. E precisamente isso que se da comigo em relagao aso que se dedicam a filosofia. [...] quem assim procede,
por mais bem-dotado que seja, deixa de ser homem; foge do coracdo da cidade e das assembleias, onde,
exclusivamente, no dizer do poeta, os homens se distinguem, para meter-se num canto o resto da vida, a cochichar
com trés ou quatro mogos, sem jamais proferir um discurso livre, grande ou generoso. ”
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ontoldgico e origem dos bens e dos males que assolam as individualidades, a ontologia das
Ideias e do inteligivel, a raudeia, a legislacdo, a politica, o didlogo, a dialética, entre outros.

A filosofia de Platéo prop6e assim oferecer um novo significado e um novo propdsito a
retorica. Porquanto o “eu” mesmo do sujeito, o “eu” profundo como demonstrado em Julia
Annas, apenas pode ser “tocado” mediante o uso correto e verdadeiro de um Adyog filosofico
que intencione a formag&o/transformacéo dos sujeitos.

Ninguém modifica suas crencas, refuta-se ou convence a si mesmo somente mediante a
uma renovacao interna, ao menos em principio, é imperativo haver uma relacéo intersubjetiva
que proporcione a modificacdo de si através da linguagem. Se assim ndo fosse considerado,
seria suficiente aos individuos mediante praticas meditativas transformarem-se a si mesmos.

Ora, para haver a construgdo de novas ideias, valores, costumes € necessaria uma relacao
permanente entre discurso exterior, seja este oralizado ou escrito e o discurso interior a ser
formado em si mesmo. O que reafirma a importancia tanto da forma dialogal que caracteriza o
filosofar platdnico como a assertiva referendada de Hosle, entre o vinculo necessario entre o
subjetivo e o intersubjetivo.

Neste propoésito todo o discurso filoséfico em Platdo é epistémico, cosmoldgico,
educacional, politico e moral.

Somado ao aspecto de yoyaywyia, a filosofia como formagéo de todo um novo modo de
ser e proceder aplicavel aos individuos, a todos os individuos, constitui-se também como uma
parrhesia, a0 menos esta é a interpretacdo proposta por Foucault.?®®

Consoante a este conceito, assere o referendado autor (2010, p. 43) que a parrhesia é o
encontro com o outro pela mediacdo da palavra, da palavra que fala a verdade de si para a
verdade do outro, promove 0 encontro, - utilizando-se da interpretacdo de Hosle -, de
subjetividades. Do que é possivel inferir que o dialogo seria uma forma filoséfica (oral e textual)
em exceléncia na promogéo deste entrelacamento intersubjetivo, de abertura ao outro, em uma
busca dialética-compartilhada pela justificacdo mais verdadeira.

Ainda em Foucault (2010, p. 56) encontra-se 0 argumento que: “Os parresiastas sao 0s
que, no limite, aceitam morrer por ter dito a verdade. Ou, mais exatamente, 0s parresiastas sao
0s que empreendem dizer a verdade a um prego ndo determinado, que pode ir até sua propria

morte. ”

268 Michel Foucault, embora ndo seja comumente considerado como intérprete de Platdo, elege-se em certa medida
como tal, sobretudo, mediante as suas Ultimas produgdes em que se dedica a interpretacdo da filosofia antiga,
incluindo-se, Socrates e Platdo. Neste sentido se destacam as obras: Hermenéutica do Sujeito, O Governo de si e
0 Governo dos outros e, A coragem da Verdade.
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Do que segue que Sdcrates teria sido um parresiasta. Mas também Platdo, porquanto o
episodio em Siracusa foi uma afronta a sua propria vida, ou seja, em nome desta, Platdo néo
recusa dizer a verdade, afronta o poder tiranico no discurso politico e moral da filosofia.

Parece ser plausivel que Platdo, em certa medida concordaria com que sugere Aristoteles
em sua obra, Retorica (1355 b; 17-18), quando o estagira conceitua o sofista: “Nao ¢é sua
faculdade, mas seu proposito moral. ”

Diferenciar o sofista do filésofo nos didlogos de Platdo, indo aléem desta sentenca
aristotélica é tarefa ardua e ndo muito esclarecedora aos objetivos que ora se propde, ainda
assim, encontra-se textualmente no didlogo Sofista (231 a) uma sentenga significativa, quando
0 Estrangeiro assere: “Na realidade, [sdo semelhantes], tal como entre o cdo e o lobo, como
entre o animal mais doméstico e o mais selvagem?%°. »

Do que segue que embora sejam semelhantes diferem um do outro em um aspecto
excepcional: Um é décil, domesticavel, ou seja, infere-se que € passivel de aprendizado,
portanto, a refutacdo de si mesmo sem deixar-se dominar pelo amor excessivo de si. O outro é
selvagem e sendo selvagem, ndo pode lograr na refutacdo de si mesmo ao conhecimento e ao
dominio de si proprio.

Ademais, este Ultimo (que claramente considera-se ser a representacdo do sofista), ndo
pode lograr a ¢idia, condicdo essencialmente necessaria ao éxito dialégico, na proposta de
formacao/transformacao de si mesmo como propde-se. O “selvagem” nao pode tornar décil os
desejos em detrimento do pensamento.

Assim pode-se crer que se esta sendo guiado por um “cdo” amigo e leal, quando em
verdade encontra-se em companhia de um lobo feroz e astucioso. Eis 0 perigo que corre a woy#
mediante os discursos (1oyor) que lhe séo proferidos, porque a partir destes, pode ela tornar-se
filosoficamente ddcil e domesticada ou sofisticamente astuciosa e rebelde.

Torna-se entdo plausivel mediante a proposta desta pesquisa, uma maior possibilidade
de diferenciar o filésofo do sofista, um pouco além da definicdo aristotélica referenciada acima.
Pois que o filésofo é justamente o que domina moralmente a si mesmo, e assim torna-se
realmente capaz de exercer, em consequéncia, ndo apenas o governo dos outros, mas, sobretudo
incutir-lhes virtudes na interioridade da woys; e, ndo apenas, utilizar-se da retdrica como
mascara a esconder a verdade no disfarce persuasivo que objetiva “nao o valor de verdade que
formam as proposi¢des”, como ajuizado por Cirne-Lima, mas somente ao convencimento

atrelado a momentos circunstanciais.

269 No texto grego, 231 a 5-7: kai yép kovi AbKog, GypiadTaToV HUEPWTATE. TOV 08 Gopalij del mavtwy udlioto mepi
4G 6L010TNTOS dEl moieloBar THY YUAGKIV:
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No didlogo Fedro (262 b) ha também uma indicacdo implicita sobre a importancia de
precaver-se sobre certas semelhancas discursivas (cré-se que entre a sofistica e a filosofia),
infere Socrates: “Torna-se evidente que aquele cuja opinido ndo corresponde a realidade, por
isso se auto iludindo, cai nessa ilusdo, precisamente, porque foi iludido pelas semelhangas?’. »

E significativo que neste argumento do Fedro tem-se o uso do termo zafog. Consoante
ao que infere Gobry (2207, p. 109), o sentido psicoldgico do termo “indica sofrimento pela
coacdo de uma forca interior que escapa a vontade (racional) ”. Aplicando-se este sentido a
filosofia platbnica, sugere-se que esta forca interior se coaduna a preponderancia a fungédo
concupiscente, do que se segue que ha a relagdo entre certos discursos que fortalecem os apetites
ao invés de refred-los, enfraquecendo assim a racionalidade.

Logo a ilusdo provocada mediante certos discursos torna a woys vulneravel, por ndo
conseguir distinguir o discurso verdadeiro que lhe serviria ao fortalecimento de si.

Em prosseguimento ao argumento Socrates apresenta o seguinte raciocinio, Fedro (262
c): “Logo, meu amigo, quem ndo conhecer a verdade, mas so alimentar opiniGes, transformara
naturalmente a arte da retdrica numa coisa ridicula, que nem sequer merece o nome de arte!?’*

Evidencia-se a procura platonica por fundamentos que escapem as opinides particulares,
a base para as crengas devem justificar-se para além do visivel, em que somente 0 pensamento
pode apreendé-las, o que fica claramente evidenciado no texto grego: ¢ v ainBsiov un
eldd ™.

McCoy (2010, p. 27) parece ter razdo quando afirma que “a filosofia nos dialogos de
Platdo é sempre retérica, na medida em que o fildsofo se orienta tanto ao amor pelas formas e
ao amor pelas almas daqueles com quem se discute. ”

Entretanto como asserido é sempre preciso considerar a distin¢do apresentada nos
didlogos Fedro e Gorgias, sobre a distin¢do entre a mé retdérica da boa retorica, ora, sua
diferenca consiste, mediante estes dialogos, para o fim ao qual o uso da retdrica se direciona,
0u seja, ou para o status quo e para a conquista de cargos publicos, ou para a formacéo educativa
espiritual da wuoysj, portanto, da formacdo e configuracdo de uma existéncia inteligente e

virtuosa.

’

270 No texto grego, 262 b 2-3: ovxodv toic mapd: ¢ Svia Soéalovot kai dratwusvoic 6ijAov i¢ 10 mhhog T0dTo i1
OUOIOTHTWVY TIVAV EICEPPVH.

271 No texto grego, 262 C: Adywv dpa téyvny, & étaipe, 6 v dAfeiay ui eidwg, 6éac 68 telnpevkadg, yeloiav tivd,
a¢ Eoike, kai dreyvov mapéletol.

272 Reforca-se coerente o argumento de REIS, M. (2007, p. 384-85) que fora demonstrado anteriormente, pois
como afirma a autora ndo existe um “mundo das Ideias ou Formas”, pois que as Ideias ou Formas sao esséncias e,
como tais, sdo atopos (sem lugar em sentido fisico).



129

Por conseguinte, ndo pode e ndo deve haver para o discurso filoséfico a desconexdo
entre uma formacdo que objetive a crencas verdadeiras fundamentadas no inteligivel e, a
conquista e manutencdo da sadde no interior da wuysj. E sobretudo neste sentido, que hé ento,
a possibilidade de formar-se uma comunidade politica verdadeiramente sadia, ou seja, um
Estado profundamente ético e racional, baseado na transformagdo da woy7 mediante a
aplicabilidade de uma retorica filosofica.

A retorica filosofica de Platdo?’®

mediante os argumentos apresentados por Foucault de
woyoywylo. € parrhesia, sdo, ambas, exercicios espirituais que objetivam e viabilizam a
transformacao dos sujeitos, todavia, estas préaticas de si sdo também, profundamente politicas.

Este carater politico, todavia, como sugere-se possui duas dimens@es: a de formar os
governantes e educar o homem comum. A intensidade, portanto, de cada exercicio torna-se
variavel conforme a predisposicao dos préprios individuos que a elas se submetem.

Conforme alude Trabattoni (2010, p. 295): “O saber filosofico e politico € e s, sempre
imitacdo do saber divino, ndo possui 0 poder coercitivo dado pela evidéncia e, por isso, deve
confiar pelo menos em parte da sua eficacia ao meio retdrico da persuasdo e da educacdo da
alma.”

Neste propdésito Trabattoni corrobora a interpretagdo proposta, visto que, o plano
politico de Platdo perpassa necessariamente o fundamento epistémico do inteligivel e, €
exatamente neste ponto que o saber filoséfico deve fundamentar seus discursos na tentativa de
aplicar-se um Estado ideal. Ndo ignorado, evidentemente, a hyperousia do Bem como telos
primordial na fundamentacdo de uma comunidade politica que possa assemelhar-se as virtudes
e a sabedoria divina®™.

Quando no dialogo Gorgias (504 d) Sdcrates propde: “Que o que garante ordem e

harmonia na alma ¢ a justica e a temperanca,?” ” coloca tal assertiva como a premissa para qual

213 GADAMER, H. (2002, p. 276-277), infere acerca da relagdo entre retorica e hermenéutica: “A retorica ¢ a
hermenéutica nos aspetos da estrutura da linguagem, estdo perfeitamente entrelacados. Ambos garantem o
entendimento intersubjetivo, fundamental para que o conhecimento possa ser, de fato, conhecimento devido ao
reconhecimento de que algo que se apresenta realmente € conhecimento, fato ja ensinado por Platdo.

274 Consoante a Republica (517 b-c): “[...] segundo entendo, no limite do cognoscivel é que se avista, a custo, a
ideia do Bem; e, uma vez avistada, compreende-se que ela é para todos a causa de quanto ha de justo e belo; que,
no mundo sensivel, foi ela que criou a luz, da qual é senhora; e que, no mundo inteligivel, é ela a senhora da
verdade e da inteligéncia, e que é preciso vé-la para se ser sensato na vida particular e pablica. ”

215 A referida passagem completa no texto grego, 504 d 1-3: taic 8¢ ye tiic woyiic Taleot kol KooUHoETIY VOUILOV TE
Kol vouog, 60ev kai vopuuor yiyvoviar kal koouior: taoto. 8' éoTiv dikarootivy 1€ kai cw@pocivy. eig fi ot; 504 d 5-
9: 0VK0DV IPOg T0DTO PLETWV O PpriTwp EKETVOS, O TEXVIKOG T€ Kal Gyaddg, Kal Todg A0yovs mpocoioel Taig woyais 0O¢
av Aéyn, kal tag mpdlelc Omaoog, Kol ODPov EGv Ti O10@, OMOEL, Kal éav TI APaIPHToL, CYAIPHOETOL, TPOG TODTO JEl
70V VoV &V, 6rwg Ov ovtod toig moiitaug 504 e: dikatoavvn uev v tals woyois yiyvnral, doikio 0€ amorldrhTal,
Kal 0@Epoavvny UEV EYYIyvnTal, AKoAooio. 0 ArmoildTTnTal, Kal 1 dALn Gpety Eyylyvnrol, kKokio 0 Amiy. Zvyywpeis
7j ot;
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todo o orador deve ter como principio ético (e epistémico) de seus discursos. Claramente tem-
se a validacao da referendada sentenca aristotélica, como também a necessidade de validagéo
do pressuposto inteligivel, pois, a woy; humana (bem como Estado) devem corresponder em si
mesma, a harmonia que em principio pertence ao Kosmos.

Em relacéo a estas virtudes de justica (dixaroovivy) € temperanca (cwppoaoivy) referidas
no Gorgias, torna-se contributivo a seguinte interpretacdo de Grube (1987, p. 270): “Antes
mesmo, do Eutifron, se estabelece definitivamente a realidade absoluta e imutavel dos valores
eternos, ndo submetidos a nenhuma vontade pessoal. ”

Grube salienta que as virtudes, expressas nos valores morais, correspondem a valores
eternos existentes em si mesmos e, portanto, por principio, independentes dos sujeitos que as
pensam. Isto é importante, porquanto cabe a filosofia capacitar o pensamento a apreensao destes
valores eternos. Ora, esta capacitacdo ndo pode prescindir da linguagem (1éyewv) utilizada no
filosofar.

Neste sentido o dominio de si mesmo embora ocorra no interior da woys encontra-se
também submetido ao imperativo de persuadir a si mesmo. Portanto, da linguagem que é
enderecada ao pensamento. E esta, fundamentalmente, que ira criar novas crencas e nova
conduta que se assemelhem ao inteligivel mais perfeito?®.

Também no dialogo Gorgias aparece importante distingdo apresentada por Socrates de
que o util pode ser desagradavel e, ao agradavel prejudicial e inGtil. Exatamente como a retérica
sem o discurso proprio da filosofia. Esta proposi¢do nado ¢ aceita por “Célicles” que, conforme
(Gorgias, 495 e) toma como sendo equivalentes o bom e o agradavel, ao desconsiderar que

possa haver coisas agradaveis que ndo sdo necessariamente boas.

216 Na Carta VIl encontram-se argumentos caros as “agrapha dogmata”, porquanto, (mas mesmo assim a estes
argumentos nos referenciamos, pois acredita-se que assim como a questao socratica possui pontos insollveis, este
pode-se também caracterizar como mais um elemento longe de ser plenamente esclarecido), pois que trata-se da
autoria ou ndo de Platdo a referida Carta VII, e a possiblidade ou ndo de ensinar/estudar filosofia mediante textos
escritos, ou mesmo se é possivel falar de certas coisas (filos6ficas) e serem estas conheciveis. Vamos ao argumento
(341 b-c): “Eis o que tenho de explicar acerca de todos que escreveram e hdo de escrever, quanto dizem saber
acerca daquilo de que ocupo, tanto 0s que me ouviram a mim, como a outro, como ainda 0s que encontraram por
si. N&o é possivel, na minha opinido, que tenham compreendido nada do assunto. N&o ha obra minha escrita sobre
ele, nem jamais podera haver. Pois, de modo algum se pode falar disso, como de outras disciplinas. ” Sobre este
argumento propde IRWIN (2008, p. 89, nota 21): “Esta ¢ a Tese da Inexpressabilidade [...] Parece-nos que a frase
pode ser lida de duas maneiras. No sentido forte, sustenta a impossibilidade de exprimir por palavras — e ndo
apenas escritos — uma tese filosdfica. No sentido fraco, agregado a clausula final, defende apenas que néo se pode
falar de filosofia, como das outras disciplinas. ” Aqui, sem duvida, existe verdadeiro mistério sobre estes dizeres,
pois se de fato, Platdo, como assere Irwin esta a ponderar sobre a filosofia, nem a escrita e nem a oralidade poderia
inferir assertivas que fossem essencialmente filosoficas.
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Sdcrates argumenta o exato contrario, pois certos prazeres (agradaveis e indteis) viciam
e aprisionam a woyr, logo, sdo ndo bons e geradores de infelicidade?’’. Neste proposito, Grube
(1987, p. 295-296) tem razao quando assevera que o “principal ponto de ataque de Socrates, é
que a oratdria, tal como se pratica, tem o objetivo do prazer [...] e deveria o objetivo ser mais
elevado. ”

E notavel que o discurso produzido na filosofia, com muita frequéncia, pressupde o
contrario do sugerido por Calicles, por mais estranho que isto possa parecer. Porque o discurso
da filosofia comumente ocasiona desprazer, a0 menos no sentido de prazer ao que Calicles se
referenciava, isto é, necessariamente vinculado ao agradavel.

Assim a linguagem filosofica é fortemente desagradavel porquanto conduz os sujeitos a
obrigacdo de refutarem a si proprios assumindo a ignorancia de si mesmos. O que se evidenciou
nos capitulos precedentes em que 0 amor excessivo de si mesmo, somado a ignorancia e a inveja
levaram a morte de Socrates e, ainda, a prisdo de Platao.

Paradoxalmente a retdrica quando ndo filoséfica (neste sentido que o termo parrhesia
filoséfica parece importante e coerente), livra de muitos perigos, porque em principio ela é
dirigida com a clara intencédo ser agradavel, de oferecer prazer a quem se dispde a escuta, como
por exemplo parece ser o caso da poesia e das tragédias®’®.

Do que se segue que Socrates se houvesse utilizado de recursos puramente retéricos ou
sofisticos, provavelmente alcangar-se-ia o objetivo de persuadir aos seus julgadores, livrando-

se da morte, do exilio, ou de qualquer outra penalidade perante o Tribunal.

277 posicionamento fortemente contrario encontra-se em Nietzsche. Em sua obra o Crepusculo dos idolos,
paragrafo 11, encontra-se: “Socrates foi um mal-entendido; a inteira moral-da-melhoria, também a cristd, foi um
mal-entendido... A luz do dia mais crua, a racionalidade a todo prego, a vida clara, fria, cautelosa, consciente, sem
instinto, oferecendo resisténcia aos instintos era, ela mesma, apenas uma doenga, uma outra doenca — e de modo
nenhum um caminho de retorno a ‘virtude’, a ‘satade’, a felicidade... Ter de combater os instintos — eis a férmula
para a décadence: enquanto a vida se intensifica, felicidade ¢ igual a instinto. ”

218 Aristdteles infere na Poética (1450 a 32.16-22) sobre a nogdo de “tragédia”: “O elemento mais importante € a
trama dos fatos, pois a tragédia ndo é imitagdo de homens, mas de ac¢Ges e de vida, de felicidade [e infelicidade;
mas felicidade] ou infelicidade, reside na a¢do, ndo uma qualidade. Ora, 0os homens possuem tal ou tal qualidade
conformemente ao carater, mas sdo bem ou mal-aventurados pelas a¢cdes que praticam. Daqui se segue que, na
tragédia, ndo agem as personagens para imitar caracteres, mas assumem caracteres para efetuar certas acdes; por
isso as a¢Bes e 0 mito constituem a finalidade da tragédia, e a finalidade é de tudo o que mais importa. ” Platdo
ndo concordaria com a negacdo do aspecto imitativo da tragédia, inclusive, seria esta uma imitacdo da imitacéo,
pois trabalha com sentimentos e emogdes que nao correspondem a perfeicdo das Formas. No dialogo Sofista (265
a-b) encontra-se a seguinte assertiva quando do objetivo de caracterizar o sofista: “Ja que ele esta incluido na arte
mimética, é evidentemente necessario, em primeiro lugar, dividir em dois a propria arte da produgdo. Pois a
imitacdo é, na verdade, uma espécie de producdo; uma producdo de imagens, certamente, e nao das proprias
realidades. ” Neste proposito, também a sofistica ou o discurso sofistico, assim como 0 discurso poético ou tragico
sdo imitacOes que apenas produzem semelhangas com o realmente verdadeiro.
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Porém como consta na Apologia se assim agisse, negar-se-ia a prépria filosofia (30 d-
c): “Por isso, atenienses, vos direi; quer obedeceis a Anito quer ndo; quer me absolvais ou ndo,
ficai certos de que jamais procederei de outra maneira, ainda que tenha de morrer mil vezes. ”

Por conseguinte, a filosofia enquanto atividade do pensamento que orienta a acao,
frequentemente pde em risco aos que a praticam verdadeiramente (como diria Platéo), eis o
elemento parresiasta do fildsofo. Evidente tornam-se as assertivas em que o fil6sofo ndo deve
temer a morte, e nem por causa desta evitar de fazer o que Ihe compete, o que Ihe causara muitos
embates?’®,

O uso ndo filoséfico da retorica é de forma magistral utilizado pela sofistica. Sobre este
ponto considera Maclntyre (1998, p. 24): “Os sofistas partem de uma situacdo em que O
requisito prévio de uma carreira social afortunada, como o éxito nos locais publicos da cidade,
na assembleia e nos tribunais, é dependente do éxito para convencer e agradar®®.  Evidente
que este uso da retdrica no discurso sofistico ndo é parresiastico e, portanto, ndo conduz ao
saber e nem a formacdo moral e politico dos ouvintes.

Em seu contrério, isto é, no uso filosofico da retorica, o discurso é epistémico, ético e
politico, porquanto conduz ao mais verdadeiro, ao saber e a virtude. Na utilizacdo apenas
retérica o objetivo constitui-se no simples convencimento e adulagdo (kolaxeiav), sendo assim
simples rotina e simulacro da politica, conforme nos aponta o diadlogo Gorgias (463 b-d):

Em conjunto, dou-lhe o nome de adulacdo. A meu ver, essa pratica
compreende varias modalidades, uma das quais € a culinaria, que passa,
realmente, por ser arte, mas que eu considero tal, pois nada mais é do que
empirismo (dumeipia) € rotina. Como partes da mesma, incluo também a
retorica, 0 gosto da indumentaria e a sofistica (cogiotixijv): quatro partes com
quatro campos diferentes de atividade?.

Do que se segue que retorica assim como a sofistica sdo somente o resultado de praticas
cotidianas, rotineiras, em que a acao ndo obedece a razéo e a moral. Portanto, constituindo-se
como cadpia imperfeita, ndo pode a retorica atingir o conhecimento verdadeiro condizente aos
objetos reais e, ao conhecimento que o homem deve formar/construir/exercitar acerca de si

mesmo.

279 Isto remete a certa assertiva dita alhures de Martin L. King Jr: “Se um homem nio descobriu nada pelo qual
morreria, ndo esta pronto para viver. ” Socrates e Platdo parece haverem ter descoberto o motivo.

280 E prossegue MACINTYRE. (Ibidem, p. 25): “Atuar bem como homem em uma cidade-estado é ter éxito como
cidadao. Tem éxito como cidaddo é impressionar na Assembleia e nos tribunais. E para ter éxito, é necessario
adaptar-se as convengdes dominantes sobre o justo, o reto € o conveniente.

281 No texto grego, 463 a 7: xaid 6¢ adrod (463 b 1-6): éyw 10 Kepdiaiov xoloakeiav. tavTne por Soxel Tijc
émiTndevoewmc ToALo eV Kai GAAa udpia elvai, &v 0¢ kai 1 dwomouxii: b dokel uév elvon téyvy, g d¢ 6 éuog Adyoc,
ovk Eonv tExvy AAL' dumelpia kai TpIfY. TAVTHS HOPIOV Kl THV PHTOPIKNY EY@) KOAD KOL THY Y€ KOWUWOTIKIY KOl TV
COPICTIKNY, TETTOPA TODTO, LOPLO. ETTT TETTOPTIV TPAYUOTLY.
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Na verdade, a retdrica e a sofistica sdo sérios impeditivos a necessaria
formacdo/configuracdo do dominio que o homem deve ter sobre si mesmo, no controle e
vigilancia sobre as suas tendéncias negativas e inferiores a existirem em sua woy.

Assim, ainda de acordo com o argumento acima referido do dialogo Gérgias, SOcrates
ao dividir a adulagdo em quatro partes: indumentaria, culinaria, retérica e sofistica. Todas em
comum além de serem partes de xolaxeiav, também objetivam (Cfr. 464 e -465 a): “apenas o
prazer sem preocupar-se com o bem. Nego que seja arte; ndo passa de uma rotina, pois nao tem
a menor nogdo dos meios a que recorre, nem de que natureza possam ser, como nao sabe
explicar a causa deles todos. Ndo dou 0 nome de arte ao que carece de razio?82, »

Concorde a tais argumentos tem-se o prazer de ver (indumentaria), o prazer de degustar
(culinaria), o prazer de ouvir (retorica) e o prazer de bem falar e persuadir (sofistica)?2. Ora, 0
conhecimento verdadeiro, exercicio do pensamento ndo esta desprovido de prazer, conforme
ajuizado precedentemente, mas € um prazer de género superior, e este, nenhum dos elementos
da adulacéo podem alcancar.

Ademais, o argumento do dialogo nega que seja arte (z£yvnv), pois ndo pode haver arte
sem 0 uso da racionalidade e sem o conhecimento das causas. E estas, como demonstrado, ndo
podem ser o resultado da percepcéo sensorial. E as quatro atividades que compdem a adulagao
(464 d): “ndo se preocupam com os interesses superiores do homem, mas valem-se do prazer
como de isca para a ignorancia, enganando-a a ponto de parecer-lhe de muito maior valia?®. »

Este é justamente o cerne do problema, porquanto, embora pareca ser mais importante
do que é realmente, é a propria tendéncia natural da yoy# da maioria dos homens que invertem
o valor dos objetos. Como bem evidencia-se no seguinte argumento do dialogo Leis (732 e):
“Sao mais conformes aos prazeres, as dores e aos desejos; a eles estdo forcosamente ligados

todos os seres mortais e, por assim dizer, atados pelos mais fortes lagos?®.

282 No texto grego, 464 e 1- 2: movyp@v, 6 iatpog #f 6 dywomoids, A v amobaveiv TOV iatpdv. Kolaxeiow uev oty
avbTo KoAG, Kol aioypdv pnui (464 a 2-6): wyvyy 0& avTiv of enui sivar 6AL' éumeipiay, 811 otk &yet Adyov 0bdéva
& mpoowéper 6 mpocpépel omoT drral THY vy éoTiv, dote TV aitiav éxdotov ui &yerv sineiv. éya 68 Téxvy 0b
KoAG & GV 1j Gloyov mpdiyua:

23 Fala-se em retorica e retorica sofistica, porque a retdrica possui suas particularidades que ndo sio
necessariamente sofisticas. A sofistica se apropria do que chamariamos de ma retérica, Gdrgias, famoso sofista,
se apresenta como professor de retérica no dialogo hom6nimo de Platdo. No diadlogo Fedro (266 d; 267 €)
encontram-se referéncias as regras da retérica que estaria presente em muitos livros, tais como: o predmbulo, a
exposicao, as provas, as probabilidades e a recapitulagdo. Nota-se no didlogo Leis que Platdo destaca a importancia
dos preambulos, mediante a preparagdo persuasiva dos cidadaos as leis que devem ser aplicadas.

écamord, dote doxel mieiorov Géia elvai.

28 No texto grego, 732 e 3-7: oty 51 pvoer avOpcdmeiov udiioto dovod kai Aomor kod émbvuion, & bV Gvaykn
Ovnrov iy (Gov dreyviss olov énptiiobai te Kai éxkpsuduevov sivai orovdaic Taic peyiorais:
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Portanto, a retdrica e 0 uso que a sofistica faz desta possuem como aliada natural, esta
inferioridade existente no interior da woy7i humana. E evidente pois, que a utilizagdo discursiva
da filosofia tende a desagradar aos homens, embora seja efetivamente enderecada ao seu bem.

As sentencas dos didlogos Gorgias e Leis se entrelacam na medida em que a maioria
dos homens ndo dominam a si mesmos, isto €, ndo fazem preponderar a sua natureza superior,
racional e virtuosa, semelhante ao divino. Logo, os apetites e os prazeres vinculados a estes,

governam as acdes e formam crencas, valores e costumes eminentemente falseados.

4.2 O DOMINIO DE S| MESMO COMO CONSTRUGAQ DISCURSIVA DE Sl

Os discursos, quando fruto do exercicio do pensamento filoséfico, carregam consigo
responsabilidades epistémicas, educacionais, politicas e morais. Sua pratica sao causa frequente
de incdmodos, o que originam uma espécie de “mal-estar” causado mediante o fundamento de
sua propria linguagem.

Os fildésofos expdem-se ao perigo e ao risco de serem perseguidos, caluniados e mesmo
sofredores de penas, em consequéncia deste dizer a verdade, na busca de novas fundamentacdes
gue implicam necessariamente novas formas de ser e proceder. Tal caracteristica propria da
filosofia a colocam-na em confronto com habitos e costumes condizentes com a tradi¢&o?%,

O filésofo, assim, coloca-se a si proprio a margem do que a maioria elege como sendo
o melhor, o agradavel, o prazeroso e 0 necessario.

Estas questdes pensadas em uma particularidade mais politica demonstram que a
utilizacdo da retorica, em si mesma, como do uso que desta faz a sofistica, conduz
inevitavelmente a demagogia ou mesmo a tirania, se, neste ultimo caso o tirano fosse guiado
apenas pelos prazeres e desejos menores, ligados exclusivamente a satisfagdo de seus apetites.

Portanto é com razdo que Sdcrates afirma (Goérgias, 459 a) que o orador possui
vantagens perante a multiddo ignorante, pois, logo os convence saber mais do que um
especialista que domina algum saber em especifico. Todavia & um saber aparente que no rigor

da definicdo ndo é saber.

286 Resultado semelhante parece chegar MCINTYRE (1998, p. 12): “A filosofia pode ser subversiva para os modos
estabelecidos de conduta. ”
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Concorde o argumentativo tomado acima, o orador (retérico ou sofista), acaba por
ocasionar um grande mal, pois incute na multiddo crengas falsas e afasta-a ainda mais da
verdade, da virtude e do saber?®’,

O raciocinio justifica-se claramente na prépria historia em que o discurso retorico isento
da direcéo filosofica da verdade, do saber e da virtude, ao anular o pensamento inteligente e
reflexivo, e, em consequéncia, produzindo-se a ma subjugacdo das multidées porquanto
fundamentada na ignorancia e nos desejos.

Como na lenda das sereias que embora sejam, as vozes de sua melodia perfeitas e
encantadoras, possuem como objetivo aprisionar a alma dos homens que as escutam.

No diélogo Protagoras, Sdcrates ja exorta a Hipdcrates sobre o perigo de entregar a sua
alma: “aqueles chamados de sofistas, que ele nem mesmo sabia o que de fato eram (312 ¢):
“Ora, se ignoras isso, também ndo poderds saber a quem entregas tua alma, nem se ¢ para teu
bem ou para teu mal®®®. ” Logo, ndo poderia ser diferente ajuizar a ndo-equivaléncia entre a
sofistica e a filosofia.

E, como consta no Gorgias, a ndo-equivaléncia entre retorica e filosofia, crenca e
conhecimento, conforme ao seguinte (455 a)?%: “Entdo, ao que parece, a retorica ¢ obreira da
persuasao que promove a crenga, ndao do conhecimento, relativo ao justo e o injusto? ”

Consoante também ao dialogo Gérgias, Célicles defende o seguinte argumento que
manifesta os objetivos da retdrica (e no uso que a sofistica faz desta) e, serve para revelar a
diferenca existente entre a pratica politica ordinaria e a pratica politica do ponto de vista da
filosofia, eis 0 argumento (452 d-e)?%°:

Que é de fato, o maior bem, Sdcrates, e a causa ndo apenas de deixar livres 0s
homens em suas préprias pessoas, como também de torna-los aptos para
dominar 0s outros em suas respectivas cidades [...] O fato de por meio da
palavra poderem convencer 0s juizes no tribunal, os senadores no conselho e
os cidaddos nas assembleias ou em toda e qualquer reunido politica. Com
semelhante poder, fards do médico teu escravo, e do pedotriba teu escravo,
tornando-se manifesto que o tal economista ndo acumula riquezas para si
proprio, mas para ti, que sabes falar e convencer as multiddes.

287 Esta é, justamente, a posi¢do de “Gorgias”, no didlogo homdnimo (456 ¢-d) quando ajuiza: “[...] Pois nio ha
assunto sobre que ele ndo possa discorrer com maior for¢a e persuasdo diante do publico do que qualquer
profissional. Tal é a natureza e a forca da arte da retdrica. ”

288 No texto grego, 312 ¢ 1-4: Oepaneioar avipi, ¢ piic, copiotij: 611 6¢ mote 6 Gopiotic éotiv, Qovudlo’ Gv &i
oloBa. xaitor &i TobT' dyvoeic, 000¢ St Tapadidwes Ty wuynv olola, obt’ &i dyaldd obt' ei koxd mpdyuaat.

289 No texto grego, 454 e 11: 7 pnropixn dpa, w¢ foixev, merboic (454 a 1-2): dnuiovpyds éotiv misrevtikijc AL’ ov
0100.0KOAIKTIG TTEPT TO OIKOIOV T Kal GOtKOV.

290 No texto grego, 452 d: dmep éotiv, & Zakpares, Tij dAnbeiq uéyiorov dyaldov kai aitiov duo pev élevbspioc
avroic 1oic dvlpadmoig, Gua 5 T0d dALwV dpyetv v Tif abtod méAst éxdote. 452 €: o melberv Eywy’ 0ldv T’ elvou ToiG
Adyoig kai év dikaotnpie dikaotag kol év fovdevtnpiey Povlevtog kal &v ékkAnoig ExkAnoiootog kol év dAlq
OVIAOY® TOVTL, SoTig AV TOAITIKOG OVALOYOS YiyvnTal. Kaitol &V Tty Ti] OVVAuEL 00DAOV UEV ECEIC TOV loTpov, doDAoV
08 OV ToudoTpifyVv: O 08 XpHUATIOTHS 0BTOS GAA® GVOpavioeTol ypruatilOuevos koi oty abtd, GAAd ool ¢
ovvouEve Agyerv kol meiferv o, mAnon.
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Célicles submete diferentes niveis da vida humana ao bem falar. Assim, a retérica em
seu entendimento, em sua capacidade de persuadir torna a quem dela se utiliza, 0 maior
favorecido na vida publica e privada.

Conforme demonstrado, consoante a este mesmo dialogo, a retdrica objetiva agradar
aos ouvintes e a sofistica ao convencimento, no que é possivel inferir conforme pensa Calicles,
que a retdrica em uso sofistico, além de agradar (bajular) aos ouvintes tornando-os ddceis 0s
conduz conforme os objetivos a que convém?3?,

Portanto, as consequéncias do uso da linguagem na expressdo do pensamento que
objetiva somente convencer ou agradar, ou ambos, trazem maleficios a todo o conjunto politico
da comunidade, pois intercede na vida publica e em cuja interferéncia abstrai qualquer formacéo
moral ou valor de verdade das proposicoes.

Do que se segue que a filosofia se opde a este uso do Adyog e, naturalmente se coloca
em rivalidade a prépria formacao politica tanto dos governantes como dos governados.

E ao invés de tornar livres aos homens pela retorica, como a entende Calicles, dar-se-a
0 exato contrario, o individuo torna-se aprisionado em seus efeitos devastadores, porquanto
passa a crer que sabe 0 que nao sabe e, ainda, ird considerar que a refutacdo é extremamente
ofensiva ndo adquirindo o entendimento de quanto seu efeito é positivo a woys.

Homens assim jamais poderiam consoante 0 pensamento de Platdo, ocupar cargos
publicos, pois seus discursos objetivariam somente a interesses egoisticos de seu proprio carater
gue inevitavelmente estariam submetidos aos seus apetites ndo racionais e ndo condizentes com
a virtude.

Encontra-se mediante a sugerida interpretagdo, util colaboracdo de Rogue (2005, p.21)
No que se segue:

[...] S6 o logos pode dizer o ser. Sécrates tem de combater uma ilusdo tenaz
em seus interlocutores. Cada um, sabendo falar, imagina, por consequéncia,
que sabe. Mas ndo é este o0 caso. Saber falar ndo é suficiente; é preciso bem
falar e, sobretudo, saber malograr as aparéncias de verdade dos discursos
daqueles que apenas falardo bem.

Ou seja, falar bem em sentido persuasivo ndo € e ndo pode ser considerado como

equivalente de falar a verdade (a1n68éc Aéyor). E a expressédo da verdade apenas pode encontrar

291 Consoante ao que infere GRUBE (1987, p. 326-27): “Em primeiro lugar a oratoria deveria se basear na
psicologia [...] Os retoricos e demais artistas perdem de vista o objetivo moral de seu oficio, e seu Unico objetivo
passa a ser o prazer dos seus ouvintes.
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consonancia com o uso proposto pela linguagem filoséfica em procura da fundamentacdo
primeira da virtude, da politica e do conhecimento?®2,
Compreende-se assim a ironia de Socrates quando este ajuiza a Polo (Gorgias, 448 e):

“Do que Polo falou, tornou-se evidente que ele se tem dedicado mais a arte retdrica do que a da

conversagao?%, »

Ademais, Sdcrates defende o argumento de que os longos discursos retdricos servem
como empecilho a conversacdo (dialéyecfar) filosdfica, pois que anula quase que
integralmente, o uso da pergunta, tornando-se um entrave ao raciocinio dialético. Pois este deve
ser o tipo de método de raciocinio a orientar o movimento do pensamento?®,

No uso do método de raciocinio dialético, por principio, os debatedores devem alegrar-
se em serem refutados (éleyyfévrwv), porquanto propicia a abertura necessario, como
sugestionado a formacdo de crencas verdadeiras justificadas e, e isto é fundamental, a
purificacdo da woysj, viabilizando assim o caminho para o conhecimento, o cuidado e o dominio
de si. Sobre o caréter positivo da refutacdo encontra-se Gorgias (458 a-b):

[Incluo-me] entre as pessoas que tem prazer em serem refutadas, no caso de
afirmarem alguma inverdade, e prazer também em refutar os outros, se ndo
estiver certo, do mesmo modo, o que disserem, e que tanto se alegram com
serem refutadas como em refutarem. Do meu lado, considero ser preferivel ser
refutado, por ser mais vantajoso ver-se alguém livre do maior dos males, do
que livra dele outra pessoa. No meu modo de pensar, ndo ha nada e tdo nocivas
consequéncias para 0 homem como admitir opinido (dd&a) errdnea sobre o
assunto com que nos ocupamos. Se me declarares que tu [Gorgias] também

292 Também em Rogue encontra-se, infere-se, uma aproximagdo com o trabalho dialdgico de Sécrates a propor a
todo instante a unido entre o logos e a ética e, portanto uma critica a sofistica por esta desconsiderar esta relagao
necessaria, entende-se a toda filosofia, a0 menos com critério de certeza, a toda filosofia antiga. O que, em grande
medida, aproxima nesta interpretacdo, daquela inferéncia aristotélica demonstrada do conceito do sofista como
distanciado em seu discurso, de todo e qualquer proposito moral. Assere o autor (2005, p. 19): “No fundamento
do procedimento do Sdcrates dos primeiros didlogos ha, esta constatacdo da neutralidade inaceitavel do logos [...]
A filosofia advém pelo escandalo da neutralidade da linguagem, ao dar a si mesma como ideal uma linguagem em
si mesma normativa, que realiza novamente a unido perdida do ético e do discurso. ” Considerando possiveis
diferencas entre o SAcrates histdrico e Platdo, esta, com certeza, ndo é uma destas.

293 No texto, Fedro, 448 d 6-9: odk, &i attd ye ooi foviouéve éotiv amoxpiveclou, AL oD GV 1idi0v 68. Sijiog
Yp ot TEA0g Kol EC v eipnicey 611 TV KOAODUEVRY pRTopiKkiv udAlov usueiétnkey §j doiéyecOar. O mesmo sentido
equivalente aparece também no didlogo Protagoras (334 c-d), Sécrates de forma cdmica e irdnica, assere, logo
depois de Protagoras ter proferido seu discurso e ser aplaudido pelos ouvintes: “Protagoras, sou um sujeito de
memaria muito fraca; se alguém me dirige um discurso longo, fico incapaz de acompanhar o assunto em debate.
Como agora: se eu, porventura, fosse surdo, e tu quisesses conversar comigo, terias de convir que era preciso falar
mais alto do que com outras pessoas. O mesmo se passa heste instante: como vieste encontrar um individuo
esquecido, aperta um tanto tuas respostas e deixa-as mais curtas, caso queiras que te acompanhe. ”

29 |é-se na Republica (533 c-d): “O método da dialética ¢ o {inico que procede, por meio da destruigdo das
hipoteses, a caminho do auténtico principio, a fim de tornar seguros os seus resultados, e que realmente arrasta aos
poucos os olhos da alma da espécie de lodo béarbaro em que esta atolada e eleva-os as alturas [...] ” No texto grego,
533 ¢ 7-8: odKodv, #v &' €y, 1 Sty pEOodoc udvy tadty mopevetal, To¢ brobécelc avaipodoa, ' abTy THY
dpynv 533 d 1-4 iva Pefoucdbontar, kai @ vt &v PopPopw PopPopikd Tivi TO TS WOYTIS GUUG KOTOPWPVYUEVOY
ipéua kel kol avdyet Gvo, ovvepifoig kai ocoumepiaywyoic ypwudvy alc SiAbouev téyvoug:
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és assim, poderemos conversar; mas se fores de parecer que convém ficarmos
por aqui, demos por terminado o assunto e suspendamos o coléquio?®.

E relevante Sdcrates considerar prazeroso a ocorréncia da refutagdo. Porquanto isto
corresponde a sair da simples opinido, rompendo com o maleficio de ter-se crencas falsas que
somente prejudicam a woys enquanto inteligéncia e condutora da acdo moral e, da mesma
forma, da conduta politica.

Considerando-se valido o argumento que ajuiza ser o pensamento e discurso 0 mesmo,
conforme a seguinte assercdo do dialogo Sofista (263 €): “Pensamento e discurso sdo, pois, a
mesma coisa, salvo que € ao dialogo interior e silencioso da alma consigo mesma, que
chamamos pensamento (no texto, ao contrario de outros dialogos, o termo equivalente para
pensamento é dicvoia)?®. ”

Se o0 pensamento € dialogo interior consigo, 0 mesmo principio deve orientar a
expressao do pensamento, ou seja, 0 dialogo deve ser a maneira escolhida para filosofar e
apresentar os discursos filosoficos.

Ainda no didlogo Sofista (263 e — 264 b) encontram-se relevantes argumentos sobre a
relacdo entre pensamento e discurso:

Sabemos, além disso, que ha, no discurso, o seguinte [...] Afirmacdo e
negacdo. Quando, pois, se da na alma, em pensamento, silenciosamente,
havera outra palavra para designa-lo além de opinido? Quando, ao contrério,
ela se apresenta, ndo mais espontaneamente, mas por intermédio da sensacao,
este estado de espirito podera ser corretamente designado por imaginagéo, ou
havera ainda outra palavra? Desde que ha, como vimos, discurso verdadeiro e
falso, e que, no discurso, distinguimos o0 pensamento que é o dialogo da alma
consigo mesma, e a opinido, que é a conclusdo do pensamento, e esse estado
de espirito que designamos por imaginacao, que é a combinagdo de sensagao
e opinido, é inevitavel que, pelo seu parentesco com discurso, algumas delas
sejam algumas vezes, falsas®®’.

29 No texto grego, 458 a 3-8: tdv 1jdéwg uev &v éeyyOéviwy i T i 6Anbic Jéym, 1déwe 8' v éeyéaviwy &f Tic T
Un 6An0eg Agyoi, otk dndéotepov uevdv éreyy0svrwy 1 éleyéaviwv: ueilov yop avto ayocé?ov nyovuol, Somep ,uelCov
dyafov éotrv avTov dmoilayijvor kakod Tod ,usylarov 7 GAhov dralralar. 0VIEY yop 01,uaz T060DTOV KOKOV glvan
av@pwna} Soov 66&a (458 b 1-3): wevdiic mepi v Toyydver viv fuiv 6 Adyoc dv. &i ugv odv kai od @i T0100T0C
elvau, S1adeydusdo. el 5 koi Soxel ypifvar édv, éduev fion yaiperv kol S10ABWUEY TOV AGyov.

2% No texto grego, 263 e 3-5: 0txodV d16voia uev kai A6yog TabToV: TARY 6 UEV EVIOg Tiic Woyiic Tpog abthy S16A0yog
Avev PwViS y1yvouevos todt’ avto fuiv éxwvouaotn, 510'cvoza

27 No texto grego, 263 e 10: xkai v év Adyois ye ab iouev évov (263 e 12): pdorv e kai drdpacty. (264 a 1-2):
Stav 0By 10070 &V Woyii KaTd S1GVvoLay EyylyviToL T OLYiiC, TARY 50cfng gxalg du mpooeimys avTo; (264 2 4-6): 7 o'
Stav uij k00" avto dlAé o1’ aicOicews mapii Tivi, 0 To100TOV Al WAbog Gp’ oIV Te Spldss simeiv Erepdv T wARY
pavtaciav, (264 a 8-9): obkodv émeinep Adyoc GAnONC v kai wevdic, tobtwv 8' épdvy Sidvolo gy abTiic Tpog
oty yoyiic didloyog, (264 b 1-3): dola d¢ diavoiag drotelevyoig, “paivetor” d¢ & Aéyouev ovuueilis aicOnioewg
Kl 66ENS, Gvayin O kail ToBTwY () A0y ovyyevdy vy wevdi] [te] abtdv évia kai éviote eivau.
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Por conseguinte, conforme ao argumento exposto no Sofista o pensamento é uma
espécie de didlogo consigo, onde existe o exercicio dialético entre o negar e a afirmacgdo. O
método de raciocinio dialético-filosofico ao utilizar-se de perguntas e respostas, impde a woyr
condicdes para resolugdes tedricas, porém também préaticas, o que demanda em consequéncia
pesar sobre os fundamentos e os resultados do pensamento e das agdes.

Neste proposito ndo se deixard enganar mediante as semelhancas, como a que ha entre
0 lobo e o cdo. Pois, 0 pensamento habituado ao exame de si prdprio e a aceitacdo nao revoltosa
das necessarias refutacfes, nao serd facilmente ludibriado pelos ornamentos retoricos e pelos
sofismas.

T. Szlezak (2005. p.62) ao analisar o telos da comunicacao pondera:
A meta da comunicagdo do conhecimento ¢ ‘clareza e certeza’ [...] Essa meta
sO pode ser alcangada por meio do logos vivo da oralidade, mas, como Platéo
entende o logos escrito como imagem (eidolon) do oral (Fedro, 276 a 8-9), a
escrita também deve, em Gltimo termo, visar a mesma meta, ainda que jamais
a possa alcancar.

A partir da sugerida interpretacdo de Szlezdk compreende-se 0 uso intencional do
didlogo como o modo escolhido propositadamente para a expressdo da filosofia platdnica.
Infere-se que a palavra falada sempre dispGe da possibilidade de abertura, de perguntas, e do
necessario espaco para o contraditorio.

A forma dialogal (oral ou escrita) viabiliza a utilizagdo do raciocinante método dialético
de Platdo. A propria dialética (diadexmix)?®® € uma prética dialogica. O helenista francés Jean
Brun (1994, p. 159) corrobora com a argumentacao acima quando infere:

A virtude do diéalogo ¢ insubstituivel, pois implica a presenca de dois seres
gue procuram comunicar; Socrates desconfiou da escrita na qual v& um
simples meio de provocar a rememoragdo, mas nao aquilo capaz de substituir
a reminiscéncia [...] ndo se interroga um livro, mas interroga-se um homem.
Assim, a escrita, primeira técnica da comunicacgdo surge a Socrates ndo como
aquilo que retne os homens uns com os outros, mas como aquilo que os afasta
com a sua pretensdo de substituir o Logos.

Embora Szlezak alerte que a escrita, mesmo dial6gica, embora tente captar “o logos

vivo da oralidade nunca o pode alcancar de forma plena”?®°.

2% para GOLDSCHMIDT, V. (2002, p 9-10): “Séo 5 as etapas que caracterizam a dialética: a Imagem, que é o
ponto de partida a partir das coisas sensiveis, atua-se na elaboracéo das hipéteses; a Definicdo que corresponde as
qualidades do objeto investigado, onde temos a busca da hip6tese-definicéo; a esséncia que corresponde a ascensao
de hipotese a hipotese até o principio de tudo; até chegar a ciéncia perfeita que corresponde ao Bem. ”

299 Assere GADAMER, H. (2002, p. 429): “O dialogo socratico de cunho platonico é sem divida um género muito
especial de conversagdo, conduzida por um interlocutor e seguida pelo outro, queira ou ndo [...] nele ndo se refutam
as palavras, mas a alma do outo. O dialogo socratico nao é nenhum jogo esotérico de disfarces para ocultar um
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Porém, conforme a interpretacéo do autor, as “doutrinas ndo-escritas” estdo anunciadas

no proprio didlogo platénico, o que Ihe serve de justificacdo, para de sua parte, apoiar tal eixo

300

de interpretacdo dos Dialogos®™", mas de maneira interna (como ponto de partida) aos proprios

dialogos, e ndo somente através de fontes externas®:,

A questdo pertinente é que Platdo escreve. Eis um fato incontestavel, e neste sentido
sugere-se que a forma dialdgica € insubstituivel para interpretar a Platdo. Portanto, nesta analise
do texto, tem-se a persistente critica ao uso que os sofistas apresentam da retorica.

Do que se segue que ndo esta habilitado a orientar o pensamento do outro se ndo orienta
satisfatoriamente o seu prdprio e, da mesma forma, como ensinar a virtude se ndo a procuram
verdadeiramente? Assim, expde-se no Fedro (269 b-c) o seguinte argumento:

Esses homens, em virtude da sua incapacidade para discernir, limitaram-se
aos conhecimentos bésicos sobre a arte, julgando ter aprendido a propria
retorica [assim como aquele que soubesse afinar uma corda, julgasse ser
conhecedor da harmonia, cfr. 268 e]. Assim ensinam aos outros, estando
convencidos de que formam oradores perfeitos, e pensam que 0S seus

saber mais fundamental. E a verdadeira realizacdo da anamnesis, da recordacio pensante, a Unica recordagio
possivel para a alma decaida na finitude do corpéreo e que realiza como conversagdo. ”

300 Conforme o autor (SZLEZAK, 2005, p. 185): “Os dialogos devem ser lidos como fragmentos da filosofia de
Platdo que apontam para além de si mesmos. ” Da mesma forma considera-se coerente o que diz Hans Kramer,
sobre certo argumento de REALE (apéndice, 2004, p. 545): “Portanto, conclui Reale, a explicagdo na sua forma
mais alta, ou seja, na forma em que deveria ser desenvolvida no projetado filésofo, deveria ficar no d&mbito da
oralidade e do ndo-escrito: o filésofo so pode ser essencialmente um ‘escrito na alma’ (Fedro 276 a), realizado de
maneira efetiva desse modo e ndo num dialogo literario. ” Ora, ¢ evidente que a escrita verdadeira deve ser feita
na alma, pois que se trata de uma conversao e de uma ascese €, por isso, ndo é apenas racional, mas também mistico
e espiritual. Mas isso anula o texto dialégico? O que este oferece ao fildsofo? Cré-se que ndo. E, conforme
entendemos, Reale, Kramer e Szlezak consentiriam com esta argumentacao.

301 Conforme a argumentagdo demonstrada, assere BRISSON, L. (2003, p. 94): “Por ndo ser uma imitagdo do
discurso vivo (que antes de ser proferido oralmente, € escrito na alma), o discurso escrito apresenta algumas
caréncias que sdo também outros tantos inconvenientes: 1) ele ndo pode escolher seus destinatarios; 2) ele ndo
pode responder as questdes que se gostaria de lhe propor; 3) e sobretudo ele ndo pode defender-se sem a assisténcia
daquele que o comp6s. Em definitivo, a escrita apresenta uma Unica vantagem, a de facilitar a rememoragéo, pois
ela permite uma conservagdo, por assim dizer, perpétua da informagao, ‘independentemente’ da intervencao de
uma memodria individual. Mas jamais a escrita podera substituir a verdadeira memdria e, sobretudo a reminiscéncia
em que consiste, na alma humana, o conhecimento inteligivel [...] ndo é porque alguém possui nas estantes de sua
biblioteca todos os livros escritos sobre a teoria da relatividade que ele compreende alguma coisa sobre a
relatividade. ” Seria pura especulacdo afirmar que devido a esta desconfianca do discurso escrito, SGcrates
recusara-se a escrever, mas ndo seria absurdo. Porém, como considerar-se esta mesma questdo a Platdo que
escreveu uma extensa obra? O que entdo justificaria o uso claro e extensivo da escrita? E mais, haveria no discurso
ndo-escrito, conteldo especificos ao grupo esotérico? Platdo ainda seria mais pitagorico do que se supde? Estas e
outras questdes levaram a muitos seguidores de Schleiermacher, e ele préprio, a desconsiderar a questdo da
existéncia de doutrinas esotéricas, aos iniciados, frequentadores da Academia. Neste sentido tudo estaria contido
nos proprios didlogos. Dificil desconsiderar a propositiva de Schleiermacher, embora, os argumentos de Szlez&k
sejam extremamente consistentes e dificeis de refutar. Todavia, a extensdo da producéo platdnica em forma
dialégica ndo pode ser desconsiderada, como efetivamente uma eficiente maneira de transmitir, via escritura, o
discurso produzido da filosofia, tornando assim equivalentes a fala e a forma dialdgica. Parece ser esta a
interpretagdo de FOUCAULT, M. (2010, p. 299) sobre o Fedro, propde: “Platdo ndo coloca, em absoluto, de um
lado, o que seria o discurso oral (o logos) e, de outro, o discurso escrito. Cumpre observar que, ao longo do texto,
ao longo de essa quarte parte [do Fedro], a palavra logos se refere ora ao discurso escrito, ora ao discurso oral, ora
ao discurso que ndo se determina se é escrito ou oral. ” Cabe ainda a pergunta: Teria Platdo pressentido
intuitivamente a funcéo forte da escrita nas sociedades vindouras?
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discipulos devem procurar falar sobre qualquer tema, sempre de modo
persuasivo3®?,

Existe uma relacdo necessaria entre linguagem filoséfica e método de raciocinio
dialético, uma néo prescinde da outra para Platdo. E, como o objetivo dos discursos filoséficos
sdo a formacé&o/transformacéo da woys, deve ter em conta a existéncia de diferentes tipos de
alma. Por conseguinte, os diferentes tipos de discursos devem tornarem-se equivalentes aos

diferentes tipos de alma. Assim adverte Sécrates no Fedro (271 b):

[...] torna-se necessério estabelecer uma revisdo das relagdes causais,
estabelecendo a correspondéncia entre cada género e ensinando, a seguir, qual
a espécie de discurso necessario para persuadir cada alma, apontar a
causalidade desse fato e 0s motivos porque umas almas se deixam convencer
por um género determinado, e, outras, se mantem alheias as tentativas de
persuasao®®,

Este argumento do Fedro carrega consigo a questdo demonstrada anteriormente sobre
os empecilhos que inviabilizam a realizacdo do dominio de si mesmo. Porquanto o alcance
deste dominio serd medido conforme a natureza preponderante a existir na yuys. Contudo,
como ajuizado, a ninguém ha empecilho deste senhorio de si mesmo no sentido de que todos
tém por sua origem, divina, a poténcia existente para dominar-se.

E 0 mesmo se segue a formacédo/configuracéo das diferentes virtudes, que em verdade
s&0 unas, mas variadas em suas manifestagdes conforme o “momento” existencial que cada qual

se encontre e consoante a educacao recebida.

302 No texto grego, 269 b 4-8: “d Paidpé 1e ki ZdKpates, ob ypi YOIETAIVELY GAAGL ovYyIyVdoKELY, & TIVeS i)
émiorduevor dialéyeaboun dovvaror &ygvovio dpicacbor ti mwot' oty pnropixy, €k 0 T0vTOL TOV TABOVS TO TPO THS
Exvng dvayraio puoldipoza &yovieg prropiknv @nlnoav (269 ¢ 1-5): nopnrévau, kol tadra o5 diddokovieg dAAovg
nyodvial opLo1v TEAEWS PRTopIKY 0ed1dayBat, 10 0 Eéxaota ToVTWY THOVAS Aéyely 1€ Kol TO Glov ovviotaobal,
00UV Epyov <6v>, avtovg Jelv map' EavTAVY T00¢ HabnTogs opdv mopileabor év toic Aoyoia”.

303 No texto grego, 271 b 1-4: tpitov 5¢ 01 diaralduevos 1 Adywv te Kai woyiic yévy kai T TobTwv Tabiuata disiot
RGeS aiTiag, TPOTOaPUOTIWY EKATTOV EKGoTE Kai S10GoKMY oio 0boa V' ofwv Adywv o' fiv aitiav &£ Gvéykne 1 usv
weibetaa, 1 0¢ ameifei. O argumento contribui para explicar as retencBes de saber que existe em cada dialogo.
Incluindo-se a particularidade dos dialogos iniciais, cujos argumentos textuais sdo aporéticos, ou seja, a negativa
da conclusdo definitiva. Porquanto, muito ainda seria acrescentado para superar este uso. Consoante a este
raciocinio corrobora MCCQY (2010, p. 167) oferecendo como exemplo o didlogo Teeteto: “O resultado do Teeteto
ndo é uma simples aporia [acreditamos que nenhuma aporia nos dialogos platdnicos é uma simples aporia]: eles
aprenderam muito sobre a natureza do conhecimento chegando a compreensdo do que ele ndo é. Teeteto, por
exemplo, agora entende que o julgamento é um elemento importante do pensamento e que a percepgao por si so
ndo da conta. Contudo, Socrates também afirma que nem ele nem Teeteto tém conhecimento completo de todo o
conhecimento. Eles sdo como os estudantes do exemplo de Socrates: as vezes vdo bem nas aulas, as vezes sdo um
passo equivocado. ” O entre colchetes na citagdo é autoria nossa.
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Assim pode ser mais premente a alguns falar-lhes da coragem, a outros da temperanca,
a outro tanto da justica e assim sucessivamente. Afinal ndo se pode ensinar a um estudante
primario algum contetido especifico da Universidade®*,

E este € 0 ponto, ou seja, a preocupacao filosofica de ensinar verdadeiramente a yoyrj a
melhor conduzir-se na existéncia de maneira independente da fungéo que esta desempenhe no
conjunto.

Cada individualidade ao contribuir de maneira o mais eficaz possivel ter-se-a garantida
a harmonia do conjunto. Cré-se que toda a divisdo social que Platdo desenvolve em sua teoria
de Estado, seja na Republica, nas Leis ou mesmo nas questdes do Politico tem por fundamento
0 principio de cada qual possui o dever de fazer o seu melhor na elaboragdo/construcéo de um
Estado mais perfeito possivel em que vigore a racionalidade, a virtude e leis que assegurem a
harmonia da comunidade politica.

Porém nada disto torna-se viavel sem a correta utilizacdo do Adyog. Para tanto fora
primordial a Platdo entrar em combate com a retorica, a sofistica e, também com a poesia e a
mitologia e religido tradicionais.

Platdo se aproveita do existente ao mundo grego para ai incluir novos fundamentos. Em
consequéncia tornar-se imperativo oferecer proposi¢des positivas que se fundamentassem em
novos principios.

Neste proposito a elaboracdo da teoria da woy# com as questdes pertinentes a esta, tais
como, a imortalidade, a wazdeia, a divisdo social e politica do Estado, o discurso e o saber

pertinentes a filosofia, 0s vicios e as virtudes, a purificacdo, o dialogo.

304 Em sentido aproximado encontra-se no Fedro (271 d; 272b): “Tendo em vista que a funcéo do discurso consiste
na arte de conduzir as almas, na arte da psicogogia, quem pretende tornar-se um orador de talento deve conhecer
guantas sdo as formas existentes na alma. Ora, h&d muitas espécies de homens, o que os leva a possuir caracteres
diferentes. Uma vez estes caracteres discriminados, cumpre discriminar as variedades dos discursos. H4 homens
gue serdo persuadidos, inclusivamente as suas convicgdes, enquanto outros ha que se manterdo impermeaveis a
influéncia desses discursos. O orador que tenha refletido o suficiente sobre estas determinacgdes deve discernir com
rapidez, na vida pratica, 0 momento apropriado para utilizar uma ou outras formas de discurso, ter o faro muito
apurado, para seguir a pista mais conveniente. De outra maneira, hunca chegara a saber mais do que sabia, quando
ainda frequentava a escola. Mas, quando se encontrar em condicdes de saber qual a espécie de discurso adequado
a persuadir qualquer homem, quando, posto em frente de um individuo, for capaz de dizer para si mesmo: ‘eis o
homem, eis a natureza que os mestres descreveram; agora que se encontra na minha presenca, eis que vou utilizar
o discurso apropriado para o persuadir da maneira conveniente’ — quando, dizia eu, reunir todas estas condices,
guando souber o momento em que deve calar-se e 0 momento em que deve intervir, quando souber fazer uso
correto do estilo conciso, do estilo piedoso, capaz de provocar e veemente indignacgéo, ou de qualquer outra forma
de discurso, sabendo distinguir o oportuno do inoportuno, nesse momento a arte atingiu a beleza e a perfei¢do. Até
a esse momento, ndo! ”
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Do que se segue que se o dominio de si mesmo sendo o dominio da propria woys; sobre
ela mesma, perpassa a inevitabilidade de persuadir-se a si sobre 0 saber necessario que propicia
uma conduta ético-existencial condizente com a espiritualidade.

A filosofia de Platdo é em esséncia esta relacdo o espiritual, no exato sentido que Hadot
oferece a esta espiritualidade. Os exercicios espirituais da filosofia platbnica nada mais sdo que
veiculos para justamente viabilizar este vinculo entre 0 homem e deus. Entre o sensivel e 0
inteligivel, entre as virtudes e a unidade.

Somente a yoyr que realiza plenamente a éyxparera € digna de exercer o poder politico.
Contudo, como se sugere, mediante a interpretacdo da prépria escatologia de Platdo, cada um a
seu turno lograra esta poténcia superior a existir na individualidade de cada pessoa humana.

Porém, esta condicdo ndo abstrai a necessidade de propor mecanismos que promovam
o0 aperfeicoamento de si.

E valido asserir que o proprio filésofo, enquanto tal, ndo esta no Gltimo degrau que
aproxima o homem do divino, como é possivel apreender do seguinte argumento do Banquete
(204 b): Assim, o Deus do amor, Eros, aparece como imagem dos filésofos e como imagem do
pensar filosofico. Por isso, Diotima ajuiza: “é assim que Eros é necessariamente filosofo. Mas
enquanto fildsofo, encontra-se entre um sabio e um ndo-sabio.

E possivel inferir que se o objetivo Gltimo de todo filésofo é tornar-se sabio, logo, deve
ser de todo homem comum tornar-se fil6sofo3®.

Aprender a conhecer sua woy7 mesma para entdo saber aplicar o cuidado que a ela se
deve impor, submeter-se a correta razdeio, submeter-se a punicdes justas e ponderadas quando
estas se fazem necessarias sao exercicios que viabilizam a woysj saber diferenciar os discursos
que a elevam dos discursos que a aprisionam em seus apetites e crencas falsas.

Estes sdo 0s meios que propiciam a yuy# ter o governo de si propria. Se este é o objetivo
de Platdo como se ajuiza que o seja a partir das inferéncias referendadas da Carta VII, este fim
é fundamentalmente politico em suas duas dimensdes: na atividade de quem governa e na
atividade de quem € governado.

Do que se segue que o dominio de si mesmo é eminentemente um modelo ético-

existencial fundamentada em um novo modo de ser e conduzir-se.

305 BRISSON, L. (2010, p. 41) ajuiza que: “Quando os sucessores de Platdo, a comegar por Aristoteles, conceberam
a filosofia como forma de plenitude e a vida do filésofo como autossuficiente, eles renunciaram a filosofia de
Platdo. ”
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5 A ALEGORIA DA CAVERNA EM DETRIMENTO A TESE PROPOSTA

Como evidencia-se ao longo desta tese, 0s objetivos e a propria temética proposta ndo
se preocupa, ao menos formalmente, da teoria politica de Platdo, se assim é possivel exprimir-
se.

Antes, trata-se sobre a preparacao dos filosofos (éyxpdreia) ou dos que realmente
filosofam e se direcionam para “ir” a politica. E da mesma forma da demonstragdo que o
dominio de si “necessario a cada dia” é essencialmente politico, no sentido de que a vida (no
mundo grego) se realiza na zélig, ou seja, o individuo humano pressupde sempre uma inter-
relacdo com a comunidade na qual pertenca e, isto mesmo contribui em definitivo para que o
homem seja efetivamente humano.

Irremediavel, portanto, que a vida politica € sobretudo a vida humana em que a
existéncia ordinaria implica necessariamente fundamentos éticos que devem constituir as
experiéncias de maneira independente de sua condi¢do econdmica e social (e familiar).

Nestes propo6sitos, o presente capitulo, o Gltimo desta pesquisa, apresenta-se mais como
um adendo em que o tema escolhido para completar este estudo repousa em uma das passagens
mais conhecidas de Platdo: A “Alegoria da Caverna”.

Acredita-se que esta Ultima andlise corresponde ao que fora proposto inicialmente e
desenvolvido nos capitulos precedentes.

A Alegoria da Caverna constitui-se em uma das passagens mais conhecida dos dialogos
de Platdo. Mesmo aos leigos, ao menos ter “ouvido falar” parece ser algo comum e universal.
Aos especialistas, multiplas interpretacfes sdo apresentadas ao longo da Historia da Filosofia.

Em verdade, todo o estudioso de Platdo iniciante ou avancado, é frequentemente
estimulado a discorrer sobre este texto que compde o Livro VII do dialogo Republica. Assim,
de forma singela e despretensiosa, propde-se uma interpretacdo que esteja em consonancia a
tese proposta.

A Alegoria da Caverna consta no inicio Livro VII da Republica entre as marcacdes 514
a—519 b3%,

306 Na interpretacdo proposta acredita-se ndo ser necessario descrever 0s pormenores da narrativa que compdem
a Alegoria da Caverna, o faremos na medida da necessidade relacional aos objetivos do texto.
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Tem-se presente e exposto o “dualismo” platdnico, elemento caracteristico dos didlogos
do periodo mediano®”’. Platdo apresenta a existéncia de dois mundos que se relacionam entre
si: 0 “mundo sensivel” ou sensorial e 0 “mundo suprassensivel” ou inteligivel.

A realidade inteligivel*® ou suprassensivel corresponderia a uma realidade mais
perfeita, portanto, de semelhanga mais aproximada ao divino e em consequéncia ao Bem. Pode-
se considerar o seguinte: realidade sensivel, realidade inteligivel e o Bem, este Gltimo, estaria
mesmo para além de qualquer das Ideias que formam o Inteligivel®®.

Conforme estes juizos considerar uma plena divisao entre duas realidades nao parece
suficiente, o que condiz com a proposta de interpretar Platdo e sua filosofia como ndo-dualista
e sim triadica®'°,

Para David Ross (1976, p. 40) o que Platdo reivindica para o bem € torna-lo objeto de
desejo. Os homens podem desejar coisas que ndo sdo boas, mas elas pensam que o sdo, entdo,
deve-se ter claro o que é o bem verdadeiro, assim o desejo mais profundo, ird ter uma
correspondéncia ao supremo bem?3!*,

Prosseguindo neste raciocino de Ross**2 0 Bem n&o é o Demiurgo, encontrando-se além

deste, cuja contemplacao lhe serve de primeiro modelo ao ordenamento da realidade sensivel®2,

307 Lembramos da assertiva de REIS, M. (2007p. 384) anteriormente referendada, em cuja interpretacéo a filosofia
de Platdo ndo é dualista, mas triddica, pressupondo uma integracéo entre o que €, a alma cdsmica e o que devém.
Parte de seu argumento repousa como ajuizado na negac¢do de um “mundo das Ideias”. Embora precedentemente
tenhamos concordado com esta interpretacdo, toma-se a liberdade de nos utilizarmos de uma interpretacdo mais
tradicional para tentar éxito ao proposto, todavia, tragos desta interpretacdo sugerida estard presente. Assim
acredita-se na formacdo de uma compreensdo mais particular e original.

308 Consideramos o termo realidade mais coerente que o termo mundo. Isto, porém, ndo significa que ha duas
realidades iguais no sentido de ndo distinguiveis uma a outra.

309 Reforga-se 0 argumento de Reis, embora, também o modificamos. Substituindo assim o conceito de Alma
Cdsmica pelo Bem.

310 Conforme nota 278 desta tese. Ver tambhém capitulo 2.

311 pondera ROSS, D. (1976, p. 40): “What Plato has so far vindicated for the good is supremacy in one particular
respect, as an object of desire. Men may desire things are not good, but only if they believe them to be good, and
the deeper object of their desire is that which is good. ” Também para Ross (Ibidem, p.43-44), ndo é vélida a
identificacdo, adotada em muitos intérpretes, da ldeia do bem com Deus. Conforme Ross esta € uma leitura erronea,
feita a partir da influéncia do neoplatonismo. O leitor ira perceber que, seguiremos este sentido oferecido por Ross,
que é também o mesmo de Reale. No didlogo Criton (48 b) tem-se o seguinte: é valida “a afirmaggo de que o bem,
o belo e o justo sdo uma e a mesma coisa. ” O didlogo RepUblica rompe com esta equivaléncia em relagéo ao bem,
oferecendo a este uma significabilidade ontoldgica especial. DEVEREUX (2011, p. 304) em comentario sobre
Goldschmidt, mediante a questdo do agathon assere: “Para Goldschmidt a Gnica forma idéntica a si mesma é o
Bem. As demais necessitam de certa relagdo necessaria. ” Neste sentido ainda contribui ROBIN (1970, p. 36-37)
referindo-se a Alegoria da Caverna: “Como nio podemos falar do Bem como ele é, em si mesmo, entdo — diz
Platdo — deveremos simboliza-lo mediante uma realidade de funcdo analoga, o Sol, cuja relagdo com o mundo
sensivel é, efetivamente, idéntica a do Bem com o mundo inteligivel. Assim, a moral de Platdo, tdo perfeitamente
racional em muitos aspectos, ao desenvolver-se no concreto, €, no fundo, uma moral mistica, ja que o principio,
ao qual acaba por referir-se a apreciacao da conduta, corresponde a uma necessidade do pensamento, mas é, por
definigdo, superior a toda inteligibilidade definida.

312 \Ver nota precedente.

313 para GOLDSCHMIDT, V. (1970, p. 57): “O Deus de Platdo nio cria com matéria; é porque encontra a matéria
que ele a ordena [...] é preciso insistir sobre sua a¢do puramente ordenadora. ”
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A primeira questdo que aparece textualmente é: existe uma caverna (oznioimder) que
serve de habitacdo. Logo, em seu interior individuos a habitam.

Em certa medida é possivel colocar a suposi¢cdo de que Platdo apresenta um raciocinio
de analogia, porquanto, ha de fato um periodo especifico em que os homens (hominideos)
habitam em cavernas no sentido fisico-existencial®!“,

No sentido anélogo sugerido existiria da mesma forma uma caverna que o homem
habitaria, s6 que em sentido ndo-fisico, pois esta caverna que lhes servem de habitacdo
corresponde ao interior do préprio homem. A permanéncia neste local é direta consequéncia de
suas crengas, formada na falta de uma verdadeira waideio.

Mediante os argumentos de Sdcrates existe um imperativo: sair da caverna. Para
viabilizar este fim é necessario libertar-se dos grilh6es que mantém os individuos cativos presos
a correntes.

Sugere-se mediante a interpretacdo proposta (0 uso de analogia por Platdo entre a
caverna fisica e ndo-fisica) que as correntes que os prendem em verdade nédo sao fisicas, mas,
se equivalem as suas “visdes” particulares na forma como percebem a realidade entdo existente
para eles.

Os prisioneiros ndo podem olhar para outra direcéo e, isto significa que estdo presos a
suas certezas e convicgdes, ou seja, as suas crengas. Como anteriormente afirmado aquele que
se prende as suas crengas ndo as colocando a prova, ndo pode lograr o éxito de sairem do erro
e superarem a ignorancia.

Entdo inicia-se o segundo momento da argumentacdo como consta no texto do dialogo:
um dos prisioneiros ¢ libertado®!°. Mas quem o liberta? N&o é dificil de supor que é o fildsofo.
Entdo, portanto, ha alguém que ja ndo esta preso a grilhdes e vive “fora” do que se denomina
caverna.

Quanto ao recém libertado prople-se que para este ha o seu primeiro momento
filoséfico, no sentido de que quando este individuo Vvé, verdadeiramente, ascende ao estado
mental de admirar (Aavudlw)®®. Mas este processo ndo é rapido, ao contrario, é realizado de

maneira gradual.

314 Até que ponto os gregos disso sabiam?

315 Conforme destaca José Trindade Santos (2008, p. 87): “A saida para o exterior [da Caverna] ndo pode deixar
de significar o acesso as Formas. ” Da mesma forma, argumenta que o sentido geral da Alegoria da Caverna
“possui um sentido inesperado e pouco notado aos comentadores, este sentido é a educagdo como transformadora
da natureza humana” (Ibidem, p. 87, nota 60).

316 Consoante ao Teeteto (155 d): “A admiragdo é a verdadeira caracteristica do filosofo. Ndo tem outra origem a
filosofia. ”
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Neste processo psiquico de admiragdo 0 novo o homem comeca a pensar sobre o seu
proprio pensamento, sobre o que V& e sobre o que sdo 0s objetos que o circundam, sobretudo,
inicia a pensar o que ele mesmo é como participe deste conjunto, entdo, portanto, 0 homem déa
inicio ao filosofar.

Contudo este novo marco existencial traz consigo 7o wafog, € como no parto em que da
comodidade e seguranga do ventre materno o ser sofre ao impacto de uma nova realidade
profundamente assustadora porque desconhecida e ndo habitual ao que se estava acostumado,
mas, ainda assim indubitavelmente instigante e desafiadora.

A medida em que ocorre uma familiarizacéo e se aprimora o entendimento ao que antes
era inusitado e pavoroso. O individuo agora liberto, colocado forgcosamente ao exercicio que
ilumina o seu pensamento e viabiliza o uso pleno e correto de sua inteligéncia e racionalidade,
compreende agora, que além do que pode ser percebido pelos sentidos que compbéem a
percepcao de seu corpo, pode ele, no uso de sua inteligéncia, caracteristica primordial de sua
woynt’ chegar a contemplacdes (teorizagio/Oswpio) verdadeiras sobre a realidade.

Trata-se, portanto, de uma ascensdo do pensamento ao mais verdadeiro, o que equivale
a ascensao da propria woys humana. O individuo liberto compreende que a inteligéncia posta
em exercicio supera aos seus sentidos sensorios, embora estes sirvam de inicio, como
estimulagdo priméria ao seu pensar, nada mais.

Ate este momento o liberto iniciou-se a cuidar de si mesmo mediante o apelo interior de
conhecer ndo apenas uma realidade que o circunda, mas a saber sobre si mesmo como participe
de todo um conjunto que o circunscreve. De si mesmo compreende o conjunto e a medida que
mais se conhece mais conhece o conjunto que o integra.

A partir deste ponto no didlogo aparece uma nova necessidade: SAcrates argumenta que
é imperativo ao liberto retornar a sua antiga habitacdo no interior da caverna e promover a
libertacdo dos que 1a ainda se encontram prisioneiros.

Sabe o liberto sobre o risco iminente a existir neste ato de retorno a sua antiga morada,
porguanto, sabe ele de antem&o que os que la se encontram nao lhe dardo crédito, e 0 mais
grave, devido ao seu estado de profundo apego as suas crengas poderdo tornar-se violentos
como defesa as suas convicgoes.

E a propria agdo de encolerizar-se demonstra que ali, na interioridade daqueles

prisioneiros ndo se encontra presente a racionalidade.

317 Concorde ao capitulo 1 deste trabalho.
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Porém, este homem agora liberto filosofa e descobrira 0 motivo ao qual é valido morrer,
porquanto descobrira o sentido para o qual deve viver. Ele ndo teme a morte porque domina a

si mesmo em seus apetites®®

. O liberto ndo mais ignora o motivo pelo qual vive, isto é, sabendo,
deve agora oferecer condigdes para que outros saibam e libertem-se da ignorancia das falsas
crencas. Exatamente como com ele se fez.

Da mesma forma o liberto ndo nutre o excessivo amor por si mesmo e compreende que
ndo € o seu corpo 0 bem mais precioso, mas sua woyr, expressao de sua inteligéncia e
pensamento iluminado na luz do verdadeiro saber.

O retorno indica a manifestacéo ético-existencial do filosofo3®. O saber que possui ndo
é para si, sabe ele que deve compartilhar o que sabe, nesta partilha, retornar manifesta a
preocupacdo que o filésofo possui sobre os outros, assim sendo, 0 seu ato ético-existencial é
profundamente politico®%.

No correspondente contexto histérico da Grécia de Platdo, a politica tradicional
encontra-se fortemente vinculada ao uso da palavra. Como ajuizado precedentemente o melhor
uso da linguagem (1éyerv) manifesta o melhor uso do pensamento. Logo, a linguagem nédo pode
expressar 0 que ndo se pensa.

Deve-se assim pensar filosoficamente (com inteligéncia/évvoia) porquanto o discurso
da filosofia sempre se direciona para 0 mais verdadeiro e a sopia. DO que se segue que ndo
basta apenas pensar, € isto é importante, pois deve-se saber como pensar e em que pensar. Nisto
evidencia-se a func¢do crucial da zaideio e dos discursos que caracterizam a filosofia.

O liberto filésofo-politico que retorna é o parresiasta que ao nao temer a morte assume
0 compromisso publico para conduzir e dizer a verdade (yovyaywyio) mesmo que suas palavras

o levem a morte inevitavel®%!,

318 Neste sentido apresenta-se um raciocinio plenamente oposto ao argumento de “Cebes”, no Fédon, 62 e: “Donde
infiro, “Socrates”, precisamente o contrario do que dizias a pouco e penso que os sabios se afligiriam ao morrer e
os loucos ficariam contentes. ” No texto grego, 62 e 4-7: kaitor oftwg, & Zokpateg, Tovvavtiov eivar gikog i O
VOVOT] EAEYETO. TODG UEV YO PPOVILLODS GYOVAKTETY ATOOVIITKOVTOG TPETEL, TOVS OE APPOVAS YOIPELY.

319 para VAZ, L. (2000, p. 95-96): “Sé no retorno (a Caverna) dessa contemplagao, o ethos historico é reencontrado
para ser remodelado segundo o modelo ideal.

320 Corrobora nesta interpretacio REALE, G. (2007, p. 299): “Este ‘retorno’ é, indubitavelmente, o retorno do
filésofo-politico, o qual, se estivesse apenas seu desejo, ficaria a contemplar a verdade; mas, ao invés, superando
tal desejo, desce para tentar salvar também os outros (o verdadeiro politico, segundo Platdo, ndo ama o mando e o
poder, mas usa mando e poder como servico a Cidade, em vista da atuacdo do Bem. ”

321 Encontra-se em REALE, G. (2207, p. 299) interpretagdo semelhante: “Eis o que Platdo pretende dizer: ai de
guem rasga as ilusdes que envolvem os homens! Eles ndo toleram as verdades que subvertem os seus cémodos
sistemas de vida fundados sobre as aparéncias e sobre a parte mais fugidia do ser, e temem as verdades que invocam
a totalidade do ser e o eterno; quem lhes traz uma mensagem de verdade ontologicamente revolucionaria pode ser
condenado a morte como um charlatdo! Assim aconteceu com Socrates, o “Gnico politico verdadeiro’ da Grécia,
como Platao o chama, e assim foi e sera ou podera ser para quem quer se apresente ‘politico’ em sentido universal.”
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E justo ainda considerar que ao retornar, o liberto, inspirado pelo bem deseja a felicidade
daqueles que se encontram prisioneiros, porquanto sabe que enquanto assim permanecerem
jamais poderao alcancar a evdaiuovio.

Como ajuiza Cornford (1969, p. 17): “A felicidade consiste no esforgo para atingir a
virtude moral, ainda que o0 preco seja a pobreza, o sofrimento e até a morte. Nao devemos
desejar o bem com o fim de sermos felizes, somos felizes por desejarmos o bem. ”

E como desejar 0 bem ou o0 melhor se ndo ha saber sobre o que o bem ou o melhor é?
Neste sentido nota-se o quao fundamental é a utilizacao que a filosofia faz da retdrica. Deve-se
convencer acerca de uma realidade que esta além do até entdo conhecido e considerado real e
verdadeiro.

Contudo este convencimento externo na expressdo verdadeira do Adyog, somente sera
efetivamente realizavel, havendo no interior de cada wuoy a persuasdo de si mesma e, para tanto,
inevitavel torna-se auto refutacdo que implica o abandono completo de crencas até entdo
tomadas como verdadeiras.

As crencas falsas, a ignorancia, a pior delas que é pensar saber o que ndo se sabe ¢ real
empecilho para atingir-se a satde na oy e a evoauovia. Sobre esta Gltima encontra-se no
Gorgias (478 ¢): “E que a felicidade, ao que parece, ndo consiste em livrar-se alguém dos males,
mas em conservar-se de todo livre deles®?2?

Neste argumento Ié-se uma forte exigéncia de Sécrates quanto a conquista da felicidade
na woyrj. Pois quem teria a yoysi livre de todos os seus males? Contudo no argumento seguinte
(478 d-e) Socrates diminui a exigéncia e torna mais universalmente aplicavel a felicidade
quando ajuiza: “Felicissima, por conseguinte, ¢ a pessoa isenta de vicio na alma, pois ser isso
o maior dos males. Em segundo lugar, vem a pessoa que ficou livre do vicio®%, »

Logo, a qualquer pessoa € factivel livrar-se dos vicios e conduzir-se em seu oposto, a
virtude, e assim ser feliz. Mas esta felicidade ndo pode ser simples equivaléncia a realizagdo
pessoal, pois se assim o fosse: - Por que o fildsofo teria retornado?

Eis um ponto fundamental ao que fora proposto nesta tese: a demonstracéo de que Platéo
possui imensa preocupacdo com a formagdo em geral dos individuos. O filésofo retornara ao
interior da caverna para libertar a quem se encontrava cativo, e isto € muito significativo,
porguanto ndo bastava ser filsofo e viver seguramente da contemplacédo verdadeira, justamente

por ser filosofo ele retorna.

322 No texto grego, 478 ¢ 8-9: o6 yap todt’ v eddoupovia, ¢ oike, KaKod Gralioys, GAAG THY Gpynv undé Krijoig.
323 No texto grego, 478 d: ebdaiuovéatarog uév dpa 6 un &xwv kaxiov év woyif, éneidn tovro (478 e 1): uéyorov
TV KOKDV EPAVI.
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Tal raciocinio permite uma aproximacdo com a Carta VII quando se tem o juizo de que

[{3PR2]

para “ir” a politica ¢ imperativo governar a si mesmo. Neste sentido aquele que retorna a
caverna possui claramente o dominio de si, por isso € fildsofo e por isso retorna, porquanto a
sua preocupacado € epistémica, moral e educacional ou em uma palavra: sua preocupacgéo €
politica.

Exata correlagdo a estes argumentos encontra-se na seguinte inferéncia que Sdcrates
apresenta a Glaucon (Republica 519 e - 520 a), logo apos o término da Alegoria da Caverna:

Esqueceste-te novamente, meu amigo, que a lei ndo importa que uma classe
qualquer da cidade passe excepcionalmente bem, mas procura que isso
aconteca a totalidade dos cidaddos, harmonizando-os pela persuasdo ou pela
coacdo, e fazendo com que partilhem uns com os outros do auxilio que casa
um deles possa prestar a comunidade; ao criar homens deste na cidade, a lei
nédo o faz para deixar que cada um se volte para a atividade que Ihe aprouver,
mas para tirar partido dele para a unido da cidade®?.

Este argumento da republica claramente evidencia que Platdo sempre pensa de maneira
politica, ou seja, no conjunto da comunidade, diante desta interpretacdo ndo basta que 0s
governantes sejam fil6sofos ou filosofem, mas que cada individualidade desempenhe as suas
funcdes o melhor possivel ao bom funcionamento do conjunto.

Da mesma forma como nédo ha realizacdo ou felicidade verdadeira se somente esta for
enderecada a alguns poucos. Neste propdsito tem-se significativo argumento ajuizado no
dialogo Leis (636 €):

Agir dentro dos limites da justa medida sera uma grande felicidade para a
cidade, para o individuo ou para qualquer outro ser vivo, contudo, se
procedermos com insensatez, muito para além daqueles limites estabelecidos
pela justa medida, redundard, entdo, tudo isso num modo de vida totalmente
diverso®®,

Como precedentemente demonstrado a justa medida vincula-se a medida perfeita da
divindade. Ora, ninguém mais apto do que o filosofo para concretizar na realidade (histérica) a
politica (aproximada a ldeal)3?.

324 No texto grego, 519 e: éxeldBov, fv &' éyed, méArv, & pids, 611 VOuQ 0b T0dT0 HEAsL, STwS v T1 YEVOC &V oAl
S100epovTe €0 Tpdlel, dAL' év 6An Tij model TodTo unyoviTa éyyevécOai, GLVapPUSTIWY TODC ToAiTac me1fol Te Kai
avéyrn, moidv uetadidovar 520 1-4: GAinloic tiic dpeliac fiv Gv Ekactol 10 Ko1vov dvvaTol doty deslely Koi obToC
&Umo1dV T0100T00S GVOPOS &V Tf] molel, ovy iva. dpif] tpémealar 6ry éxaorog fovletor, AL tva koToypiitor avTOg
avTOIS €Ml TOV GVVOEGUOV THG TOAEWSG.

325 No texto grego, 636 e 1-3: el kai omdte Kol 6méoov evdaiuovel, kol méAig uoime kai ididTng Kai (Pov érav, o
0" QVemOTNUOVWIS U KoL EKTOS TAV Kaip@dV TAvovTio. v ékeive {ON.

3% Como evidencia-se no seguinte argumento encontrado no Livro V da Republica e, que também se coaduna
com a referéncia acima em destaque das Leis (636 e). Eis o argumento (Rep., 473 c-¢): “Enquanto ndo forem, ou
os filésofos reis nas cidades, ou 0s que agora se chamam reis e soberanos fildsofos genuinos e capazes, e se dé
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A seu turno todos deverdo realizar tanto a saida da Caverna como o seu imprescindivel
retorno, porquanto, sempre havera prisioneiros e, da mesma forma sempre havera filosofos®?’.

O retorno do liberto, entdo como fildsofo-politico, ou seja, como filésofo-rei ou rei-
filésofo, concretiza a acdo ético-politico-existencial daquele que tendo governado a si proprio
na unidade de sua yuyr; sabe que deve governar aos outros.

Este governo de si mesmo, quando aplicado ao conjunto, implica na
construcdo/formacéo ético-existencial de todos os membros da zéi¢ para que cada qual possa
viver o melhor possivel no uso da virtude e da razao.

Do que se conclui, efetivamente, que para haver o justo, ponderado e bom governo sobre

0s outros deve-se primordialmente aprender a ter o dominio de si mesmo.

esta coalescéncia do poder politico com a filosofia, enquanto as numerosas naturezas que atualmente seguem um
destes caminhos com exclusdo do outro ndo forme impedidas forgosamente de o fazer, ndo havera tréguas dos
males, meu caro Glaucon, para as cidades, nem sequer, julgo eu, para 0 género humano, nem antes disso sera
jamais possivel e vera a luz do sol a cidade que h& pouco descrevemos. Mas isto é o que eu ha muito hesitava em
dizer, por ver como seriam paradoxais essas afirmacfes. Efetivamente, é penoso ver que ndo ha outra felicidade
possivel, particular ou plblica. ”” No texto grego, 473 ¢ 11: éawv i, v 8' éyed, if of piAdoogpor Pacilevowory év (473
d): raic mwéiearv 1 of Paoilijc te VOV Asyduevol kal dvVAoTOL PIAOGOPIiocWOL YHoIWS T& Kol IKovAS, kai ToDTo &lg
TO0TOV GOUTEDY], OVVOUIS TE TOMTIKY Kol PLA0COQIN, TV & VDV TOPEVOUEVMYV YWpPIS ép' EKGTEPOV Ol TOALAL PVOEIS
&F Gvayrne dmoxleiofdory, ok éoti kaxdv wabdia, & pike Iabkwy, Toic Téleot, Jokd 8’ 06¢ 1@ avlpwmive yévet,
(473 e 1-5): 0v0é avty 1 molitsio Wi wote mPOTEPOV QUJ} TE E€IC TO dLVATOV KAl YAC HAlov idy, fiv viv Ady@
oeAnAvlouey. dAA6 100T6 éotv 6 &uol madar Sivov évtifnal Aéyetv, opdvTL S moAD mopd dolav pybicetar: yalemov
yap 10elv 6t 00K O GALn Tig ebdoiuoviiaeley olte idig. olte onuooiq.

327 para BOCAYUVA (2014, p.13): “E justamente o que essa visdo a partir da integragio tem a dizer que os
acorrentados, sempre apenas com um olhar parcial, ndo compreendem. Sera que hoje é diferente disso? Nos parece
gue esse mito descreve a verdade a respeito da liberdade enquanto processo fundamental de formagdo, isto €, de
educagdo do homem e sua relagdo com o verdadeiro conhecimento. Como Platdo mesmo faz Socrates dizer no fim
do mito, esse processo ndo é algo que se introduz no homem, pois nele ja se encontra, mas é da responsabilidade
de cada um desenvolvé-lo. ”
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CONSIDERAGOES FINAIS

H& na contemporaneidade uma manifesta intencdo na producdo e formacdo de
individuos em que crengas e valores, possam estar colocadas aos interesses do sistema
capitalista e da sociedade de consumo. Jogadas em uma espécie de tabuleiro existencial, estdo
pecas cruciais, para promoverem um tipo de domesticacdo sociocultural que abranja o maior
namero possivel de pessoas ao redor do mundo globalizado.

Neste sentido ndo estdo apenas os ininterruptos lancamentos da industria da tecnologia
e da informacdo. Mas também os mecanismos de educacdo que devem fundamentar as crencas
e os valores de uma mentalidade cultural e, que devem sempre prevalecer, na populacéo
mundial massificada.

Evidentemente, conforme o uso de certas diretrizes muito especificas de dominagéo e
alienacdo dos sujeitos na manipulacdo exercida na publicidade, na midia, e mesmo em
pesquisas cientificas patrocinadas por grandes redes mundiais, cujo Unico interesse, é a
permanente arrecadagéo de extensos fins lucrativos.

Corretamente o psiquiatra e psicanalista Joel Birman (2000, p. 189), expde argumentos
que contribuem a compreensdo sobre a constituicdo da sociedade “p6s-moderna”, ou seja, da
formacédo da sociedade contemporanea, infere o autor:

Ser e parecer se identificam absolutamente no discurso narcisico do
espetaculo, sendo aquele o pressuposto ontolégico dessa interpretagdo da
sociabilidade. Pela subversdo das hierarquias entre verdadeiro e falso, original
e copias, a sociabilidade narcisica € antiplaténica por exceléncia. Com isso, 0
gue o sujeito perde em interioridade ganha em exterioridade, de maneira que
aquele é marcadamente autocentrado.

Conforme o argumento (no viés psicanalitico) de Birman o que marca ontologicamente
0 sujeito p6s-moderno é justamente a sua condicdo narcisica. Ou seja, a cultura do narcisismo
forma uma sociedade onde o sujeito centrado fortemente no culto do “belo eu”, considera o
outro apenas enquanto possiblidade de gozo e usufruto, em simples procura para satisfazer
todos os seus desejos de acordo com a cultura do espetaculo®?,

Mediante tais argumentos o ser e 0 parecer se identificam plenamente, o que faz surgir,
de acordo com a argumentacédo de Birman (2000, p. 189-190):

A exaltacdo do sujeito-fora-de-si, este, antes tido pela tradicdo filos6fica como
esteredtipo da loucura, agora, passa a ocupar um lugar privilegiado porque se
identifica com a sociedade do espetaculo, ndo importa o que se é, mas sim, 0

328 Birman sua utiliza, para desdobrar seus argumentos, da obra de Debord, G. La Societé du spectacle. Paris,
Gallimard, 1994. E também: Lasch, C. The Culture of Narcissism. Nova York, Warner Basic Books, 1979.
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gue se parece ser conforme os valores vigentes do narcisismo na sociedade
‘p6s-moderna’.

Neste sentido, prossegue o autor, o sujeito dentro-de-si ndo define mais o ser do sujeito
e, “por isso mesmo as no¢des de alteridade e intersubjetividade se esvaziam e tendem ao
siléncio na sociedade narcisica do espetaculo”. Logo, ao privilegiar o exterior o individuo
perde-se de si mesmo. Apesar de autocentrado em si, existe um esvaziamento do ser mesmo do
sujeito.

Infere-se que uma das consequéncias deste “modo de ser” é a anulacdo de formas de
vida opcionais a uma massificagdo comportamental dominante. Demonstrado esta, que na
Antiguidade, entre o periodo de Sdcrates e as escolas helenisticas, haviam indmeras ofertas de
formas de vida que eram essencialmente filosoficas. Tal tradicdo perdeu-se.

Na contemporaneidade, a filosofia € comumente vista, como somente uma area de
estudo em que pesa a preparacdo de uma formacdo profissional, que objetiva ora a pesquisa,
ora & docéncia, ou a ambas.

Porém, cré-se ainda possivel considerar a filosofia algo mais, ou seja, ndo somente um
estudo que desenvolva certas habilidades cognitivas-intelectuais, mas também como
possibilidade de formas existenciais ou modos de manifestacdo de ser que, nao
necessariamente, correspondam aos anseios postulados pelo tipo de sociedade predominante de
atualidade sécio-histdrico-cultural.

Neste sentido, a filosofia se constituiria como uma oferta de ruptura. De certo modo
tudo o que rompe sugere uma fissura, uma lacuna, é nesta que se pode instaurar um novo modelo
de vida. A partir de certa crise de “si” manifesta no imperativo de renovacdo e de mudanca,
talvez se abra 0 espaco para surgir a admiracao filosofica.

Ao desiludir-se, o0 homem sairia da ilusdo criada por sua prépria inteligéncia mau
direcionada. Entdo comegaria a realmente a pensar e escolher o que realmente € significativo
para si mesmo e para a comunidade na qual participa, assim, libertando-se de seu excessivo
amor de si mesmo, conforme a terminologia de Platao, tornar-se-ia util ndo somente a si préprio,
mas fundamentalmente a comunidade na qual participa e que deve contribuir.

O “si” para Platdo nunca ¢ expressdo egoistica do psiquismo, mesmo que o seja
expressao comum nas individualidades, em que as tendéncias da concupiscéncia demonstram-
se predominantes. O “si” em Platdo, embora seja fruto de uma construgéo interna na formagao
do melhor da propria woys ndo abstrai o “outro”. A constru¢do do “si” forma-se na pratica

dialética da filosofia, em que a forma dialdégica € um exercicio de transformacdo, de
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espiritualizagdo, portanto, de cuidado. O objetivo é a formacdo/configuracdo de um existencial
ético-politico fundamentado no conceito primordial de woys.

Partindo-se da crenca tomada como verdadeira de que hd uma woyr; como
individualidade humana e, esta sofre imensos conflitos psiquicos-morais, € imprescindivel
impor a si proprio o dominio sobre si proprio. Havendo, como ha, uma woys em que domine
n&o a racionalidade, ndo a virtude, mas a for¢a, a ambicao pelo poder e pela conquista de honras
e glorias se, tal estado interior tomar o poder politico, seja este de um homem ou de um grupo,
a consequéncia sera a ruina do Estado. Do que se segue que o bios politico fundamenta-se na
moralidade, e o dominio de si expressa justamente este dominio moral que os individuos devem
impor a si mesmos.

A prépria legislacdo, que se abordou precedentemente, principalmente na tematica do
castigo, que antes do didlogo Leis ja consta do contexto do didlogo Gdérgias, demonstra a
necessidade de impor, seja por forca de lei, que os individuos se submetam ao melhor de si
quando esta possibilidade se encontra impedida, pelas forgas operantes da “faculdade”
concupiscente.

A tese dos reis filésofos, na Republica, ou a formacgédo do Conselho Noturno, no dialogo
Leis, opera uma ldgica, por vez dificil de ser corretamente compreendida na atualidade
democratica, em que esta forma de governo, ao contrario de suas considera¢fes na Antiguidade,
apresenta-se como a melhor. Acredita-se que ambas sugestdes de Platdo nada mais sdo que a
defesa de um ideal em que os mais “sdbios” ocupem o governo e fagam as leis de uma
comunidade politica.

O rebelde, o é mais das vezes por ignorancia e nao por maldade. Entdo a exemplo do
pai que guia o filho, o sébio deve guiar o incauto. E havendo persisténcia no erro ou na maldade
a punicdo deve ser severa, contudo, jamais injusta. Pois, em Plat&o, jamais pode-se abstrair a
teleologia moral do Bem. Logo, quem melhor compreende o Bem, é a este que devemos nos
submeter, seja no aconselhamento privado, seja na forma da lei.

A expressao “filosofia como forma de vida” é uma forte proposi¢do. Escolheu-se-lha porquanto
manifesta uma objetiva identidade com a filosofia na Antiguidade. Aplicando-lhe o sentido em
Platdo, desmistifica-se o rigor de excessivo intelectualismo a existir no platonismo.

O “modo de vida”, longe de diminuir o rigor filosofico racional do filosofo ateniense,
sugere haver neste uma formacao tipica no mundo antigo, a formacao espiritual do homem.
Como asserido ao longo deste trabalho, ha sempre no exercicio de filosofar algo que se revela
de extraordinéria relevancia: a profunda necessidade de formar na woyr forcas que
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correspondam ao melhor do homem, em outras palavras que manifestem a perfectibilidade do
divino e da teleologia moral do Bem.

Portanto, o conceito de filosofia como modo de vida referenciado a partir dos estudos
de Pierre Hadot, mostrou-se crucial na evidenciacao de que a filosofia na Antiguidade, ndo pode
somente ser compreendida como construcdo especifica de uma teoria, em sentido restrito de
formacdo meramente intelectiva, mas de formacdo moral e psiquica, ou seja, a partir da nogédo
de homem como ser existencial que possui um telos, uma significacdo que se coloca para além
do perceptual corporeo.

E preciso ainda convir que o conceito de “exercicios espirituais”, também se coadunam
perfeitamente a filosofia de Platdo, porquanto o platonismo é uma preparacdo para a morte,
conforme se encontra no contexto do dialogo intermédio Fédon. Ou seja, tudo o que abrange
a existéncia corpérea do homem ndo corresponde ao que € primordial ao proprio homem,
porquanto, como se evidencia no préprio conceito central de woysj, é para o inteligivel que o
homem deve movimentar-se em seus esforc¢os sobre si e em sua formacéo.

Contudo, o0 homem ndo domina a si mesmo para fugir do mundo e, nisto destaca-se as
proposicdes da Carta VII. O dominio de si mesmo é uma formacéo para dar-se o enfrentamento
correto ao mundo, de colocar-se de maneira virtuosa nas relag@es civicas que forma a pélis.

Poder-se-ia sugerir, ainda haver de certo modo, a filosofia como sendo uma forma de
vida, porquanto esta sua caracterizacdo € intrinseca a sua prdpria atividade. Se assim 0 €, a
filosofia ndo seria somente um saber que indaga e forma conceitos sobre 0 mundo, o homem e
as coisas, mas seria também um saber que transforma o “eu” mesmo dos individuos, colocando-
0s assim em consonancia com a ordem universal. E também, sugerindo a possibilidade de ter-
se responsabilidade com os acontecimentos que ocorrem devido a agdo humana no curso dos
acontecimentos.

Desde que se considere a filosofia como exercicio do pensamento que pensa o proprio
ato de pensar ndo se pode negar a sua caracteristica de critica, de refutacdo e analise, de
indagacéo e compreensdo do mundo, das coisas e de si mesmo.

Plat&o recusaria, mediante o que a sugerida compreensao de seus escritos, a “sociedade
do espetaculo”, de consumo e de “cultura narcisica”. Primeiro, porque o fundamental é o ser
das coisas e ndo como estas se parecem. Da mesma forma em que é preciso saber o que fazemos
com as coisas que conhecemos. E mais, como utilizamos na vida pratica o que se conhece pela
vida teorica. Porquanto ndo é somente a valoracdo do conhecimento em si mesmo, mas o que
fazemos com este conhecimento para a melhora da comunidade em que se vive. Do que se

segue que o retorno a Caverna é tao crucial quando a sua saida.
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Também ndo é a riqueza material que deve ser mote das a¢cBes humanas, porém é a
virtude que deve ser o fundamento das agdes. Se as virtudes devem formar-se na interioridade
de cada pessoa, a sua aquisicdo é fortemente espiritual, porquanto da-se na educagdo do
pensamento e no uso apropriado e ético, da inteligéncia, nunca prescindindo do elemento
formativo do inteligivel.

Assim a filosofia de Platdo ndo se coaduna com o materialismo ou niilismo. Ha
fortemente uma defesa do homem espiritual submetido a principios cosmoldgicos e teologicos.
Neste sentido a fundamentacéo ética de Platdo ndo se encontra no homem em si mesmo, mas
deve 0 homem formar/configurar em si o que esta além dele mesmo, o Bem e a perfectibilidade
divina.

Dominar a si proprio é dominar a vontade inferior que corresponde aos desejos e apetites
existentes na natureza humana. Neste sentido, Platéo é intelectualista ao defender a necesséria
superioridade da raz&o sobre os desejos, todavia, ndo se furtando aos prazeres puros, pois que
este compde o natural superior do homem. O dominio de si mesmo corresponde a um exercicio
interior de purificacdo e catarse, constituindo-se como exercicio espiritual que se coaduna com
a faculdade racional. Por sua vez, sendo a inteligéncia o uso que se faz da propria razao e sendo
também uma exceléncia da yoy#, 0 dominio de si é antecipa e promove a vida ética, isto ¢,
virtuosa.

Para se desenvolver esta exceléncia prépria do homem é fundamental saber o que é a
woyr e saber como se deve educa-la. Neste proposito deve-se ter cuidado e atencéo tanto a
educacao proposta como o uso que se faz dos discursos, pois que estes devem embelezar a oy,
configurando esta, de acordo com o justo e com o belo, com o0 bom e a temperanga.

Para aquele que atinge tal estado interior de dominio de si mesmo, deve este encontrar-
se em convivio com 0s outros, para que também estes atinjam este estado interno que
corresponde a felicidade e a harmonia que deve prevalecer em todos os homens e no Estado.

Nisto se verifica a filosofia grega de Platdo. N&o €, portanto, uma ascese “oriental” em
que uma elite se isola da comunidade. A relacéo intersubjetiva € fundamental para o éxito da
proposta. Trata-se no fundo de vida politica, porquanto, ndo vive o homem sozinho, precisa ele

da Cidade, da vida em comum?3?%°,

329 Faz-se referéncia ao termo, “Filosofia em comum”, que serve de titulo a obra de TIBURI, M. (2010). Apresenta
a autora o seguinte argumento que se coaduna com 0s argumentos expostos (Ibidem, p. 148): “A filosofia era em
seu inicio mais que um desejo de saber: ela existia como circunstancia do ‘estar junto’ de homens que
compartilhavam o mesmo ideal da contemplagdo. Hoje a filosofia também pode ser o encontro entre amigos que
buscam o ideal comum do conhecimento. A filosofia ¢ algo ‘em comum’ desde os seus primérdios. ”
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A transformacéo de si mesmo jamais abstrai a unidade do conjunto. Neste sentido que
0 dominio de si mesmo, embora deva prevalecer na faculdade superior do homem, ndo exclui
as demais faculdades, apenas lhe garante a devida harmonia. Do contrario, a quantos males o
homem estaria exposto mediante o controle da intemperanca e da ambicao?

A quantas enfermidades sujeitaria 0 homem a sua woy7 se ndo se dedicasse a efetiva
conquista da gyxpdreia?

Por isso acredita-se que o dominio de si mesmo tem duas dimensdes de realizacdo: a
dimensdo essencialmente filosofica, porquanto prepara a ida a politica; e a dimensdo comum
direcionada aos homens comuns. Todavia, somando-se a tese da imortalidade da woy# que ndo
pode ser ignorada e, ndo o foi nesta pesquisa, todos a seu turno realizardo o pleno dominio de
si. Do contrério, este exercicio espiritual teria diminuido seu vigor e sua necessidade.

Platdo ndo pensa a vida humana enquanto somente corporeidade, ndo poderiamos nés,
portanto, fazé-lo. Assim deve o homem a cada dia dominar-se em suas méas tendéncias. Para
tanto é preciso saber que as tem, e, nisto esta o imprescindivel papel dos discursos.

A filosofia é discursiva em sua propria esséncia e, deve mediante a sua linguagem,
converter a woys dos homens ao mais verdadeiro. Pois se 0 home se engana nas semelhancas e
nas opinides sem justificacdo como haveria ele de dominar-se? Dominar-se em qué?

A tese apresentara como proposta de pesquisa evidenciar o quanto € significativo para
a filosofia platdnica o conceito de &yxpdrera, para tanto apresentou-se como este é formado na
moudelo € N0 Uso apropriado do Adyog.

Porquanto, ninguém gue ndo fora corretamente educado mediante a correta utilizacao
dos discursos, pode chegar a conclusdo de que é imperativo dominar a si mesmo. Logo, é
imperativo convencer a si proprio, mediante uma integracdo entre pensamento e linguagem.
Pois: - Como e por que se submeter a algo, muitas vezes ndo agradavel, embora bom, se ndo
estamos convencidos da importancia do que fazemos?

O proprio Platdo teve o seu condutor neste sentido: Socrates. Possivelmente fora na
convivéncia com Socrates que Platdo absorvera que era necessario conhecer a si mesmo e saber
cuidar de sua yuys. Por isso, também se afirma que o dominio de si mesmo é o corolario tedrico-
pratico do cuidado (@epaneio) e do conhecimento de si (yvdf avtév). Estes exercicios
espirituais sdo propedéuticos aquele.

Em esséncia, o cuidado de si mesmo é um principio fundamentalmente ético. O
conhecimento de si, a rigor, determina-se como conceito epistémico. Enquanto o dominio de si
mesmo, congrega, em si proprio, estas duas fundamentacdes porquanto é exercicio ético que

intenciona 0 governo sobre as tendéncias inferiores da woys e, também epistémico pois,
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somente atinge o dominio de si mesmo quem sabe que é preciso dominar a si. Também se
evidenciara a existéncia de certos vicios que retiram ao homem a possibilidade de dominar-se
e de ser feliz, porquanto harménico em si proprio.

Imprescindivel, portanto, submeter a yoys a refutacdo de si préprio em suas falsas
crencas. O orgulhoso, aquele que dedica a si mesmo um amor excessivo, 0S invejosos, nao
podem realizar esta refutacéo, porquanto, se encontram presos a propria ignorancia de se crerem
sabedores.

Como evidenciado a partir de particular sentenca dialogo Leis a educacédo é educacao
para a virtude. Logo, trata-se de educar a yuy, isto é, de formar nesta as virtudes necessarias
para a melhor agdo. A melhor agdo condiz com as virtudes e as virtudes condizem com o
pensamento iluminado pelo Bem.

Assim o proprio pensamento € uma virtude como asserido no Alcibiades Primeiro. Nao
no sentido de ser uma virtude moral, mas no sentido de ser uma exceléncia da woy#. Todavia,
as virtudes cardeais para Platdo: a temperanca, a justica, a sabedoria e a coragem, também séo
exceléncias, embora estas também morais e, ndo somente intelectiva como o pensamento.

Contudo, todas as virtudes ou exceléncias devem ser formadas na interioridade de cada
woyn, que, por sua vez, devem apreendé-las da realidade destas, em si mesmas existentes no
inteligivel e, na divindade.

A cada vicio moral se opGe uma virtude moral. Neste prop6sito 0 dominio de si mesmo
é uma exceléncia que deve ser formada na yoy7. Quanto mais purificada a yoyr mais sera
realizavel o dominio de si, e mais condizente com o bom, 0 justo e a temperanca serdo as suas
acoes. Pois, enquanto a woyr do homem for dominada por seus desejos e apetites desmedidos,
enquanto as suas agdes e sua maneira de pensar serem fundamentadas no amor excessivo de si,
na inveja e na crenga de saber o que ndo sabe, a inteligéncia, virtude propria da woys, serd
causadora de verdadeiros males, porquanto subjugada a concupiscéncia.

Assim, torna-se coerente a questdo: - Quantas tragédias seriam evitadas se de posse de
si mesmo 0 homem se encontrasse?

Resulta do que precede que, individualidades assim formadas serdo incompativeis a
formacdo do Estado justo e a formacgdo da necesséria semelhanga com que ha de divino. O
dominio de si mesmo em Platdo constitui-se como conceito tedrico amplo que, em si mesmo, €
uma poténcia da faculdade superior da woys e, por isso mesmo, € uma virtude e uma purificacao
de si, sendo assim um exercicio espiritual por exceléncia.

O objetivo pratico, ao qual se propde, € sempre a melhor conduta ético-existencial

humanamente possivel.
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