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Dedicatoria,

Dedico este estudo, em primeiro lugar, a minha alardeadora mae, que nunca
desistiu de mim e foi a primeira a enxergar, quando quase ninguém mais via, uma
centelha de potencial académico em meio a incerteza. Foi ela quem, ao ler para
mim os mitos gregos ilustrados, sem o saber, plantou as primeiras sementes da
filosofia. Esse jardim que floresce entre o espanto e a razdo. Cada narrativa lida,
cada imagem contemplada, abriu um caminho invisivel que, mais tarde, se tornaria
o alicerce de toda esta odisseia.

Ao Igor, que compreendeu com paciéncia e ternura que a pesquisa de um mestrado
altera a orbita da vida, desloca os afetos e exige sacrificios do tempo e da presenca.
A ti, dedico minha gratiddo mais profunda, porque o pensamento, para amadurecer,
precisa também de repouso e abrigo. E foi no teu cuidado que encontrei ambos.
Nio, eu ndo estaria aqui sem o teu apoio e compreensdo. (E vocé. Sou eu. Somos
nos.)

A minha doce amiga, Adriana Sodré, companheira de “Crime ¢ Castigo” (risos),
da turma 13 do Mestrado Académico em Educacdo do PPGIELT. Cumplice de
leituras, de didlogos e de projetos. Nossas conversas, que navegaram nos mares das
tecnologias digitais e a da filosofia, mostraram-me que o pensamento ndo conhece
fronteiras, mas ele habita tanto os circuitos da técnica e rigores académicos quanto
os abismos da alma. Agradeco pela generosidade em compartilhar saberes, pela
alegria intelectual e pela beleza da tua presenga em cada discussdo filosofica e
tecnologica. Ahh! Tens razdo, Adriana, a cada dia, saimos um pouco mais da
caverna de Platao (talvez...).

Isuara, amiga e colega de labor docente. Enfrentamos o caminho do mestrado quase
que simultaneamente e sentimos, na propria experiéncia, como a escola e, por
vezes, os proprios colegas podem se tornar obstaculos. Muitas vezes, o trabalho
intelectual € tratado como algo estranho a realidade das escolas da educagao basica,
como se fosse um 6nus, € nao uma necessidade vital da pratica educativa. Sao essas
contradigdes que nos atravessaram ao longo do percurso. Deixo, entdo, em suma,
0 meu sincero agradecimento.

A todos os que, de algum modo, ofereceram palavra, gesto, siléncio ou companhia
ao longo desse percurso, meu reconhecimento. A filosofia ¢ sempre uma jornada
acompanhada, e este trabalho ¢ fruto ndo apenas de leituras, mas de vinculos; das
vozes que ecoam, das maos que sustentam e das mentes que acreditam.
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EXORDIO DO AUTOR: CONVICCOES PROPRIAS E FILOSOFICAS DE METODO
E ESTILO

Finalmente encontrei um espaco deste trabalho no qual nao tenho que carregar o peso
da responsabilidade advento da coroa da ciéncia e toda a pompa da qual faz parte a cerimoénia e
suas amenidades da comunidade erudita. Aqui, sem mascaras dramaticas da impessoalidade o
eu pode ser o que ¢, e dar sua voz e mostrar sem muitos dedos parte da esséncia bruta do
processo de sistematizag¢ao de um estudo académico, inclusive um no cosmo filoséfico. Embora,
devo dizer que aquele que me orientou de modo sensato, me deu algumas licencas de escritas,
pelas quais eu sou grato. Entao, caro leitor, essa escrita pré-textual é uma espécie de prefacio
“confessional”, pessoal e filoséfico, onde o autor emerge sem a mascara da impessoalidade
académica e se coloca como um viajante entre o mito e o /gos de si para si.

Peco, desde ja, desculpas por minhas apologias e, se porventura algumas palavras se
mostrarem 4asperas, que se reconheca nelas o ardor do pensamento, nunca a frieza da
indiferenca.

E frequente, na estrutura de uma pesquisa
cientifica, encontrar argumentos dissertativos cuja
linearidade e repeticio transformam o texto em uma
espécie de sonata monodtona, sem identidade prépria do
pesquisador. Ndo menos comuns sao os trabalhos que se
limitam a coligir uma lista copiosa de glosas citagoes,
inseridas e retiradas sem proposito estilistico ou rigor
reflexivo. Declaro, desde ja, que honrarei meus mestres
classicos, com os quais formei minha leitura e
pensamento, mas, a semelhanca de Socrates, que preferiu

a morte a renunciar suas convicgoes e suas palavras diante

de parodiadores e bajuladores, também preservarei minha » Perses armads p e/ﬂ; ninfas!
marca autoral neste estudo filosofico.
O que quero dizer ¢ que, quanto as citagoes que
fundamentam qualquer construgdo de um estudo
académico, e aqui ndo me excluo dessa regra, nao
afirmo, em hipétese alguma, que minha palavra basta por si s6. Afinal, quem sou eu diante de

Socrates e Platao, ou até mesmo dos doutissimos comentadores de seu pensamento? O que

! Fonte: HAWTHORNE, Nathaniel. Mitos gregos I: edigdo ilustrada: historias extraordinarias de herdis, deuses e
monstros para jovens leitores. [lustragdes de Walter Crane. Rio de Janeiro: Classicos Zahar, 2016.



pretendo esclarecer, portanto, é que as citagoes, embora necessarias, muitas vezes compdem
mais do que deveriam os argumentos dissertativos. Deste modo, quando a minha voz, que segue
o percurso filosofico do pensamento socratico-platonico e dos seus comentadores, nao ¢
suficiente para dizer o que desejo argumentar, passo a palavra aos proprios filésofos, que melhor
do que ninguém podem dizer sobre determinadas coisas.

A citagdo, portanto, nao ¢é a prova de algo, mas o fundamento que se insere conforme o
encadeamento das ideias, sustentando a coeréncia do discurso sem suprimir sua originalidade.
Sua funcio ¢ estrutural, ndo decorativa. Isto é, deve emergir do fluxo reflexivo como parte viva
da argumentac¢do, e nio como um apéndice. Quando bem disposta, torna-se ponte; quando
usada em excesso, degenera. Ou seja, transforma-se em artificio, em ruido que sufoca a voz do
autof.

O estilo filoséfico, sobretudo o socratico-platonico, exige esse equilibrio, ou seja, falar
com os mestres, e nao atras deles. Citar ¢ dialogar, nio esconder-se. E deixar que a tradi¢ao
respire no texto, sem que o texto se torne colagem da tradi¢ao. Assim, a citagao nao ¢ um escudo
de autoridade, mas um sopro de continuidade; um modo de prolongar, com reveréncia e
liberdade, o dialogo ininterrupto que é o proprio exercicio da filosofia.

Confesso, contudo, estimado leitor, que em certos momentos, ainda que a alguns possa
parecer insensato, julguei prudente nio soltar das maos de Socrates e de Platdo. Se assim o fiz,
foi porque reconheco neles nao apenas mestres do pensamento, mas guias na travessia dialogica
que este estudo propde. O juizo, porém, nao me cabe; devera ser feito por aqueles que aqui
buscarem algum fundamento para uma ideia, ou talvez, de modo mais fecundo, para a sensata
antitese.

De mais a mais, assim como Perseu, que as Ninfas nos concedam as dadivas para nos
preparar para a jornada. Sim, leitor, escrever é sempre uma odisseia, seja no terreno dos contos
literarios que acalentam a imaginagao, seja na dura e aspera escrita cientifica, ou, como neste
caso, na escrita filosofica; a minha predileta, porque habita o limiar entre o poético e o racional,
entre o comum e o epistémico. Que o elmo sobre nossa fronte nos preserve da opiniao e nos
mantenha firmes na busca do fundamento socratico-platonico, com retidio, bom senso e
respeito. Que as sandalias aladas nos deem leveza para percorrer o conhecido e o desconhecido,
cautelosamente, mas com alegria no passo. Que a espada seja o pensamento, afiado e leve,
certeiro e criativo.

Penso também, que nesta jornada sabendo que, por vezes, é preciso ouvir o bom
conselho que orienta e pde rédeas a alma jovem, conduzindo-a de volta ao caminho reto. Ainda

assim, percorrer veredas obliquas nao ¢ sempre erro; nelas, frequentemente, mora a descoberta.



A filosofia possui linguagem proépria, assim como a ciéncia; € os rigores de ambas, embora
necessarios, afastam por seu turno aqueles que deveriam partilhar de suas descobertas.

Por isso, nao abandonarei certas expressoes que julgo necessarias ao meu estilo, mesmo
que alguns as considerem de mau tom filoséfico ou cientifico. Como Erasmo de Rotterdam,
também me pergunto se devo “estimar o que magoa ou o que ensina e instrui”2 — e, com ele,
concluo que ha muito existe a liberdade de estilo. O pensamento, quando vivo, nao se deixa
enclausurar por convengoes formais. Ele exige voz, ritmo e temperatura. A frieza da
neutralidade e do estruturalismo pode até parecer cientifica, mas nao é menos ilusoria que o
descabido verniz do decoro das academias?.

Por conseguinte, nao farei do meu estudo um novo mecenato renascentista, em que
principes Médici, encobriam suas verrugas sob a pompa das aparéncias. O ornamento ¢ o
tumulo do pensamento. Prefiro, antes, a aspereza que revela a suavidade que disfar¢a; o estilo
que fere (mas desperta) a retérica que adormece. A filosofia, e sobretudo aquela que se pretende
aqui, a socratica-platonica, nao deve temer o incomodo, pois s6 o que inquieta forma. Volvendo
nossa alma na davida, na racionalizacdo e na idealizagio. Esta ultima como voto silencioso de
nossa quimérica esperanga para com a raga de ferro.

Dizer que ha, ainda, uma “funcdo social” na producio cientifica e filoséfica hodierna
talvez seja uma lembrancga distante: se um dia existiu, perdeu-se na memoria dos que nao se
lembram. As certezas nos traem. “Grandes homens” admiram gigantes vicios, pois os veem
como se fossem virtudes. E aquilo que ndo devia ser esquecido, a pratica viva do comum,
espirito da Hélade, a comunhao no debate e na escuta, tornou-se mito.

A funcao social da academia deveria ser ponte, nao muralha. Entretanto, ela se esconde
em seus espaldares confortaveis, entretida com rituais de pompa e prestigio, onde os “corvos”
banqueteiam entre si e esquecem o povo que os sustenta. Quando me pedem que adeque a
linguagem, hesito; nao por orgulho, mas porque nao partilho das falacias pretensiosas que
tornaram o discurso académico um dialeto autorreferente.

E sobre isso, ouve-se, entre alguns entusiastas da pesquisa em ciéncias humanas, a defesa

de que investigar ¢ perquirir o mundo material, identificar suas agruras e, a partir disso, encontrar

2 Erasmo nasceu na passagem de 27 para 28 de outubro, em Rotterdam entre 1465 e 1469, datas que oscilam de
acordo com os biografos. Cf. Erasmo de Rotterdam. Elogio da loucura. 2. ed. Sdo Paulo: Edipro, 2023. A passagem
aludida encontra-se na secdo em que Erasmo reflete sobre a liberdade do estilo e o valor educativo do riso e da
ironia.
3 O uso da expressio ¢ deliberadamente critico-retorico, dirigido ndo a pluralidade concreta das institui¢des, mas
a certos gestos, habitos, cerimonias, rituais e performances discursivas que, em determinados contextos, podem
esvaziar a experiéncia viva do pensamento filos6fico. Trata-se menos de uma acusacao institucional e mais de uma
critica de atitude, proxima, inclusive, da tradi¢@o socratica de desvelar as aparéncias de respeitabilidade que, por
vezes, se afastam do exercicio efetivo da reflexdo enquanto um modo de viver. Sigamos o debate.



respostas e propor solu¢ées. Mas, como adverte o velho provérbio, de boas intengdes o inferno
esta cheio. Diria, para além disso, que de solugoes ideais, tantas vezes engenhosas e bem-
intencionadas, o mundo ja se encheu. Doutissimas almas, em diferentes séculos, postularam
milhares de férmulas capazes de aproximar a realidade humana do legitimo campo elisio, mas,
nao raro, suas teorias sucumbiram ao primeiro contato com a concretude da existéncia.

Sou, talvez, egoista, nobre leitor, pois escrevo nio para o aplauso, mas para o dialogo
com quem busca, outro pesquisador, outro caminhante. O que aqui estd posto é o argumento
“confessional”, e apds os elementos pré-textuais o argumento dissertativo, sabendo que, como
um dia disse Marx, “restard apenas a critica roedora dos ratos” de algum repositério académico.

Nao desdenho a importancia da critica institucional, mas lamento que o pensamento
raramente ultrapasse os muros das universidades, alcangando as escolas e as familias, ou, no
vocabulario de Dostoiévski em O Idiota, a “gente comum”. Esse distanciamento ¢ o sintoma
de uma morte lenta, o meu luto pela filosofia.

A filosofia, outrora viva, definha por inani¢do de seu préprio orgulho. Morre nao de
morte recente, mas de uma longa agonia alimentada pela vaidade de seus falsos herdeiros. Nao
que me coloque como um genuino filésofo, nesse jogo dos tronos; estou mais para um
entusiasta e amante pelo conhecimento erudito do que um descendente do pensamento classico,
que o levo, devo acrescentar, sempre numa dinamica interdisciplinar, ou seja, jamais fechada.
Nao pretendo, atento leitor, de modo algum fazer uma apoteose a filosofia; o que busco ¢é
afastar-me daqueles que nao nutrem amizade sincera com o sabio e sensato conhecimento, e
que fazem da filosofia um aspero espirito, desagradavel aos olhos e aos ouvidos.

Nao apenas, a filosofia encontra-se hoje no limiar de um sono profundo, resultado do
projeto deliberado daqueles tiranos que lucram com o enfraquecimento das humanidades,
sobretudo da filosofia, que por natureza é a esséncia do saber. Ela ¢é a raiz primordial de todo
conhecimento sistematizado, a ancestral comum a todas as ciéncias modernas, é o inicio da
davida e da curiosidade imanente do homem em compreender e responder as causas e
fundamentos que explicam os fené6menos do mundo natural e humano.

E nao se engane, leitor, pois, toda agdo politica de natureza tiranica, como observou
Aristoteles, tem entre seus objetivos a degenera¢do da formagao humanizadora e a substitui¢ao
da exceléncia pela mediocridade. E que um povo nio formado pelas vias da exceléncia pensa
pouco e, por conseguinte, questiona menos. E ndo ha, sob nenhuma perspectiva ética ou moral,
num plano minimo de humanidade, defesa possivel para a tirania. Ela corrompe o que ha de
mais elevado na natureza humana. Como forma de poder, ¢ a pior das mazelas, porque nao visa

ao bem comum, mas apenas a legitimacdo de si mesma. A licenciosidade tiranica é sempre a



reciproca do heréi aquiliano, egofsta; age nao conforme as leis, mas conforme o capricho, e

torna a barbarie um modo de governo.

,

O...

se nossas escolas contassem com a mesma quantidade de “benfeitores” que se

acotovelam para apadrinhar igrejas. E sintomatico: em cada esquina de cada bairro ergue-se um

templo, mas quantas escolas, e, ouso perguntar, quantas universidades, foram realmente

construidas em nossas cidades? Cultua-se a divina ignorancia em detrimento da sabedoria, e isso

revela, no minimo, um paradigma sombrio; o de seres humanos obscurecidos pela auséncia de

inquietagoes intelectuais, guiados apenas por seu estado mais primitivo, capazes de oferecer

pouco mais que o esclarecimento dos tolos, tal como o0 homem comparado, no antigo provérbio

grego, a0 Asinus ad lyram, o jumento diante da lira.

Eis o que chamo os cinco estagios do luto da filosofia:

1.

2.

3.

4.

5.

A negagao, quando a filosofia, esquecida de si, ainda se mascara de erudicio,
fingindo florescer enquanto suas raizes ja se ressecam na esterilidade dos
discursos vazios.

A ira, quando, tomada pela consciéncia de sua perda, revolta-se contra tudo e
todos, transformando a critica em ressentimento e o didlogo em disputa pela
disputa.

A barganha, quando tenta adaptar-se ao mundo produtivista, vendendo-se em
fragmentos conceituais para sobreviver entre métricas e relatorios, negociando a
verdade pela conveniéncia. Eo estagio que se reflete, com tristeza, na realidade
da maioria das escolas publicas brasileiras de educacdo basica, que ainda
“mantém” a filosofia em seus curriculos, mas apenas como simulacro, reduzida,
barbarizada, desfigurada de sua esséncia formadora. Pior ainda, muitas vezes,
quem a ensina nao ¢ um filésofo, mas um professor deslocado de outra area,
obrigado a cumprir o conteddo sem a vivéncia do pensamento. Assim, o que
deveria ser o espago da reflexdo torna-se o da repeticao, e o dialogo que liberta
converte-se em anémica formalidade curricular.

A depressao, quando reconhece a propria impoténcia e vé-se reduzida a
ornamento retorico, um ruido cultural em meio ao frenesi das novidades.

A aceitacao, quando, purificada pelo siléncio, reencontra em si o seu antigo lume
e volta a ser o que sempre foi: amor a sabedoria, ndo espetaculo; busca do ser,

nao do parecer. Nesse estagio, o pensador ja nao lamenta a morte da filosofia,



porque compreende que ela, como a alma, jamais motre, apenas se retira, para

renascer onde ainda houver alguém que pergunte com verdade e bom senso.

E este dltimo estagio que abraco, nio como resignacio, mas como fidelidade ao espirito
socratico. O filésofo genuino, segundo Platio, nao ¢ aquele que acumula conhecimentos, mas
aquele cuja alma foi ferida pela visao do verdadeiro. Ele ¢ o que se volta do sensivel ao inteligivel;
ama a sabedoria nio por vaidade, mas por necessidade ontologica. Diferente do sofista, que
vende discursos, o filésofo ¢ movido pelo ervs do conhecimento, o desejo de ver o que é, e ndo
o que parece ser. Em sua Paideia, a alma desperta, reconhece suas sombras e aprende a governa-
las pelo /ggos. Tal homem, como ensina o vetusto Socrates, ndo teme a ignorancia, pois sabe que
o nao saber é o principio da busca.

Sou consciente de minha ignorancia e sei ser impossivel aos mortais alcangar a sabedoria
plena que é de posse dos deuses. Ainda assim, busco, como Prometen acorrentado, o fogo do
entendimento, sabendo que a esperanca, dom de Pandora, ¢ o que mantém viva a chama da
investigacao.

Serei, entdo, o transgressor. E facil falar de coragem e bom senso filoséfico quando o
perigo esta distante, mas o que faremos sob a escuridao que paira sobre 0 nosso tempo? Muitos
proclamam fidelidade a verdade e compromisso social, mas se escondem atras das muralhas
académicas. O mérito tornou-se dracma dubia. E, no entanto, toda pesquisa intelectual,
sobretudo na area educacional, deveria ecoar nas escolas, onde o pensamento germina e se
transforma em vida.

Os embates precisam ser travados e a uniao restaurada, para que a jornada da esperanga
retome sua fun¢iao humanizadora: a Paideia, formadora pela exceléncia e pelo exercicio do olhar.
E necessario recolocar o ser humano em sua dimensio ontolégica, ndo como queixa menor,
mas como causa maior. O de compreender o homem como unidade diversa, multipla no
particular e una no comum. Respeitar a ideia do humano é reconhecer que as diferengas nao
devem gerar 6dio nem dominagao.

Tal ideal s6 pode florescer sob a ditadura da razao, como diz Freud‘. Porém, nao da
razdo instrumental, mas daquela que liberta da caverna, ilumina e une. Sair da caverna ¢ tornar-
se cego as aparéncias do mundo e aprender a enxergar com a alma. E, portanto, um reconhecer,
um reaprender. Trata-se de um complexo movimento animico, que se forma pela boa palavra,

pela orientagao sensata e pela formagao excelente. Somente assim o homem pode humanizar e

4 Cf. FREUD, Sigmund; EINSTEIN, Albert. Porqué a guerra? [1932]. Lisboa: Cultura Editora, 2018. E-book
Kindle. ISBN 978-989-8886-04-8.



aperfeicoar o que ha de melhor em si, a0 passo que modera, com justi¢a e razdo, o que ha de
pior por esséncia em todos nos.

Peco ao leitor que seja complacente diante de minha verborragia. Nao escrevo apenas
enderecado a voés; é também o autor na juventude que escreve ao autor da maturidade e da
velhice, caso seja agraciado pelas Moiras com uma vida longa, para que, ao retornar a estas
paginas, encontre um ponto de inflexdo para pensar: o que mudou? Como mudamos? Em
funcao de que mudamos? Se ¢ que algo mudou. Ou, talvez, nio.

O senhora Ciéncia, como nos salmos, tu que iluminas os abismos da ignorancia, nao te
recordes dos desvarios de minha juventude, nem dos trope¢os que me seguiram como sombra
fiel; antes, acolhe-os como a rude matéria de que se talha o entendimento. Ensina-me a nao
curvar-me diante de idolos de certeza facil, mas a buscar, com animo indoémito, a verdade que
s6 se revela aos que ousam inquietar-se e disposto a “reflexao da morte” — como diz o filésofo.

De mais a mais, deixo aqui, porém, meu cordial até logo.



Indica que o poder do aprendizado estd presente
na alma de todos e que o instrumento do
aprendizado de cada um é como um olho que ndo
é capaz de ser girado da escuriddo para a luz [...]
sem efetuar um giro axial da alma inteira até que
essa se capacite a suportar contemplar o ser e o
mais resplandecente entre os seres, a saber,
aquele que dizemos que é o bem.

Platdo, A Republica
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RESUMO

Inserida na linha de pesquisa Educac¢ao, Escola e Tecnologias do Programa de P6s-Graduagao
Interdisciplinar em Educacdo, Linguagem e Tecnologias da Universidade Estadual de Goias
(PPGIELT — UEQG), esta dissertagao ousa refletir, a partir do cosmo filoséfico socratico-
platonico, a triade Liberdade, Tirania e Formacao, compreendendo a Paideia como processo
integral de formagdo da alma (psykhé — woyn). Defende-se a hipotese de que a liberdade
(eleutheria — élevbepin) ¢é realizacdo interior (endoliberdade), o autogoverno racional das
poténcias animicas orientado ao Bem (agathon — dyafov). Em contrapartida, considera-se a
tirania como sua negacao estrutural, em que a degradacdo da ordem animica, ou seja, quando
as partes dialéticas da alma subjugam a razao e instauram, no “eu” particular e na pdlis, o regime
da desmedida e da corrupcao daquilo que nos humaniza. Metodologicamente, trata-se de uma
pesquisa qualitativa, tedrico-bibliografica e hermenéutica, fundada na leitura erudita e dialdgica
do corpus socratico-platonico, no qual A Republica ocupa o nucleo literario e conceitual central.
Em torno dela dispdem-se, como obras complementares: Fédon, Fedro, Cratilo, Gorgias,
Ménon, Protagoras, Timeu, Apologia de Socrates, Banquete, Teeteto, Parménides, O Sofista,
Hipias Maior e as Cartas VII. De modo episddico, figuram como atravessamentos teoricos
Ditos e feitos memoraveis de Socrates (Memorabilia), de Xenofonte, e 4 Politica, de
Aristoteles, que dialogam criticamente com o ideal formativo da Paideia. O estudo também
articula-se a comentadores classicos e modernos, como Werner Jaeger (2013), Giovanni Reale
(2022), Jean-Pierre Vernant (2002) e Bertrand Russell (2009), e a filosofia da educacdo em
Coélho e Guimaraes (2012), cuja leitura hodierna propde ressonancia pedagogica a formagao
em exceléncia. Nao apenas, o eixo alegdrico da reflexdo € enriquecido por uma constelacao
simbdlica formada por Hesiodo, Homero, Ovidio, Shakespeare, Dostoiévski e Rotterdam, que,
em diferentes €pocas, dramatizam a tensao entre liberdade, tirania e virtude como dramas
universais. O Capitulo 1 examina o ideal da areté (dpery) como nucleo formativo do
pensamento de Platdo, compreendendo a virtude como exceléncia ética, moral, politica e
intelectual que unifica razdo, coragem, temperanga, prudéncia e justica. O Capitulo 2 discute a
tirania como degeneragdo da alma e da pdlis, evidenciando o desequilibrio ético-moral-politico
que emerge quando a razao ¢ subjugada pelas paixodes. O Capitulo 3 desenvolve a concepgao
endoliberdade, como movimento interior de autodominio racional que harmoniza as poténcias
da alma e conduz ao Bem. Os principios conceituais indicam: (i) a centralidade da formagao
como processo humanizador, na medida em que o movimento (kinésis — k1vjoew) ascensional
do intelecto ¢ o caminho pelo qual a alma se ordena a justa medida (métron — uétpov) e a justica
(diké — oixn); (i1) a tirania como corrupgdo assimétrica, na alma e na pdlis, quando a razao ¢
subjugada por paixdes desmedidas; (iii) a liberdade como efeito do dominio da razdo (logos —
Adyog) sobre os impulsos colérico e apetitivo, participando, quanto for possivel, da Ideia
universal e, por consequéncia, da exceléncia. Conclui-se que a Paideia socratico-platonica nos
d4 um paradigma formativo para repensar a formag¢do ndo como aciimulo de conhecimento,
mas como educagdo humanizadora, na qual conhecer, querer e agir se compdem sob o crivo do
logos.

Palavras-chave: Pensamento socratico-platonico; Liberdade; Endoliberdade; Tirania;
Formacao.



ZUSAMMENFASSUNG

Eingebettet in die Forschungslinie Bildung, Schule und Technologien des Interdisziplindren
Graduiertenprogramms in Bildung, Sprache und Technologien der Universidade Estadual de
Goias (PPGIELT — UEG) unternimmt diese Dissertation den Versuch, aus dem sokratisch-
platonischen philosophischen Kosmos heraus die Triade Freiheit, Tyrannei und Bildung zu
reflektieren und dabei die Paideia als integralen Prozess der Formung der Seele (psykhé — woy1)
zu begreifen. Vertreten wird die Hypothese, dass Freiheit (eleutheria — élevfepia) eine innere
Verwirklichung (Endofreiheit) ist, verstanden als rationale Selbstregierung der seelischen
Vermogen, die auf das Gute (agathon — dgyofov) hin orientiert ist. Demgegeniiber wird die
Tyrannei als ihre strukturelle Negation bestimmt, insofern sie die Degradierung der seelischen
Ordnung bezeichnet, das heifit den Zustand, in dem die dialektischen Teile der Seele die
Vernunft unterwerfen und im individuellen “Ich” wie auch in der pdlis ein Regime der
MalBlosigkeit und der Korruption dessen errichten, was uns menschlich macht. Methodologisch
handelt es sich um eine qualitative, theoretisch-bibliographische und hermeneutische
Untersuchung, gegriindet auf eine gelehrte und dialogische Lektiire des sokratisch-platonischen
Corpus, in dem Der Staat den literarischen und begrifflichen Kern bildet. Um dieses Werk
gruppieren sich erginzend: Phaidon, Phaidros, Kratylos, Gorgias, Menon, Protagoras,
Timaios, Apologie des Sokrates, Symposion, Theaitetos, Parmenides, Der Sophist, Hippias
Maior sowie der Siebte Brief. Episodisch treten als theoretische Querbeziige Xenophons
Denkwiirdigkeiten des Sokrates (Memorabilia) und Aristoteles’ Politik hinzu, die kritisch mit
dem formativen Ideal der Paideia in Dialog treten. Die Studie stiitzt sich zudem auf klassische
und moderne Kommentatoren wie Werner Jaeger (2013), Giovanni Reale (2022), Jean-Pierre
Vernant (2002) und Bertrand Russell (2009) sowie auf die Bildungsphilosophie von Coélho
und Guimaraes (2012), deren zeitgenossische Lektiire eine piddagogische Resonanz der Bildung
zur Exzellenz vorschldgt. Dartiber hinaus wird die allegorische Achse der Reflexion durch eine
symbolische Konstellation bereichert, die Hesiod, Homer, Ovid, Shakespeare, Dostojewski und
Erasmus von Rotterdam umfasst, welche in unterschiedlichen Epochen die Spannung zwischen
Freiheit, Tyrannei und Tugend als universale Dramen inszenieren. Kapitel 1 untersucht das
Ideal der areté (apetr]) als formierenden Kern des Denkens Platons und versteht Tugend als
ethische, moralische, politische und intellektuelle Exzellenz, die Vernunft, Tapferkeit,
Besonnenheit, Klugheit und Gerechtigkeit eint. Kapitel 2 diskutiert die Tyrannei als
Degeneration der Seele und der po6lis und macht das ethisch-moralisch-politische
Ungleichgewicht sichtbar, das entsteht, wenn die Vernunft den Leidenschaften unterworfen
wird. Kapitel 3 entfaltet die Konzeption der Endofreiheit als inneren Prozess rationaler
Selbstbeherrschung, der die seelischen Vermdgen harmonisiert und auf das Gute hinfiihrt. Die
konzeptuellen Leitprinzipien lauten: (i) die Zentralitét der Bildung als humanisierender Prozess,
insofern die aufsteigende Bewegung (kinésis — kivnoig) des Intellekts der Weg ist, auf dem sich
die Seele zur rechten Mitte (métron — uétpov) und zur Gerechtigkeit (dike — dixn) ordnet; (ii)
die Tyrannei als asymmetrische Korruption von Seele und pdlis, wenn die Vernunft von
maBlosen Leidenschaften beherrscht wird; (iii) die Freiheit als Effekt der Herrschaft der
Vernunft (logos — Adyog) tiber die zornhafte und die begehrende Triebkraft, wodurch — soweit
moglich — an der universalen Idee und folglich an der Exzellenz teilgehabt wird. AbschlieBend
wird gezeigt, dass die sokratisch-platonische Paideia ein formatives Paradigma bietet, um
Bildung nicht als bloe Akkumulation von Wissen zu begreifen, sondern als humanisierende
Erziechung, in der Erkennen, Wollen und Handeln unter dem Mafstab des /logos
zusammengefiihrt werden.

Schliisselworter: sokratisch-platonisches Denken; Freiheit; Endofreiheit; Tyrannei; Bildung.
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INTRODUCAO

Aqueles que buscam compreender a esséncia da Tirania, a Liberdade e a Formagao no
pensamento socratico-platonico devem, inicialmente, distinguir o que cada um desses conceitos

sdo, investigando o arkhe (¢pyn) — o ponto de partida, uma vez que:

[...] Thes € impossivel ter uma visdo real, enquanto se servirem de hipodteses que ndo
chegam a tocar-lhes, por ndo poderem justifica-las. Se se principiar por aquilo que
ndo se sabe, e se o fim ¢ as fases intermédias forem entretecidos de incognitas, que
possibilidade havera jamais de que esta concordancia se torne numa ciéncia? [...] O
método da dialética ¢ o nico que procede, por meio da destrui¢do 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 barbaro em que esta
atolada e eleva-os as alturas, utilizando como auxiliares para ajudar a conduzi-los as
artes que analisamos [a esséncia] (Platdo, Rep., Liv., VII, 533c, comentario em
colchetes proprio).

Desse modo, a relacio de unidade dialética torna possivel a passagem do
“desconhecido” [0 ndo lembrado] ao conhecimento verdadeiro. Compreender, conforme ensina
Sécrates, consiste em inteligir o que €, como veio a ser e como pode deixar de ser (Platdo, Teet.,
146e — 147¢c).

Reconhecemos que esse ponto inicial ndo pode ser demarcado com precisdo, justamente
porque essa raiz pertence ao dominio da esséncia, algo que ndo se apresenta de forma imediata,
mas apenas como possibilidade de ser recordado ou inteligido. Em vez de um ponto fixo e
estatico no tempo, falemos de movimento (kinésis — xivioew)’ de ideias. Ou seja, ¢ mais
apropriado falar de uma trajetoria tematica assim como Socrates questiona Fedro® ao sauda-lo:
“Para onde e de onde?” (Platdo, Fed., 227a).

Desse modo, pensem neste estudo como flagrante encontro casual com o pensamento
socratico-platonico, que enfatiza seu trajeto com destaque ao “onde” inicial, buscando, ao
menos, se aproximar daquilo que poderiamos chamar de a esséncia do que nos inquieta. Essa
davida, por assim dizer, € o que nos impulsiona a embarcar em uma jornada odisséica pelos
mares das problematicas que emergem das questdes proprias desta reflexdo filosofica.

Cabe explicar ao leitor que essa investigacdo ndo se restringe a um exame de problemas

especificos que podem achar correspondéncia direta na realidade imediata da formacao

5> A palavra “movimento”, em grego (kinésis — kivijoew), designa sobretudo mudanca ou variagdo. No pensamento
socratico-platonico, esse movimento € entendido em termos qualitativos, e ndo quantitativos. As transcrigdes em
grego desta e de outras palavras utilizadas na dissertagdo foram realizadas com o recurso digital Teclado grego
online, disponivel em: https://mykeyboard.org/pt/grego/#.

® O Fedro é um belo dialogo de Platdo que narra um encontro entre Socrates e o interlocutor Fedro, enquanto
caminham para fora dos muros de Atenas. A partir de um poema de Lisias, discutem os temas do amor e da retorica.
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existente tal qual ¢ praticada no mundo hodierno. Embora esses elementos sugeriram uma
rudimentar imitacdo de pressupostos de uma cultura antiga, ou seja, em um ponto no passado
distante, lembramos que, assim como as Moiras (Moirai — Moipai)’ as filhas da necessidade,
podem de algum modo agir sobre o fio do destino de homens e deuses, os helenos?® tiveram
efeito parecido sobre a sorte das culturas subsequentes, mais especificamente da ocidental.

A proposta deste estudo ndo ¢ exaltar elementos de uma cultura antiga como padrdes
para o mundo hodierno, mas por meio do fundamento ja estabelecido que pode nos direcionar,
no sentido de tratar de nossas proprias necessidades. A abordagem dos conceitos do universo
filos6fico de Socrates e Platdo, correspondente ao cosmo do ideal helénico, permite
problematizar o tema e suscitar reflexdes sobre a formagao de nossos dias, como evidenciam
Coélho e Guimaraes (2012).

Dessa forma, a leitura aqui empreendida permanece circunscrita ao pensamento
socratico-platonico, situado no horizonte erudito classico. Embora, essa reflexdo teodrica
deliberadamente, caracteriza-se também pela sua abertura e tolerancia aos diversos caminhos
da pesquisa. Assim, eventuais alusdes ao presente e literatura paralela nao constituem o nucleo
conceitual, mas apenas atravessamentos episodicos que ressaltam a atualidade residual de
questdes ja problematizadas na Antiguidade, que aqui no caso s3o: a Liberdade, a Tirania e a
Formacao.

Entdo, tudo desemboca nas profundezas da morada de Poseidon®’ (Poseidon —
Ilooeiodv), onde as ondas turbulentas das questdes repousam na tentativa de compreender
melhor as questdes filosoficas aqui em exame. Ao enfrentar esse desafio, nos deparamos com
a magnitude da problematicidade, que, por meio do didlogo com a sabedoria platonica — e,
consequentemente, com as ideias de Socrates, — que inevitavelmente, nos levam a um

entrelacamento entre os pensamentos do mestre e os do discipulo, cuja distingdo €, por vezes,

7 Na mitologia helénica, as Moiras sdo trés irmas, filhas da necessidade, que representam o destino, conhecidas
como Clotho, Laquesis e Atropos. Clotho € a que tece o fio da vida, Ldquesis mede sua extensdo e Atropos corta
o fio, simbolizando o fim da vida. Séo consideradas divindades que controlavam o destino tanto de homens quanto
de deuses. Do grego, Moirai (Moipag), significa a sorte que cabe a cada um. Para conhecer melhor o mito, Cf.
HESIODO. Teogonia: A origem dos deuses. Estudo e tradugio Jaa Torrano. Sio Paulo: Editora [luminuras, 1995.
8 Os antigos gregos chamavam a si mesmos de helenos, e a sua terra chamavam de Hélade. Gregos era uma alcunha
usada pelos romanos para se referir aos habitantes da Grécia antiga. O nome Hélade e helenos segundo algumas
historias (teogonicas) estd relacionado a unido da titdnia Ocednida, filha de Tétis € Oceano, com Prometeu que
tiveram um filho de nome Heleno — dizem ser ancestral de todos os gregos. Cf. Hesiodo. Teogonia: A origem dos
deuses.

% Poseidon ¢ uma das divindades olimpicas da mitologia helénica, irmdo de Zeus e Hades, governante do mar, dos
terremotos e dos cavalos. Na literatura homérica, representa a for¢a incontrolavel da natureza; ja em Platdo (Crit.,
113d - 121c), surge como figura mitica vinculada & fundagao de Atlantida.
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incerta!®. O que se pode constatar, de acordo com Lewis Campbell (1861)'", ao observar os
dialogos, que sdo ensaios filosoficos e literarios, e que Socrates €, sem divida, o orientador € o
motor do pensamento de Platdo.

Na visdo de Giovanni Reale (2022), ¢ como uma “mascara dramatica” que Platdo utiliza
para expressar ndo apenas suas proprias teses, mas as de seu mestre. Na realidade, Socrates ¢
mais do que o motor ou principio estruturante das concepgdes filosoficas de Platdo; ele
representa uma ruptura que inaugura um novo eixo para o pensamento filosofico helénico. Sua
abordagem coloca a gnosiologia (teoria do conhecimento — gnosis — yvdoig) no centro da
investigacdo filosofica, submetendo as questdes humanas a um exame radicalmente
racionalizado. O universo filos6fico socratico é que delimita um marco na linha temporal da
histoéria da filosofia, deixando claro tudo o que veio antes e o que se desenvolveu posteriormente
a partir de seu pensamento, estabelecendo assim a divisao entre o que € pré e pds-socratico.

Fato ¢ que existem aqueles que, litigiosamente, tentam dicotomizar os pensamentos de
Sécrates e Platdo, ignorando a continuidade e a complexidade desse elo filos6fico'?. Nao nos
cabe aqui escrutar o que pertence intelectualmente a um ou a outro. Nao distinguiremos o
universo filosofico de Socrates e de Platdo. E precisamente por essa razio que optamos pela
expressao “pensamento socratico-platonico”: porque ela traduz a continuidade, a amizade e o
mutuo atravessamento entre professor e aluno. Nossa tarefa, portanto, ndo ¢ separa-los, mas
apoiar-nos nos conceitos que se articulam aos elementos de reflexdo, a fim de examinar as
questdes ético-politico-formativas presentes no pensamento e, a partir deles, refletir em nosso
proprio tempo.

Assim posto, a cultura elaborada pelos gregos esta presente entre nos'?, ndo como eco
que nos faz lembrar e desejar repeti-la, mas como uma espécie de reverberagdo instigante.

Voltar a eles ¢ buscar a génese das questdes que ja os incomodavam e se fazem presentes nos

19 N3o ha registros de que Socrates tenha escrito algo. O filosofo defendia a busca pelo conhecimento por meio do
dialogo, considerando a escrita uma forma de simplificar o pensamento. Assim, Socrates disse, conforme Platdo
diz o que ele disse.

" PLATAO. Theaetetus. ed. Lewis Campbell. Oxford: At the University Press, 1861. Edi¢do digitalizada
disponivel em: https://archive.org/details/bub_gb 7JqCOQsPS_8C/page/n99/mode/2up. Acesso em: 12 ago.
2025). Com fito explicativo, trata-se de um exemplar impresso em 1861, scaneado e disponibilizado pelo Internet
Archive. A data de 1861 corresponde a edig@o original, mas o acesso foi feito em meio digital. Além disso, foram
utilizados, para fins interpretativos, ndo apenas o texto platénico, mas também os comentarios de Campbell
presentes na introdugdo da obra. Vale mencionar que Lewis Campbell, (nascimento em 03 de setembro de 1830 e
morte em 25 de outubro de 1908), foi um escritor escocés e estudioso cléssico, reconhecido por suas contribuigdes
a literatura e estudos de obras cléssicas.

12 Muitos estudiosos buscam estabelecer essa distingdo, sendo um dos exemplos mais notéveis o do filésofo
prussiano (atual Alemanha) Friedrich Wilhelm Nietzsche. Em “Além do Bem e do Mal: Preludio a uma Filosofia
do Futuro” (2019), ele argumenta que h4 uma separagao intelectual explicita entre Sdcrates e Platdo.

13 Cabe lembrar sobre essa parte o que Bertrand Russell diz sobre o pensamento filoséfico do qual somos herdeiros,
que: “[...] toda a filosofia ocidental ¢ filosofia grega” (2001, p. 09).
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nossos dias, como a tirania, a liberdade, a formacao e a injustica. Se ja entre os helenos, a deusa
Thémis (Oéuig)'* determina que sua filha Dike (Aixn)" abrisse os olhos e tivesse ouvidos atentos
para bem julgar os humanos, ¢ porque a injustica e tirania reinavam entre eles, conforme
explicam Ged Guimaraes e Simone Barcelos (2024). Entao, a busca pela justica e virtude em
seu sentido mais puro, transcendente ao proprio conceito de tempo, ressoa ao longo dos séculos
nas vozes dos filésofos que examinaram a condi¢do humana. Esse anseio vai além da
compreensdo dos fendmenos da natureza, aspirando atingir a consciéncia que o ser humano
possui de si mesmo e sua relagdo com conceitos que nao se limitam ao dominio do idealismo
ontologico, tampouco da percepcdo (aisthésis — aicOavouar). Esses conceitos abrangem
igualmente as esferas epistemoldgica, politica e formativa. Dentre eles: o feio e o belo, 0 bom
€ 0 mau, o justo e o injusto, o ideal e o improprio, o falso e o verdadeiro.

Nesse aspecto, lembremos que Platdo, com sua alegoria da caverna, nos convida a
refletir sobre as sombras que dancam nas paredes da nossa fragil e duvidosa percepcao,
lembrando-nos de que muitas vezes nos contentamos em viver na penumbra de uma realidade
distorcida. Assim como os prisioneiros da caverna, estamos frequentemente presos aos grilhdes
de um mundo onirico, ignorando a luz da verdade que se revela apenas quando somos
conscientes de nossa condi¢ao limitada e ousamos virar as costas para a ilusdo numa atitude
filosofica de permanente busca da verdade sobre as coisas.

Por certo, a liberdade, a tirania e a formagao ndo sao questdes exclusivas do passado,
mas desafios entranhados na memoria da histéria humana, que clamam por investigagdo e
reflexdo. Cada geragdo carrega o peso das questdes passadas, mas também a esperanca de
reparagao e mudanga. O legado da Hélade ndo ¢ um conjunto de dogmas inalteraveis, mas uma
chama que deve ser reacesa, desafiando-nos a ser melhores, enxergar e pensar racionalmente a
esséncia de tudo que nos cerca.

Nesses termos, segundo Bertrand Russell (2009), temos uma divida intelectual para com
os helenos, uma vez que, para o exercicio do pensamento filosofico, ¢ fundamental nos
dirigirmos em primeiro lugar, ao bergo, ou seja, ao pensamento classico grego, o qual buscou
explicar, pelo crivo da razdo algumas das questdes aqui retomadas.

Na Hélade, esses conceitos estavam intrinsecamente ligados a base da pratica formativa.

A educagdo, conhecida como Paideia (waideia), ndo se limitava a instru¢ao, mas era norteada

4 Thémis (Oéuig), deusa da mitologia helénica da justica, da lei € da ordem, filha de titds primordiais Urano e
Gaia.

15 Deusa virgem, filha de Zeus e a deusa Thémis. Diké (Aixn), assim como a sua mie representa a justica e conforme
Hesiodo € venerada e honrada pelos deuses do Olimpo; Cf. HESIODO. Teogonia: Trabalhos e Dias. v.256 —262.
Tradug@o e notas de Sueli de Regino. Sdo Paulo: Editora Martin Claret, 2021.
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por uma espécie de “movimento” rumo ao ideal de homem em exceléncia, ou seja, sdo os
avancos pelas vias ideais de um ser humano consciente, racional, portanto, melhor.
Naturalmente, avangos concretizados por intermédio de todas as expressdes culturais que
inquietam o espirito com o sentimento de busca pela elevacao do ser. Conforme Werner Jaeger
(2013), em todo grupo humano que atinge um certo nivel de progresso, surge naturalmente o
interesse pela educacdo das geracdes sucedaneas. Essa pratica é o principio pelo qual a
comunidade humana (koinonia — xoivwvia), preserva e transmite sua singularidade fisica e
espiritual, no qual os helenos assumiram uma posicao singular.

A Paideia, palavra, cuja sua unidade escrita pouco faz jus da sua totalidade de sentido,
no qual a tradugdo para qualquer lingua moderna, abrange apenas aspectos como a educagao, a
cultura, a ética, a moral, ¢ a politica, ainda sim ¢ pouco a dizer. Esse processo visava
desenvolver ndo apenas habilidades retoricas, mas também a exceléncia superlativa moral e
intelectual. Esse conceito de formagdo integrava o dnthropos (&vlpwmog)'®, o homem a polis,
preparando-o para participar dela. Desde a época mais antiga da cultura helénica, esse ideal
encontrou suas manifestagcdes no conceito de areté'’ (aretén — dpetnv), entendido como a
exceléncia moral, noética e politica do ser humano.

A escolha de um ideal como principio orientador implicava que a formagao do homem
deveria ser baseada em um determinado paradigma (paradeigma — mwopdderyua) superior, isto
¢, na Ideia do Bem, que em Platdo ocupa o lugar supremo no mundo inteligivel, servindo de
critério normativo para todas as demais realidades (nesse caso o plano sensivel — a realidade
fisica). Esse paradigma, concebido como medida universal da exceléncia humana; ¢ a validade
universal e normativa a formacao.

Platao'®, em A Republica, traz uma visdao formativa em que a justica (Diké — Aixn) € a

virtude englobam a sabedoria (Sophia — Zogpia), a coragem (Thymos — Oappog), a prudéncia

16 Em grego refere-se a palavra homem, que tem raizes na nogdo de humanidade.

17 Em Platdo, o conceito de areté (¢peti}), embora costumeiramente traduzido como “virtude”, possui um sentido
mais amplo e complexo. Néo se limita ao aspecto moral, mas designa a exceléncia que o ser humano pode alcangar
em todas as dimensdes de sua existéncia, na conduta ética, no exercicio politico, no movimento intelectual e na
formagdo integral da alma. Abrange, assim, tanto a exceléncia funcional de cada parte da psyché (razdo, colérica
e apetites), quanto a realizagao da justiga como possivel equilibrio do todo. Trata-se de um conceito que, conforme
Jaeger, ndo encontra equivalente exato em sua lingua — Wir haben im Deutschen kein genaues Aquivalent fiir
diesen Begriff — Trad. “Nao temos um equivalente exato para esse conceito em alemdo” —, nem, de modo mais
amplo, em qualquer lingua moderna, uma vez que o termo grego antigo, areté carrega um campo semantico
inseparavel de sua matriz cultural e linguistica. Jaeger, escrevendo em alemao, j& advertia sobre essa dificuldade;
a traducao empobrece o sentido atico original, cuja complexidade expressa ndo apenas “virtude”, mas a qualidade
pela qual o homem se torna plenamente aquilo que deve ser.

18 Aristocles, ou como ¢ conhecido, Platdo, viveu no periodo classico da Hélade, aproximadamente entre 427 —
428/348 AEC. De linhagem aristocratica, de familia da Messénia, descendendo de Sélon. Seu pensamento é um
dos mais importantes da filosofia classica, somando 24 séculos de sabedoria de profundidade abissal. Cf. Platao,
Dialogos Suspeitos e Apocrifos — Dados Biograficos, 2022, p. 13.
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(Phronesis — @povnoig) e a temperanga (sophrosyne — cwppoatdvn). Esses que por sua vez, sao
os quatro principios fundamentais que orbitam em torno do Bem — (agathon — "ayafov"), “em
si e por si”, cujo caminho para o alcance deste ¢ direcionado, como o proprio filosofo compara,
pelo vislumbrar a luz do sol.

Nesse sentido, a formacao ideal, segundo Platdo, ¢ aquela que orienta a alma a escalar
o cume do inteligivel (Platdo, Rep., Liv. VII, 515a— 516b)", ao Bem supremo, guiando-a através
da justica, coragem, prudéncia, moderacao e temperanca, que giram ao redor desse centro
luminoso, que ¢ essencial [nesse sentido] para a formagao integral do ser humano. Ou melhor,
sob a cifra da conex@o com o theion (6eiov), o divino®. Em outras palavras, ¢ o movimento
qualitativo de “[...] assemelhar-se a deus tanto quanto possivel. E assemelhar-se a deus ¢ tornar-
se justo e pio, e isto com saber” (Platdo, Teet., 176b).

A partir de uma visdo cosmologica de partes substanciais interligadas, hd um plano da
“Forma Perfeita” que ¢ inteligivel (noeton topon — vontov tomv) o mundo ideal, que € acessado
pela alma (psykhé — woyn), que se conecta ao plano da copia, o sensivel e/ou visivel (horoménoi
topoi — Opwpém tomw) por meio do corpo (soma — odua), plano factual muitas vezes enganoso,
considerando por Platao a debilidade de nossos sentidos e percepgdes.

Para situarmos filosoficamente, podemos concentrar-nos na abordagem do saber
fundamentado, ou seja, na associacdo da alma como vetor a capacidade de raciocinio e a
intelectualidade no pensamento socratico-platonico. Sendo o gnosis — conhecimento — como
questdo epistemologica, ontologica fundamental; segundo o qual ¢ impossivel ensinar ou
aprender a virtude, areté — a busca do inteligir em sua exceléncia —, nem sobre o conhecido,
nem sobre o desconhecido. Isso porque, se ja se conhece?', ndo ha como ensinar/aprender o que
jé& € conhecido/sabido; e, se nao se conhece, ndo ha como buscar, se ndo souber o que se procura.

Mesmo que, por acaso, algo seja encontrado, como seria possivel confirmar e pensar sobre o

19 Na Alegoria da Caverna, Platdo compara a ascensdo intelectual & contemplagdo das coisas superiores apos o
contato com a luz do sol. Essa narrativa foi concebida como um dos ntcleos fundamentais de sua filosofia e tornou-
se parte da tradicdo da Academia. Ao transmiti-la a seus discipulos e ingressantes a Academia, Platdo visava
mostrar, de modo imaggético e dialético, o itinerario da alma que se eleva das sombras do sensivel a verdade do
inteligivel.

20 Cabe explicar, conforme Reale (2022), que Platdo diferencia o conceito de divino (theion) como um valor
impessoal, distinto do deus pessoal (theds — Oeiov) e, portanto, mitoloégico. No pensamento socratico-platonico, o
divino ¢ identificado com a Ideia do Bem supremo, que em termos do sentido do conhecimento ¢ um salto
qualitativo do sensivel ao inteligivel.

2l Para este ponto, cumpre mencionar a relevancia da maiéutica socrética, conceito que atravessara a dissertagdo,
ora de modo implicito, ora de forma explicita, servindo de fundamento para o encadeamento logico adotado na
analise do pensamento socratico-platonico. A maiéutica, termo derivado do grego maieutiké (uaicvnixy) (arte de
partejar), designa o método dialdgico desenvolvido por Socrates com o intuito de despertar o conhecimento latente
no interlocutor. Assim como a parteira auxilia no nascimento de uma crianca, Socrates, mediante perguntas
rigorosas e muitas vezes conduzidas até a aporia, orienta o dialogo de modo que o préprio interlocutor “dé a luz”
saberes que ja residiam em sua alma, embora ainda ndo houvessem sido reconhecidos conscientemente.
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que realmente €, de fato, aquilo que se buscava, ja que ndo se sabe previamente o que se
desejava encontrar.

Além disso, cumpre explicar que a visao de mundo de Platdo, que alids, fundamenta a
politica de sua Republica ideal, na qual o conhecimento se distancia de outras perspectivas,
especialmente do relativismo e prdxis dos sofistas, que diga-se de passagem, legado de
Protagoras. Enquanto estes defendem que o conhecimento ¢ baseado pelas opinides de cada
um, como tal lhe parece — sobre o belo e o feio, bem e mal, o justo e injusto, o ideal € o improprio
—, 0 pensamento socratico-platonico rejeita e critica essa abordagem.

A titulo de explicacdo, para os homens da sofistica, esses pontos de vista variam de
acordo com a percepg¢ao de cada pessoa, negando, portanto, a existéncia de um saber universal
e imutavel. Platdo, por sua vez, sustenta que o legitimo conhecimento ndo pode basear-se em
concepgdes subjetivas, mas deve corresponder a realidade do que ¢ (forma inteligivel), e ndo
ao que parece ser ou sua qualidade (experiéncia sensivel). Dessa forma, ele propde a busca pela
verdade que transcende as aparéncias e discursos relativistas, fundamentando-se em principios
racionais, universais € eternos.

A relagao entre trabalho racional e virtude constitui um aspecto fundante do pensamento
socratico-platonico: enquanto a razao (logistikon — Joyiotikov) orienta o ser humano a partir do
que ja existe, a sua filosofia também nos convida a explorar o que pode vir a ser, abrindo-se a
compreensdo do ainda ndo dito. Deste modo, o ser humano em devir, guiado por alguém em
exceléncia filosofica??, pode direcionar o que ja se encontra imanente em si. Nesse ponto, a
deusa Elpis (é\mic)* simboliza a esperanga, apontando para o ndo nascido, porquanto, ja
existente. Consequentemente, essa metafora converge no “parto” da ideia e do conhecimento,
para além das aparéncias, refletindo a confianga de Platdo na busca pela verdade e pelo Bem
supremo do inteligivel, a partir daquilo que € natural em nds; Socrates a denomina como a parte
da alma que aprende a reconhecer o que € em esséncia, pois ja sabe.

Assim, nessa concepgao, a natureza propicia os meios para a transcendéncia do ser ao
plano inteligivel, como dimensdo do conhecimento em exceléncia. A Paideia socratico-
platonica seria, tal qual, como o suplemento e a batuta filosofica, ou seja, refere-se ao cultivo e
orientacdo do que estd contido como matéria-prima que pode ser amplificada, para melhor ou
para pior a depender do direcionamento externo concedido por aquele que orienta e parteja as

forgas espontaneas do proprio ser em relagdo ao conhecimento. Embora, deva-se justificar, por

22 A ideia de um guia; um orientador que direciona o homem por um caminho ideal. E ndo nos enganemos, na
visdo de Platdo, esse caminho é apenas um, linear e qualitativo.
23 Na mitologia helénica, a deusa Elpis (¢]ric) é a personificagdo da esperanca.
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certo modo, que o ato de interpretar o enigma que envolve a visdo da esséncia das coisas, da
qual Platdo se refere, tal qual, ao que parece, nunca o faremos em cor ou verso. Mesmo que,
por alguma sorte divina sejamos abengoados com o dom de Linceu?, o tdlamo de outrem em
magnificéncia encontrar-se-a modo pelo qual, saird do ermo caminho das incertezas do mundo
sensivel.?

Quem acompanhou as primeiras palavras deste estudo entendera que € necessario fazer
uma digressdo intencional neste ponto, na expectativa de que isso nao cause uma ruptura
negativa, mas, ao contrario, destaque elementos retroativos de relevancia significativa.

Anterior ao tempo de Socrates e Platdo, por um periodo de cerca de doze séculos, a ideia
de formagao estava vinculada ao ideal nobiliario e cavalheiresco do periodo arcaico (séculos
VIII a VI antes da era comum — AEC), que se desenvolve e transforma a perspectiva helénica
sobre o ideal formativo por meio dos mitos (mythoi — uv6or) e os exemplos que deveriam ser
imitados.

Com o tempo, o ideal de virtude do periodo arcaico sofre modificagdes, especialmente
em Socrates e Platdo, isto ¢, a areté, ganha novas dimensdes: no sentido micro, refere-se a
episteme (epistémé — émiotiuy), ou seja, a0 conhecimento e a sabedoria racional, em contraste
com a opinido (doxa — 00la)*. No sentido macro, relaciona-se a técnica, (téchne — téyvy), que
¢ a habilidade de produzir algo a partir de conhecimentos sélidos e passiveis de estudo.

A cultura helénica, no periodo classico que floresce no chamado século de Péricles
(século V AEC), marca a transi¢ao da vida politica grega. Se, no periodo arcaico, ela gravitava
em torno do palacio — espaco que desempenhava simultaneamente fungdes religiosas, politicas,
militares, administrativas e econdmicas, como aponta Jean-Pierre Vernant (2002) —, no periodo
classico desloca-se para o centro da pdlis: a agora. Nesse novo cosmo, o poder passa a ser
exercido por meio dos embates concentrados na disputa (agon — dyav), pela palavra que

redefiniam a dinamica da autoridade e da politica.

24 Her6i da mitologia helénica de extraordinaria visdo.

25 Este trecho, embora empregue o estilo literario e metaforico caracteristico de Platdo, ndo corresponde a uma
posicdo ou citacdo literal do filosofo. Trata-se, antes, de um recurso de linguagem (uma metafora com licenca
poética) utilizado para exprimir a dificuldade de alcancar a visdo da esséncia das coisas com o0 mesmo rigor e
propor¢ao do pensamento socratico-platonico. Em outras palavras, mesmo quando recorremos as lentes de sua
teoria, nunca o fazemos com a exatidao e a densidade filos6fica de Sdcrates e Platdo (em cor e verso).

20 A déxa (66&a) é o oposto da episteme (epistémé — émotiun), representando apenas a opinido. Para Platdo,
aqueles que se apoiam na doxa permanecem sempre no limiar do erro: ndo alcangam o verdadeiro conhecimento
porque carecem de argumentos solidos e porque a opinido, incapaz de justificar-se por si mesma, mostra-se
vulneravel a qualquer influéncia externa.
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Essa transicdo, além de marcar o declinio da centralidade palaciana das ragas de bronze
e de herdis?”’, favoreceu o surgimento e a valorizagdo dos sofistas, cujos ensinamentos refletiam
as necessidades praticas e politicas desse novo contexto. Essas duas dimensdes — a mudanga no
eixo da vida publica e a ascensao da sofistica — demarcam o pensamento filosofico da cultura
helénica no periodo classico, compreendido entre os séculos VI e IV antes da era comum
(AEC).

Na generalidade, esse exame de abordagem filoséfica, com base em leitura rigorosa de
obras de Platdo, tem o objetivo, de propiciar uma perspectiva®® de questdes no que concerne a
proposta de estudo que se desdobrardo em trés capitulos.

Capitulo 1 — Tem como escopo o exame filoséfico-conceitual do ideal da areté
(exceléncia) na concepgdo socratico-platonica. Como mencionado, trata-se do cultivo das
quatro virtudes cardinais, sabedoria, coragem, temperanca e justica (Platdo, Rep., IV, 429a —
433e). Esses elementos, quando ajustados pela justa propor¢ao por meio de uma formagao ideal,
conduzem ao equilibrio da alma (tripartida). A formagao sob esse ideal se compreende como
processo continuo de desenvolvimento, do nascimento a morte, abrangendo dimensdes
politicas, morais, €ticas e intelectuais, até a plena realizagao do que o ser humano pode vir a
ser. Assim, ndo se limita ao acimulo de conhecimentos, mas implica na transformagao integral,
conduzindo a libertagdo da caverna, isto ¢, a superacao da ignorancia e a possibilidade de agir
de modo livre, justo e virtuoso na pdlis (roiig)>.

Capitulo 2 — Examina a Ideia do homem tirAnico (¢yrannikos anér — twpavvixég aviip),
concebida na dialética socratico-platdonica ndo apenas como forma politica, mas sobretudo
como condicao da alma em estado de degradacdo, quando a dinastia da razdo cede espago as

paixodes desmedidas. Para Platdo, a tirania € a corrupg¢ao do ser em sua esséncia, a perda do ideal

27 Em Hesiodo, encontramos a terceira raca de mortais, a de bronze, que se ocupava com as obras de Ares, ou seja,
uma raga terrivel e forte, cujas ocupagdes bélicas sdo sugeridas pela ideia do deus da guerra. Em Homero, figura
a ideia do heroi jovem, forte e avido, quase sempre resultante da mescla esptria entre um(a) mortal e alguma
divindade.

28 Seria audacioso tentar oferecer uma visdo completa do complexo pensamento socratico-platénico. Entretanto, é
indiscutivel que ambos os filoésofos, através de didlogos e reflexdes, foram um divisor de 4gua no pensamento
filos6fico na Hélade e para além daquele proprio contexto temporal, bem como, sdo as bases do pensamento
ocidental. Socrates, com sua técnica da maiéutica, desafiava seus interlocutores a examinar suas crengas,
preconceitos e tudo aquilo que pensavam saber, sem o saber, promovendo um tipo de conhecimento que se revelava
mais como um processo de descoberta do que como uma mera transmissao de informagdes. Sua famosa maxima,
“S6 sei que nada sei”, encapsula a esséncia de sua busca: o reconhecimento da propria ignorancia € o primeiro
passo para a sabedoria. Recomendamos ao leitor que ainda ndo esteja familiarizado com o pensamento platénico,
que comece pela obra A Republica. Dentre os trinta e seis escritos de Platdo, este € um dos mais completos e
representa sua “fase madura”. Aqueles que se aventurarem nessa leitura terdo contato com as ideias da juventude
de Platdo, agora mais desenvolvidas e apresentadas em didlogos dialéticos, além de prepara-los para suas obras
poOstumas.

2 Pélis significava mais do que cidade; era um modo de viver em comum, portanto, pouco se dizia da estrutura e
organizagdo fisica e mais sobre o como conviver com 0s outros.



30

formativo e da liberdade, o abandono da verdade e da dimensdo humana em seu sentido
ontolégico.

Mais do que um regime externo, ela se manifesta como desordem interior que alimenta
os impulsos mais vis da psique, deturpando os valores que deveriam orientar a vida em
homonoia (6uovoia), isto €, em equilibrio comunitario. O tirano ¢, assim, menos um governante
especifico do que a figura do homem tréfego, dominado pelo excesso, que encarna a ignorancia
e a falta de virtude, em contraste com o paradigma do governante-filosofo, cujo “eu” se orienta
pelo bem comum.

Capitulo 3 — Articulagdo final dissertativa de trés atos: a inter-relagdo entre formacao e
liberdade (eleutheria — é1evbepia)). No pensamento socratico-platonico, vai além da auséncia de
restricdes externas; trata-se de uma “endoliberdade”, ou seja, um aspecto interno. O proprio
prefixo “endo” deriva do grego entds (evtog), que significa literalmente “dentro”, “dentro de”
ou “para dentro”. Nesse sentido, refere-se a uma liberdade ndo palpavel, mas intrinseca ao ser
humano, ligada a um estado de consciéncia de si proprio ¢ do mundo ao seu redor,
proporcionado apenas pelo crivo da razdo (Logos — A6yoc). E a plena condig¢io do uso da razio
loégica, do correto pensar, que permite alcancar a plena ciéncia sobre o que realmente ¢ e,
somente a partir disso, pode-se outorgar ao ser o poder de escolher conscientemente o que ¢é
belo, bom e justo para si e, no caso dos helénicos, também para o coletivo®. Assim, examinamos
essa liberdade, que esta diretamente relacionada a capacidade de cuidado, autodeterminagao e
autodominio.

Seu significado e inter-relagdo com a formagao se traduzem no processo de elevagao da
alma e, consequentemente, no tropismo do potencial humano. Uma ascese continua rumo a
sabedoria, a virtude e a consciéncia de nosso papel no mundo. A formacao ¢, portanto, o
caminho do ser livre, que se manifesta como capacidade de julgar por si mesmo, de agir com
responsabilidade e de contribuir para a constru¢do de uma vida coletiva pautada na justica. O
justo direcionar a plenitude, permitindo a transcendéncia de nossa natureza (physis — @pvoig)

fragmentaria por meio de uma educagdo voltada a exceléncia e o Uno da alma. Assim, a

30O que deveria ser exercitado em nosso contexto, o bem-estar do coletivo. No entanto, apds o periodo helénico,
a areté foi se fragmentando ao longo das épocas em dois mil e quinhentos pedagos. O ser, nesse processo, tornou-
se tdo distante do cosmos que, sendo ele no pensamento socratico-platénico um microcosmos relacionado ao
cosmos, que era a polis, hoje nos tornamos um nanocosmos, ainda menores. A pergunta mais plausivel para Platao,
atualmente, seria talvez: qual é a areté do homem moderno — se € que ainda podemos chama-la de virtude? Qual
¢ o lugar que ocupamos enquanto humanos, uma vez que renunciamos a nossa propria condicdo humana? Byung-
Chul Han, chamaria isso de a “sociedade do cansago”, marcada pela extrema liberdade (ou pela crenga em uma
versao deturpada que insistimos em nomear assim), por uma individualidade exacerbada e marcada pela rivalidade
contra tudo e todos. Cf. HAN, Byung-Chul. Sociedade do cansago. Tradug@o de Enio Paulo Giachini. Petrépolis:
Vozes, 2015.
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formagdo ideal tem como principio, meio e fim a liberdade, mas aquela que brota da razdo
cultivada e do reconhecimento do Bem em esséncia.

A presente reflexdo filoséfica sobre essa tematica, toma como fundamento teodrico
primario a obra da maturidade de Platdo, 4 Republica, em especial os livros VII e IX.
Ressaltamos, porém, outras obras irdo compor o mosaico reflexivo socratico-platonico, uma
vez que um Unico didlogo, por mais rico e belo que seja, filosoficamente, ndo se constitui
abertura a esta reflexdo e um fechamento em si mesmo. Desse modo, compde o escopo
dissertativo: Apologia de Socrates, Carta VII, Cratilo, Fedro, Fédon, Gorgias, Hipias Maior,
Ménon, O Banquete, O Sofista, Parménides, Protagoras, Teeteto e Timeu.

Os didlogos de Platdo mostram-se fecundo no campo intelectual que se abrem ao quadro
completo que almejamos nos aproximar. Os Loquores filosoficos selecionado, lido e citados
nesta pesquisa t€m, entre si, alguns pontos fundamentais em comum que se coadunam, o que
justifica sua disposi¢ao no fito de fundamento tedrico no decorrer do texto. Nao hé, contudo,
uma ordem propriamente cronoldgica na sequéncia que se chama a baila do nosso préprio
didlogo dissertativo. Sem esse movimento, ndo seria possivel estabelecer a maioria das
conexoes fundamentais constitutivas do tema.

Para tanto, apresentamos os quadros com os escritos examinados de Platdo segundo duas
formas de organizagdo. A primeira, a titulo de curiosidade, ¢ a subdivisdo em nove tetralogias,
atribuida ao gramatico Trasilo (século I EC), que agrupou trinta e seis dialogos em conjuntos
de quatro. A segunda, que orientou apenas o método de nossa leitura, ¢ a classificagdo
cronoldgica proposta por Reale (2022), que distingue entre escritos de juventude (ou

socraticos), de maturidade e de velhice, segundo critérios historicos e estilisticos:

Quadro 1 — Subdivisdo das obras de Platdo segundo Trasilo

Subdivisiao das obras de Platao (Trasilo)
1? 28 3 4? 5* 6" 7 8 9¢
tetralogia | tetralogia | tetralogia | tetralogia | tetralogia | tetralogia | tetralogia | tetralogia | tetralogia
Eutifron Cratilo | Parménides 1° Teages Eutidemo Hipias Clitofon Minos
Alcebiades menor
Apologia Teeteto Filebo 2° Cadrmides | Protagoras Hipias Republica Leis
Alcebiades maior
Criton Sofista Bangquete Hiparco Laques Gorgias fon Timeu Epinomis
Fédon Politico Fedro Amantes Lisias Ménon Menexeno Critias Cartas

Fonte: baseado a partir do livro “Convite a Platdo” de Reale (2022, p. 20).
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Quadro 2 — Subdivisdo cronologica das obras de Platdo segundo Reale

Subdivisiio cronolégica das obras de Platio (Reale)
Escritos de juventude Escritos de Escritos de velhice
e socraticos maturidade
Apologia | Eutidemo Ménon Republica | Parménides | Timeu
Criton Hipias Feédon Fedro Teeteto Critias
menor
fon Cratilo Banquete Sofista Cartas
VII-VII
Laques Hipias Politico Leis
maior
Lisias Menexeno Filebo
Carmides Gorgias
Eutifron | Protagoras

Fonte: “Convite a Platdo” de Reale (2022, p. 23).

Com fito de esclarecimento, este trabalho recorre, em alguns momentos, a
atravessamentos tedricos pontuais de autores classicos ¢ modernos. Nesse horizonte,
Xenofonte, discipulo de Socrates, que corrobora com a existéncia do Socrates historico e
preservar aspectos de seus ensinamentos; do mesmo modo, a Politica, de Aristoteles, discipulo
de Platdo, ¢ mobilizada apenas em passagens-chave. Tais referéncias, entretanto, nao
configuram lentes estruturantes da reflexao, que permanece filosoficamente situada no cosmo
socratico-platonico.

De igual modo, em pontos determinados, consideram-se os aportes de fontes
secundarias de estudiosos ¢ comentadores do pensamento helénico, como Bertrand Russell
(2009), Giovanni Reale (2022), Harold Cherniss (1936), Illdeu Coélho e Ged Guimaraes (2012),
Izabel Freire (2025), Jean-Pierre Vernant (2002), Lewis Campbell (1861) e Werner Jaeger
(2013), cujas contribui¢des servem para elucidar aspectos conceituais ou histéricos, sem,
contudo, deslocar o eixo central reflexiva.

Acompanham o texto inimeras notas de rodapé que se destinam a ajudar a compreensao
dos argumentos dissertativos e que sdo, por essa razdo, de natureza diversa. Algumas se
restringem a um esclarecimento do grego antigo, nomes de personagens historicos e ficticios,
ou termos que ndo sdao de uso comum em lingua portuguesa, mas que tem sentido especial
dentro do contexto. Outras ainda, as mais longas, possuem cardter meramente informativo ou
elucidativo, exceto em algumas ocasides criticas, que ao fim, procuram auxiliar o leitor a
acompanhar o desenvolvimento conceitual e, de certo modo, comportam uma analise filosofica.

Nao apenas, hd no texto como um todo, um certo tom que alguns leitores podem
considerar como digressdes do tema na sua acep¢do mais estrita. A esses leitores pedimos
indulgéncia, pois, sua incorporagdo a obra ndao se deve, entretanto, a uma busca da

exaustividade, mas a inten¢do de enriquecer a reflexdo, de lancar s6is sobre aspectos menos
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obvios e, por vezes, até de provocar o leitor a questionar as proprias expectativas que o guiam.
Essas aparentes “digressdes” funcionam, na verdade, como desvios estratégicos, como atalhos
que, embora nem sempre lineares, conduzem a uma compreensdao do tema. Sao partes
constitutivas da estrutura principal da obra cujo objetivo ¢ fazer conhecer ou ao menos
aproximar o quanto for possivel da dimensao conceitual socratico-platonica dentro do espectro
liberdade, tirania e formagao.

Sob a licenga poética, pense na digressao como os arabescos de um jardim barroco, que,
a principio, podem parecer meros adornos, mas, em ultima analise, contribuem para a beleza e
a complexidade do conjunto. Tal como em um jardim, € preciso saber apreciar a beleza dos
detalhes, a riqueza das texturas e a sutileza das nuances, para fruir plenamente da experiéncia
estética que a obra nos oferece.

Aos leitores que ao lerem estas paginas e iniciarem uma empreitada de aprofundamento
tedrico no pensamento socratico-platonico, entdo, em certo sentido, para além dos objetivos
burocraticos que permeiam o trabalho de modo geral, o propdsito mais nobre tera sido
alcangado: Assim como Sdcrates e Platdo, filésofos que se mantiveram fiéis aos seus principios,
independentemente do preco a pagar pelas posi¢des que defendiam — sim! — iguais a eles, que

a duvida e obstinagdo seja o fundamento vivo de toda a nossa vida.
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CAPITULO 1: O IDEAL DA ARETE NO PENSAMENTO SOCRATICO-PLATONICO

Toda vez que alguém dialeticamente tenta por meio do discurso racional e
independente de todas as percepg¢oes sensoriais ter acesso ao proprio ser de
cada coisa, e ndo desiste enquanto ndo aprende a esséncia do proprio bem
por meio do entendimento ele mesmo, alcancard o fim do inteligivel.

Platdo, Republica, Liv. VII, 532a — b

Neste capitulo, tem como escopo o exame filosoéfico-conceitual acerca do ideal
formativo no pensamento socratico-platonico, com especial atengdo a nocdo de areté
(exceléncia) e a sua relagdo com a alma, a verdade e a justica. A reflexdo se inicia com a critica
de Platdo a formacdo aristocratica baseada no mito-poético e no paradigma (zwapadetyuozol —
paradeigmatos) do her6éi homérico, por considerar que esse ideal de virtude leva a uma
educacdo degenerada do povo. Nao apenas, se contrapde veementemente aos sofistas, que
privilegiam a retorica e o €xito politico como apenas um argumentum ex silentio, contrapondo-
lhe um exemplo de formagao orientada pelo uso da razdo e pelo cultivo das virtudes essenciais
da alma. Nesse percurso, serdo examinados os fundamentos ontologicos, epistemologicos,
formativos, politicos, que sustentam a Paideia socratico-platonica, bem como o papel formativo
da mimesis, da maiéutica e da dialética na constituicao do conhecimento.

O leitor perceberd, ao longo da argumentacdo dissertativa, que Platdo ndo pensa a
formagdo como um processo acabado, mas como uma jornada de devir, uma elevagao
qualitativa da alma rumo ao inteligivel. Ao final do capitulo, vislumbrar-se-a como essa Paideia
ideal se configura ndo apenas como uma via de libertagcdo do ser, mas como um projeto politico
de justica e harmonia do coletivo, em contraste com os paradigmas degradados de educacao
predominantes na pdlis ateniense de seu tempo.

A Paideia, palavra, cuja sua unidade escrita pouco faz jus da sua totalidade de sentido,
no qual a tradugdo para qualquer lingua moderna, abrange apenas aspectos como a educagao, a
cultura, a ética, a moral, e a politica, ainda sim € pouco a dizer. O conceito essencial de formacgao
na Hélade, refere-se a um processo educativo orientado por um ideal de homem, concretizada
através da totalidade das produgdes culturais. Nesse aspecto, todo povo que alcanca um certo
nivel de desenvolvimento se inclina a pratica da educagdo, que ¢ o meio pelo qual a
comunidade?®' preserva e transmite sua particularidade fisica e espiritual, como explica Jaeger

(2013, p. 03):

31O proprio sentido da palavra comunidade, amplamente utilizado aqui, requer uma explicacio. O mundo
moderno, como explica Chaui (2018), desfez a comunidade e originou a sociedade, marcada por individuos
isolados que se relacionam principalmente no mercado de trabalho, onde predominam as classes sociais em vez



35

A Grécia representa, em face dos grandes povos do Oriente, um “progresso”
fundamental, um novo “estadio” em tudo o que se refere a vida dos homens na
comunidade. Esta fundamenta-se em principios completamente novos. Por mais
elevadas que julguemos as realizacdes artisticas, religiosas e politicas dos povos
anteriores, a historia daquilo a que podemos com plena consciéncia chamar cultura s6
comega com os Gregos.

Nesse contexto, ¢ possivel reconhecer que, entre os povos da Antiguidade, os helenos
demarcaram egrégia contribui¢do na sistematizacdo do pensamento filosofico e na Paideia, ou
seja, o mundo se tornou apreensivel pela razao (Russell, 2001). A qualidade da investigacao e
da reflexao desenvolvida na cultura helénica atingiu elevado grau de sofisticacao conceitual,
constituindo um dos referenciais fundantes da tradi¢do enquanto cultura ocidental. Contudo,
ndo se deve ignorar que outras civilizagdes antigas, como egipcios, fenicios, mesopotamios e
indianos, que também construiram formas proprias de racionalidade, cosmovisdes complexas
e tradi¢des educativas que marcaram a histéria humana.

Como bem evidencia Russell, “[...]¢é sempre odioso comparar diferentes culturas, mas
precisassemos caracterizar a civilizagdo ocidental com uma breve e unica frase, poderiamos
dizer que esta construida sobre uma ética da iniciativa mental que ¢ essencialmente grega”
(2001, p. 167). Assim, ao elucidar a contribuicdo dos helénicos, ndo se pretende afirmar
qualquer superioridade cultural, mas compreender que, no processo historico pelo qual se
consolidou o ethos dos povos que compunham a Grécia Antiga (Aqueus, Jonios, Edlios e
Dérios), foi-se delineando um modo especifico de conduta humana; aquele que, como expressa
Gerd Bornheim, tornou-se “mais acentuadamente racional” (1998, p. 8) dentre os povos da
antiguidade. Em suma, a intengao ¢ situar a Paideia em seu contexto proprio, como o horizonte
de uma physis (pvoig) cultural e espiritual no qual Platdo formula sua concep¢ao de formacao.

Na Hélade, com o surgimento das pdleis, o ideal educativo passou a ser compreendido
como a busca pela exceléncia. Em outros termos, ¢ o desenvolvimento integral do ser humano
para atuar de maneira virtuosa em todas as esferas da vida. A propria grafia da palavra em nosso
idioma revela sua intraduzibilidade por um unico significado, uma vez que se trata de uma
virtude com inimeros desdobramentos, constituida pela participagdo viva e proporcional da
prudéncia, moderacdo, coragem, justica e sabedoria, elementos que, ao longo dos séculos,
foram adquirindo diferentes acepgdes e formas, conforme as transformagdes do pensamento

filosofico e da pratica.

dos sujeitos. Nesse sentido, utilizamos o termo comunidade para designar o ajuntamento das pessoas no ponto
historico estudado.
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Porquanto, antes das poleis se consolidarem, no verdor da Hélade, especificamente
durante a era homérica, que abrange aproximadamente os séculos VIII a VI AEC., também
conhecido como periodo arcaico, o paradigma de formagao predominante, que se estendeu até
meados do século IV AEC., vinculava a areté diretamente a nobreza e ao heroismo da quarta
raca, a dos hero6is®?>. A formagdo originada desse ideal, a saber, o aristocratico, tinha como
objetivo formar um determinado grupo para alcangar a virtude maxima da bravura, formando
guerreiros nobres, dotados de exceléncia tanto fisica quanto espiritual — o herai.

Esses guerreiros eram ensinados a encarar os perigos da guerra com coragem, sendo
preparados para aceitar a morte que, segundo Jaeger (2013, p. 121), “[...] € bela apenas quando
¢ a de um her6i”. Ou seja, esse era o decesso dos helénicos nos campos de batalha, considerada
a maior expressao de heroismo. Dessa maneira, o paradigma do herdi no ideal homérico de
virtude, conforme Jaeger explica, estava intimamente ligado ao sacrificio em prol de um bem
maior.

Neste entendimento, o conceito de paradigma e exemplo desempenhava um papel
importante na educagdo’®, que até entao era restrita a aristocracia, na medida em que a virtude
estava ligada as qualidades de carater resultantes de um bom nascimento. De acordo com Jaeger
(2013), desde a época de Homero, a formagdo ocorria segundo a ideia de paradigmas
(paradeigmata — mapadeiyuoza), que eram arquétipos superlativos de exceléncia a serem
seguidos, e exemplos concretos, personificados pelos deuses e herois das epopeias homéricas.
Em linhas gerais, os poetas buscavam imbuir (sem uma intencionalidade a priori) a vida de

todos os concidadios com o espirito do divino e do herdi. Nesse sentido, a educagao:

[...] distingue-se a formag¢do do Homem por meio da criagdo de um tipo ideal
intimamente coerente e claramente definido. Essa formacgdo ndo é possivel sem se
oferecer ao espirito uma imagem do homem tal como ele deve ser. A utilidade lhe é
indiferente ou, pelo menos, ndo essencial. O que ¢ fundamental nela é o kadov, isto é,
a beleza, no sentido normativo da imagem desejada, do ideal (Jaeger, 2013, p. 22).

32 Em Hesiodo, encontramos a quarta raca de semideuses (a dos heréis) dedicados a honra € a gléria fecunda em
guerras, sucessores da raga de bronze e predecessores da raga de ferro. Em termos comparativos, assemelham-se
mais da raga anterior (bronze), marcada pela estultice, sofreguiddo, violéncia e rudeza, do que da posterior (ferro),
destinada a degradagdo. Cf. v. 150 — 212. HESIODO. Teogonia: Trabalhos e Dias. Tradugio e notas de Sueli de
Regino. Sao Paulo: Editora Martin Claret, 2021.

33 Embora se utilize o termo “educacdo”, convém observar que, na Grécia arcaica, a areté (épeti) nio era objeto
de ensino sistematico (didaskalia — didaoralio), mas dada de modo implicito, pela imitagdo dos paradigmas
divinos e heroicos exaltados nos mitos (mythoi — udfor). Ja no periodo classico, com a sofistica, essa exceléncia,
antes associada a inspiragdio e ao exemplo dos “melhores”, foi deliberadamente convertida em técnica (techné —
€yvn), isto €, em pratica de ensino explicito e intencional, a discipulos pagantes que aspiravam ao sucesso na
retorica (rhétoriké — pnropikif) e as vitorias nos tribunais.
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O protdtipo mitico-herdico servia como ideal da virtude do guerreiro para os estudantes,
(mathétés — poBntng)*, ou seja, paradigmas de comportamento a serem imitados. A Paideia,
nessa concepe¢ao, ocorria dentro de uma dinamica na qual, ao observar os exemplos dos herois
e deuses das composi¢des dos poetas, os jovens eram incentivados a imita-los, buscando, assim,
a formacao moral e ética sob a perspectiva olimpica e heroica. Essa pratica ndo apenas formava
o carater, mas também reforcava os valores culturais da época, destacando a importancia desta
virtude na vida publica e privada.

Vale mencionar que no periodo arcaico, a formagao se dava tradicionalmente por meio
da poesia, cuja tradicdo se manteve essencialmente pela oralidade. Esse aspecto se modificou
com o registro escrito das epopeias Iliada e Odisseia, atimo em que os relatos passaram a
desempenhar um novo papel na consolidagdo dos ideais educativos e formativos da cultura

helénica:

A significacdo da palavra na linguagem comum penetra, evidentemente, no estilo
poético; mas a areté, como expressdo da forca e da coragem heroicas, estava tdo
fortemente enraizada na linguagem tradicional da poesia heroica, que esse significado
havia de permanecer ali por muito tempo. Era natural que, na idade guerreira das
grandes migra¢des, o valor do homem fosse apreciado sobretudo por aquelas
qualidades, caso analogo aos que outros povos nos oferecem (Jaeger, 2013, p. 25).

Os exemplos dos herodis e deuses ¢ uma direcdo quase que inquestiondvel para a virtude
através da imitagcdo, sendo ideais a serem seguidos pelos mortais, especialmente na linha
aristocratica do periodo arcaico — como vimos acima —, que valorizavam a heranca e o
nascimento, além de verem nesses exemplos um meio de perpetuar a exceléncia moral por
intermédio dos feitos herdicos. Isto €, essa dimensao de privilégio se refere ao plano intelectual,
que na época nao era “democratizado’; a cultura era, de modo geral, transmitida a um circulo
restrito. A entrada ao “mundo espiritual” era trancada a uma aristocracia de carater guerreiro e
sacerdotal (Vernant, 2002).

A epopeia homérica pressupde a formacdo do homem grego, instaurando-se desde a
origem como paradigma educativo. Tratava-se, inicialmente, de uma poesia de corte, entoada
nos saldes palacianos. A palavra do poeta, nesse contexto, transcende a estética poética,

assumindo um carater sagrado e paradigmatico. Essa dimensao hieratica se evidencia no proprio

34 A palavra aluno nio tem uma traducdo direta especifica em grego antigo, mas pode ser interpretada através de
termos que se referem a um estudante ou discipulo. O conceito de aprendiz é frequentemente associado ao termo
ualntic (mathetes), que significa discipulo ou estudante. Cf. Carl A. P. Ruck, Grego Antigo: Uma Nova
Abordagem (1987).
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inicio das narrativas homéricas e hesiodicas, que invariavelmente invocam a deusa’’,
permitindo que o poeta se torne um arauto de sua voz, conferindo as palavras um estatuto
divino, e ndo meramente humano. Essa dimensdo literaria possui uma relevancia particular
dentro do contexto helénico, como observa José Cavalcante de Souza na apresentacdo do Fedro,
ao destacar que “os poemas homéricos eram a biblia dos antigos gregos, uma biblia escutada, e
ndo lida” (Platdo, Fed., 2023).

Platao, em correspondéncia com o pensamento de Socrates, critica a visdo limitada e
utilitarista da formagao aristocratica que ele proprio recebeu. Para ele, o homem educado sob
esse paradigma tende a se tornar, em termos gerais, indolente diante do verdadeiro tesouro da
sabedoria. Essa postura critica leva Platdo a questionar os fundamentos sobre os quais a politica
de sua época se estruturava, posicionando-o como um opositor a degeneracao que, segundo ele,
corroia a pdlis ateniense. Um dos problemas mais graves que ele identifica esta relacionado a
derrocada politica, moral e formativa da Paideia, tanto no viés mitico-herdico quanto no
sofistico. No pensamento socratico-platonico, a auséncia do didlogo critico, o reto
conhecimento e justica sdo vistas como as principais causas dos males que degeneram a cidade.

Nesse sentido, Izabel Freire* diz que:

Sécrates foi um critico das tradi¢des, dos usos e costumes da época, do proprio regime
democratico, da religido, da antiga ciéncia fisica, provocando uma verdadeira
revolugdo, que ndo s6 influenciou a filosofia grega como todo o pensamento filosofico
ocidental e que, também, lhe custou a vida (Freire, 2025, p. 34).

Socrates percebe que a formagdo aristocratica tradicional, pautada no ideal mitico-
herdico, ndo prepara o homem para a vida em exceléncia na pdlis, mas apenas para a exaltagao
da gldria individual e para o cultivo de excessos. Trata-se de uma concep¢ao deformada de
formacado, centrada no prestigio e na competi¢do, que ao invés de promover a justica, a
sabedoria e o equilibrio, alimenta a decadéncia da cidade, contribuindo para sua desordem.

Deve-se explicar que a filosofia grega passou por diversas fases e tendéncias de
pensamento antes de Platdo imortalizar seu pensamento por meio de sua escrita, como explica
Lewis Campbell (1861)*. Segundo o autor, o impulso reflexivo e criativo caracteristico do

pensamento filosofico de Platdo, desenvolvido a partir da energia conceitual da exceléncia

35 A invocagdo as Musas no inicio das epopeias (/liada, canto 1, v. 1; Teogonia, v. 1) mostra que a palavra poética
era concebida como voz mediada pelo divino. Essa pratica conferia & poesia um estatuto hieratico, isto €, uma
autoridade sagrada que ultrapassava a invencdo humana, fundamento de sua fung¢do formativa no contexto do
periodo arcaico.

36 Izabel Ribeiro Freire, licenciada em Pedagogia, pela Universidade Cat6lica de Goias e doutora em Ciéncias da
Educacio, pela Université Catholique de Louvain, Bélgica.

37 Cf. The Theetetus of Plato (1861).
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moral, ética e intelectual introduzida por Sécrates, foi capaz de integrar diferentes tendéncias e
escolas filosoficas até entdo desconectadas das nog¢des do saber transcendente.

Essa unidade, no entanto, ndo se configura como um sistema fixo ou planejado, mas
reflete o crescimento continuo de uma mente que, ao interagir com diferentes perspectivas
passadas e contemporaneas aos proprios filosofos — como a ideia de espirito sugerida por
Anaxagoras®, o ceticismo protagorico, o transcendentalismo eleatico, o misticismo pitagorico
e a retdrica de Lisias, mantém uma postura investigativa sem se perder em nenhuma delas. A
filosofia socratico-platonica, assim, desenvolve-se como antitese do materialismo arcaico do
periodo cosmologico, para superar ou aprimorar esses primeiros movimentos do saber,
conduzindo a uma nova dire¢ao na formacao — o idealismo e o racionalismo ontologico frente
ao conhecimento.

O pensamento de Sdcrates, sem divida, representa um paradigma na tradicao filoséfica
de sua época e também em periodos posteriores. Trata-se de uma mudanga radical no eixo da
filosofia, que inaugura uma nova orientagdo gnosioldgica (teoria do conhecimento), na qual a
concepgao do processo formativo do homem helénico passa a ser pensada pelo viés ético, moral
e pela intersec¢do entre epistemologia, ontologia da alma racional. Essa abordagem, no entanto,
estd inserida no espectro mais amplo daquilo que Aristoteles posteriormente classificaria como
ciéncias teoréticas (epistémai — theoretikai), ou como produtiva, que diz sobre aquilo que se
contempla ou especula-se. Nao somente abarcam a fisica, a metafisica, a matematica e a ldgica,
todas elas orientadas no pensamento socratico-platdnico, por um principio unificador: a busca
pela verdade enquanto finalidade Gltima animica racional. Neste campo, a formagao surge como
modo de passagem do sensivel ao inteligivel, conjugada pelo constante exame maiéutico e a

elucidacao das questdes humanas pela dialética:

As questdes discutidas por ele eram: o que ¢ o piedoso, o que é o impio, o que € o
belo, o que € o feio, 0 que € o justo, o que € o injusto, o que ¢ a prudéncia, o que € a
loucura, o que é a coragem, o que € a covardia, o que ¢ um Estado, o que ¢ um homem
politico, o que é o governo ¢ o que ¢ um governante — estas e outras questdes
semelhantes, cujo conhecimento, em sua avalia¢do, constituia um homem nobre ¢ cuja
ignorancia com justica implicava a redugéo a condigao servil (Xenofante, Mem. Soc,
Liv. 1, 1,16).

Essa transformacdo na oOrbita filosofica se expressa de maneira impar na escrita de

Platdo, que adota o formato de didlogos, nos quais Sdocrates desempenha um papel central como

38 Anaxagoras (500 — 428 AEC), foi um pré-socritico, também conhecido como “filosofo da natureza”. Essa
alcunha se deve porque ele assim como outros filésofos, buscavam explicagdo para a propria existéncia a partir da
observacdo da natureza. Usamos como referencial o texto: Os Filésofos Pré-Socraticos de Gerd A. Bornheim,
1998.
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“aprendiz” (mantendo uma postura daquele “que nada sei”) e mestre (aquele que indaga e
movimenta questdes e respostas e suas respectivas validades). Ele dialoga com diversas
correntes de pensamento, ora aprendendo, ora reformulando, ora se distanciando, sempre

guiado por seu espirito critico e filos6fico. Conforme observa Campbell (1861, p. 09):

A filosofia de Platdo ¢ um longo dialogo no qual Sécrates (seu centro motor) torna-se
o aluno de cada escola e ensina onde parece aprender. [...] sdo igualmente penetrados
e avaliados pelo mesmo espirito investigativo, que entra em cada labirinto sem se
perder em nenhum.*

No que se refere a formacao, Platdo propde uma ruptura com o paradigma aristocratico
de formacdo baseado em uma concepgao restrita de areté. Em oposicao a essa tradicdo, ele
propoe um ideal formativo fundamentado na filosofia, no qual a virtude ¢ concebida como uma
qualidade ética, moral e intelectual universal, que transcende os valores exclusivos da
aristocracia.

Esse ideal noética universal, a explicar, se refere a “Ideia” (éidos — eidoc)* do que habita
apenas na compreensao (ndesin — vonoiv), apreensivel apenas pelo intelecto, acessado pela alma
(psykhé — ywoyn), e ndo nos sentidos. Esse ponto baseia-se na compreensao de que Platdo aborda
as problematicas e solugdes por meio de um fiacre de inteligéncia universal. Significa que, em
seus didlogos, a teoria do conhecimento e toda a complexidade que ela carrega sdo examinadas
pelo espirito investigativo socratico (motor), considerando, evidentemente, diversas tematicas

que nos levam a reflexdo:

Platdo ndo quis escrever apenas sobre principios ultimos, mas também acerca
daquelas coisas sobre as quais considera poder escrever recusou-se a ser
“sistematico”, procurando reproduzir o espirito do didlogo socratico, imitando sua
peculiaridade, ou seja, reproduzindo aquela incessante interrogacdo, com todas as
dificuldades da duvida, com os desvios imprevistos, que impelem a verdade, sem
revela-la, mas solicitando a alma a buscar encontra-la, com rupturas dramaticas que
preparam investigacdes ulteriores (Reale, 2022, p. 25).

39 The philosophy of Plato is one long dialogue, in which Socrates (its moving centre) becomes the pupil of each
school, and teaches where he seems to learn. [...] are alike penetrated and weighed by the same searching spirit,
which enters every labyrinth without losing itself in any. Cf. The Theetetus of Plato (1861). Tradugao propria.

40 A expressdo “teoria das Ideias”, embora amplamente utilizada pela tradi¢do de comentadores, ndo corresponde
de modo rigoroso ao pensamento de Platdo. Tal interpretagdo foi consolidada por Harold Cherniss em The
philosophical economy of the theory of ideas (1936). Importa observar que ¢ recorrente a dificuldade em traduzir
termos do grego atico com exatidao, o que justifica a adoc¢do de conceitos modernos, por vezes atenuados. Nesse
caso, a palavra “Ideias” ¢ uma adaptacio do que Platio denomina eidos (sidoc) ou idéa (idée), melhor
compreendidos como “formas” ou como o dominio do inteligivel, acessivel a alma. Neste estudo, portanto, embora
facamos uso do termo “Ideias”, privilegiaremos a referéncia ao “inteligivel”, mais adequado a ontologia socratico-
platonico.
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Contudo, esse exame ocorre dentro de uma perspectiva de unidade, isto é, do
entrelacamento de vérias ideias e tendéncias anteriores que culminam na inteleccdo una do
cognoscivel. De mais a mais, trata-se de um avango gradual e qualitativo da consciéncia, cujo
objetivo final ¢ a contemplacao da Ideia universal “em si e por si”, a sua esséncia, ou seja, das
verdades absolutas e imutaveis, como explica Campbell (1861).

Evidentemente, ndo se trata, portanto, de causas fisicas, uma vez que, essas “Ideias”
superam as explicagdes tradicionais e naturalistas dos pré-socraticos, que tratavam de
pressupostos fisicos, com efeito, mutdveis. No entanto, essa ideia também nao se limita a
representacdes mentais, como hoje sustentamos o significado de “conceito”. Em vez disso,
referem-se aquilo que o pensamento contempla quando se liberta do plano sensivel,
aproximando a esséncia das coisas (ousia — ovoia). Como disse o velho estoico*!, por meio da
grandeza da alma podemos escolher sair da estreiteza da fragilidade humana.

Nesse contexto, Platdo afirma a existéncia de uma realidade metafisica, ou seja, uma

realidade suprafisica que ele defende com a seguinte proposicao:

[...] quanto a essas coisas mutaveis, que podes ver e tocar ou perceber com os outros
sentidos corporeos, e aquelas ao contrario, que permanecem idénticas, ndo ha outro
meio com o qual possam ser apreendidas sendo com o puro raciocinio e com a mente,
pois essas coisas sdo invisiveis ¢ ndo podem ser apreendidas pela visdo [...] (Platdo,
Féd., 78d — 79a).

Nessa circunstancia, a utopia platonica* se configura no signo como a expressao
maxima da formagao ideal, na qual o homem deve afastar-se das coisas do mundo sensivel e
nao ser seduzido pelas trivialidades da doxa, das opinides preconcebidas como fazem os
sofistas. Em vez disso, deve refugiar o seu espirito nos raciocinios (Platdo, Féd., 99d), portanto,
pela unidade do ser, buscando contemplar as verdades superiores do inteligivel, que ndo podem

ser “[...] comunicados como o0s outros conhecimentos, mas apds muitas discussdes a seu

4 Alusdo Séneca: [...] si magnitudine animi egredi humanae imbecillitatis angustias libet, multum per quod
spatiemur temporis est. Trad. “Se ¢ do agrado da grandeza de animo sair dos estreitos limites da fragilidade
humana, ha muito tempo pelo qual podemos nos expandir.” Cf. SENECA. Sobre a brevidade da vida/ De
brevidade vitae; tradugdo, introdugdo e notas de Artur Costrino. Edigdo bilingue portugués/latim. Sdo Paulo:
Edipro, 2020.

420 proprio plano de Platdo para uma Republica ndo se concretizou na realidade. Essa obra, muito mais que um
projeto destinado a analisar as formas de governo entdo existentes (que se alternavam entre si) € uma tentativa de
definir qual seria o sistema mais justo e correto. O que constitui algo superior a uma simples idealizagao politica.
Podemos afirmar, sem temer o risco, que mais do que a idealizacdo de uma polis excelente, a Republica €, em
esséncia, uma Paideia; o paradigma formativo que alicerca a fundagdo de sua cidade. Luciano de Samosata (125
— 181 E.C.), o cético, ridicularizou o carater utopico da Republica, ironizando que Platdo seria o inico habitante
de sua propria pélis. Cf. SAMOSATA, Luciano de. Histérias verdadeiras. Tradugdo do grego antigo, prefacio e
notas de Théo de Borba Moosburger. 1. ed. Curitiba: Kotter Editorial, 2024.
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respeito, € apds uma mudanca de vida, como a luz que se acende de uma centelha, assim
nascendo na alma, que se alimenta por si mesma [...]” (Platdo, Cart. VII, 341c).

De fato, esse tipo de conhecimento, € necessario uma preparagao apropriada e rigorosas
verificacdes, que s60 podem ser realizadas por meio do didlogo filosofico. Pois € o tnico
processo de investigacdo, diz Platdo, capaz de progredir e superar as ninharias das primeiras
ideias, de sorte a exumar a alma da lama do pantano barbaro (Platdo, Rep., Liv. VII, 533d). A
saber, a argumentagao dialética que se situa crasso modo, no ambito das perguntas e respostas
que teve como pioneiro, segundo Aristoteles, o filosofo eledtico Zenao (490 AEC). A posteriori
Socrates e Platdo a tutelaram-na a partir dos eledtico®, e potencializaram-na a sua maneira
(Russell, 2001).

Por consequéncia, o homem que possui o conhecimento universal e superior das Ideias,
apenas ele pode discernir o que ¢ justo e belo* por esséncia. Para Platdo, a natureza do homem
liberto ¢ a de um ser formado na justa propor¢do, que trilha uma trajetéria ininterrupta,
promovida por esse paradigma de formacdo ideal e humanizadora para a exceléncia. Nesses
termos — diz o filésofo — “Tudo que ¢ bom ¢ belo e ndo falta a devida proporg¢ao ao belo; por
conseguinte, também o ser vivo para ser belo tem que ser proporcional” (Platdo, Tim., 87c¢).

Do ponto de vista socratico-platonico, o ideal de exceléncia, ou areté, exige que a
formagao seja alicercada em um ideal superior, uma ideia de exceléncia humana que promove
um retorno ao interior, onde a alma assume um papel central. A propria ideia de alma no
pensamento de Platdo carrega similitude com a pressuposicao de seu predecessor Anaxagoras.
Esse filosofo que dedicou a marcha no pensamento sobre as transformagdes da natureza,
também afirmava que existia uma forga motriz capaz de unir todas as partes de um todo, que
ele chamou de “espirito” ou “intelecto”.

Essa perspectiva enfatiza a importancia da psykhé na compreensdo do que circunda o
homem, suas a¢des e pensamentos, estabelecendo os valores objetivos que diferenciam o
mundo inefavel do inteligivel do “mundo sensivel”, ou plano concreto (Platao, Rep., Liv. VII,
517b). Essa concepcao, por certo, ndo se baseia em um dualismo generalista de bem e mal, mas
reconhece que a propria existéncia ¢ regida por forgas contraditérias, de modo que, ha um mal

e um bem para cada coisa. Que seja citada, a guisa de exemplo, a cegueira para os olhos, o

40s filosofos eleatas emergiram na antiga cidade de Eleia, na Hélade, e sdo conhecidos por seus questionamentos
sobre a realidade e a verdade. Entre seus principais representantes estdo Parménides, Xendfanes, Zendo e Melisso.
Parménides e Zendo se encontraram com Sodcrates em Atenas por volta de 450 AEC (Russell, 2001), sendo
Parménides ndo apenas um sujeito historico, mas também interlocutor no didlogo socratico-platdnico que leva seu
nome, além de fundador da escola eleatica em referéncia ao nome da cidade.

4 Socrates ndo sustenta em sua dialética a qualidade estética, mas sim o elemento funcional de algo que deve ser
acima de tudo excelente, que ao fim e ao cabo sera justo, belo e bom.
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cancer para o corpo, a ferrugem para o ferro, assim como o vicio, a injustica, a desmedida, a
covardia e a ignorancia sdo o mal para a alma (Platdo, Rep., Liv. X, 609a — c¢). Além do que,
aos males nao ¢ possivel que “[...] desaparegam completamente — porque ¢ uma necessidade
que haja sempre algo de contraposto ao bem” (Platdo, Teet., 176a —b).

A maéxima socratico-platonica, em seu plano filoséfico proprio, propde ensinamentos,
cujo axioma central ¢ o equilibrio entre as for¢as do bem e do mal, na medida em que, em
Platdo, ambos os planos coexistem e se condicionam mutuamente (existe a possibilidade de
intercambio). Isso porque hé, na natureza humana, ensina Socrates, instancias que implicam em
virtude pari passu a existéncia de forgas antagonicas presentes no proprio ser (Xenofonte, Mem.
Soc., Liv. 11, 6, 21), ndo sendo objetivo a eliminagdo de uma ou outra, mas sim a busca pela
transcendéncia da realidade concreta e imperfeita. Trata-se, portanto, da “fuga do mundo”, isto
¢, do esforgo por libertar-se da estultice oriunda do sepulcro da alma (o corpo), em que as
imagens que tomamos como verdadeiras sdo concausas ou meras coOpias imperfeitas e
concomitantes do plano inteligivel.

A relagdo entre essas duas esferas, sem adentrarmos nos aspectos espirituais ou
psicoldgicos, segue o entendimento socratico-platonico acerca da alma e da mente, uma vez
que, como observa Russell (2001), Platdo ndo distingue uma da outra. Por consequéncia, essa
abordagem nos conduz a uma interpretagdo essencialmente natural, em que a alma ndo ¢ tomada
como principio etéreo e separado, mas como realidade viva, racional e imanente. Em vez de
compreendé-la como entidade puramente abstrata ou como instrumento de purgagdo
transcendental®, entendemo-la aqui como poténcia em desenvolvimento, cujas faculdades se
realizam dentro das condi¢des concretas da existéncia humana, reguladas pela razao.

Explicando melhor esse posicionamento, consideremos o mundo das Ideias em Platao
sob um prisma formativo, o0 homem nasce, por natureza, apto a aprender, isto €, com a ideia das
coisas ja em estado latente. Tais ideias ndo estdo plenamente formadas, mas encontram-se em
movimento no sensivel, como disposi¢des e pré-tendéncias que tornam possivel a constitui¢ao
do complexo cognitivo humano e sua formagao racional. Assim, o ser humano possui, de modo

imanente, uma tendéncia natural ao conhecimento, cujas poténcias devem ser conduzidas por

45 Na Idade Média, muitos tedlogos adotaram o pensamento de Platdo para justificar a existéncia da alma imortal
e a transcendentais do ser, utilizando uma abordagem que misturava filosofia greco-romana com a teologia
judaico-crista. Essa filosofia escolastica surgiu com a intengdo de racionalizar a f&, refletindo sobre questdes como
a existéncia de Deus e a imortalidade da alma, mas que frequentemente distorce o proposito dialético de filésofos
como Socrates e Platdo, cuja intengédo era a busca pelo Bem de maneira racional, ética e interrogativa.
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um processo formativo ideal (em exceléncia), para que a alma seja educada na retiddo e no bom
senso.

Ademais, ¢ necessario acrescentar um paréntese: no pensamento de Platdo, encontramos
a retomada de elementos das tradi¢des oOrficas, especialmente no que se refere a imortalidade
da alma e ao seu processo de purificagdo. Esses aspectos, contudo, aplicam-se a formagao no
sentido de uma libertagdo ativa, consciente e intencional do ser, que busca superar as
imperfei¢des terrenas e se elevar a contemplagdo das realidades superiores. Essa ascensdo,
ainda que ardua, representa o percurso cognitivo da alma ou da mente em dire¢do a regido
inteligivel (noeton — topon).

E inevitavel pressupor que o “plano inteligivel” — ainda que o termo pareca remeter a
um lugar especifico e concreto e possa soar impreciso ou mesmo vulgar a depender da leitura
— designa, em Platdo, uma realidade autonoma, distinta do sensivel e, ao mesmo tempo,
intrinseca a alma. Sob a perspectiva do pensamento socratico-platonica, ndo é absurdo afirmar
que esse plano pode ser compreendido como um “mundo visto de dentro”: uma dimensao
interna do ser, estruturada e dotada de complexidade propria, cujo acesso depende de um
trabalho de elevagdo intelectual. Essa dimensdo, mais tarde designada pelo termo psique, termo
do grego psyché (woyn), a alma, principio vital ou mente, em oposi¢ao ao corpo (soma — oduw),
0 corpo, encontra paralelos conceituais na psicanalise moderna, que adotou a mesma
nomenclatura ao buscar compreender o funcionamento da mente.

Nao se trata de um anacronismo gratuito, mas de reconhecer que Platdo e Socrates ja
haviam lancado, com considerdvel nivel conceitual, os primeiros fundamentos de uma
investigacao sistematica sobre os modos pelos quais a psique do ser humano se organiza, “como

conhecemos algo” e “como podemos conhecer a esséncia das coisas”. Esses filosofos:

[...] distingue, no homem, um mundo imaterial que seria a mente. O homem seria um
ser dualista composto de mente x corpo. Essa visdo é considerada a raiz mestra da
histéria da psicologia, pois sera retomada em todo o percurso da historia e dela
surgiram muitas outras pequenas raizes ou questdes (Freire, 2025, p. 34, grifo

proprio).

Dessa forma, o pensamento socratico-platonico pode ser compreendido como o passo

inaugural na investigacdo da constitui¢do dialética entre as dimensdes racional e consciente e

46 Este posicionamento aproxima-se, em certa medida, pelo valor de argumento, de Gottfried Wilhelm Leibniz
(1646 — 1716), que em Novos ensaios sobre o entendimento humano (1999) sustenta que “as ideias e as verdades
estdo inatas em nos como inclinagdes, disposi¢des, habitos ou virtualidades naturais e ndo como agdes”. Embora
Leibniz seja reconhecido por seu racionalismo, admite, porém, uma proposi¢ao, conforme explica Izabel Freire
(2025), “intermediaria” a proposicdes nativistas, que a entende como parcial. Ou seja, o fildsofo ndo pensa que a
virtude seja imanente, mas sim que a sua ideia € inata ao homem.
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as instancias inconscientes e impulsivas da alma, bem como dos processos que a fazem ascender
em direcdo a finalidade propria de cada ser humano. Esse propdsito ndo € arbitrario, uma vez
que vincula-se ao aperfeicoamento da psyché em direcdo ao Bem, a Verdade e a Justica. Entdo,
ja se prefigura aqui, ainda em embrido, uma pedagogia da interioridade, na qual a formacgao nao
se reduz a aquisi¢do de técnicas ou conhecimentos, mas se define como humanizacgao, isto &,
como a elevagdo gradual da mente rumo as realidades superiores. Esclarecendo melhor essa

concepgao:

Platdo tira daqui a conclusao de que se deve estender a paideia a essa vida psiquica
inconsciente, para opor um dique a ameaga de irrupgao desses elementos subterraneos
no mundo harmoénico das emogdes e aspiragdes conscientes da alma. O método que
prescreve para dominar os instintos anormais baseia-se na psicologia das trés partes
da alma. Tem por fundamento uma relagéo sa e comedida entre 0 homem e o seu
proprio eu. Com razdo apontou-se que em Platdo ainda néo existe o moderno conceito
individual do eu (o, eyw). Mas isso esta relacionado com a estrutura do conceito
platdnico da personalidade, que consiste na relagdo correta entre o homem instintivo
e 0 seu proprio eu, a que Platdo da o nome de virtude ou parte melhor da alma (Jaeger,
2013, p. 967).

A luz desse contexto, a formagao filosofica é concebida como um instrumento essencial
para a ampliagdo dos horizontes da consciéncia. Ela ndo se configura como um fim em si
mesma, mas como uma condi¢cdo necessaria para alcangar os Campos Elisios*” do dominio

cognoscivel, conforme Platdo afirma:

De qualquer modo, o que a mim se mostra é que no dominio do cognoscivel, a Ideia
do bem [Ae toy agathoy idéa] é a Gltima coisa a ser vista, sendo atingida somente com
dificuldades; entretanto, uma vez que alguém a tenha contemplado, serd imperioso
concluir que € a causa de tudo que € correto e belo [...] (Platdo. Rep., Liv. VII, 517b —

c).

Platao acredita que a formacgao deve ser dirigida ao aperfeigoamento justo, moral e ético
da mente, visando a transformacao integral do homem. Ele defende que essa educagdo, baseada
em principios de justi¢a, moderagao, sabedoria, coragem e temperanga, tem, como ja apontado,
uma validade universal, afastando-se do antigo ideal aristocratico que privilegiava a nobreza de
nascimento. Portanto, a Paideia platonica, em sintese, ¢ um paradigma de formagao que busca
o0 aprimoramento moral, ético e intelectual da constelagdo de cidadaos.

Vale esclarecer que, embora Platdo estabeleca uma nova noc¢do paradigmatica da
formagdo, fundada na racionalidade e na areté, ele ndo rompe inteiramente com o universo

mitico. Ao contrario, preserva, a titulo de exemplo e explicagdo, as condutas heroicas e divinas

47 O paraiso na mitologia helénica ¢ chamado de Campos Elisios.
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presentes nos mitos, conferindo-lhes relevancia filosoéfica. De acordo com Reale (2022), em
Platdo, o mito busca elucidag@o na razdo, e a razao encontra perspectiva no mito.

Desse modo, instrumentaliza o mito filosoficamente, a guisa de esclarecimento ao
oferecer uma imagem mais palpavel a seus interlocutores. Se antes a cosmovisao era apenas
tragos primordiais da rudimentar consciéncia humana na tentativa de explicar o mundo natural,
em Platdo eles sdo postos em chave filosofica, convertendo-se em um método semantico para
aquilo que a palavra, em sua dimensao ordinaria, ndo exprime com facilidade, pois tende a
permanecer presa a realidade empirica, e ndo ao suprassensivel. Ou seja, nossas palavras sao
para dizer sobre aquilo que se conhece e ndo sobre o que ainda ndo se conhece.

Nesse processo, o logos ndo rejeita os mitos, mas os transforma em suplementos
metaforicos, alusivos e alegdricos, de modo que “[...] parece-me conveniente e se pode correr
o risco de cré-lo, pois o risco ¢ belo! E € preciso que, com essas crengas, nos encantemos a nos
mesmos: e ¢ por isso que, de uma parte, trago meu mito” (Platdo, Féd., 114d — 114¢). Sob essa
perspectiva, torna-se fundamental esclarecer que ndo se trata de um deslocamento linear do
mitico para a razdo, mas de um movimento complexo e profundamente entranhado tanto no
pensamento de Platdo quanto nas tradi¢des intelectuais que o precedem e o sucedem. O mito,
nesse dinamismo, ndo apenas gera uma cosmovisao por meio da duvida, mas prepara o terreno
para que essa cosmovisao se converta, por sua vez, em razao noética.

Nao somente, elucidamos que, o pensamento de Socrates e Platdo fundamenta-se no
racionalismo, que alguns podem considerar radical em virtude na inabaldvel convic¢do na
capacidade da razao humana. Todos os didlogos socraticos-platonicos, na medida em que fomos
capazes de compreender, ha alguma referéncia ou ao menos um espectro alusivo que
evidenciam a busca por um alicerce s6lido para o conhecimento por meio da razao.

Dizer “filosofo” ndo ¢ apenas aludir a um significado, mas sim a uma agao consciente e
transcendente. Sao filosofos, aqueles que prezam e procuram o conhecimento, despojado de
crengas, preconceitos, primeiras ideias e vicios, para si € para o coletivo, ou seja, ama a visao
da verdade (Gaarder, 2012). Por conseguinte, cultiva a filosofia em si, de modo a romper com
aquilo que degenera o espirito comum.

Nessa logica, Platdo vé a pdlis ateniense como degenerada, percebendo que os ideais de
seu tempo eram inadequados ao se apoiarem nos delirios dos poetas, que difundiram exemplos
de deuses e herdis moralmente questionaveis, “[...] que com suas fabulas alentam os erros
humanos” (Séneca, 2020, p. 79). Por exemplo, na Odisseia e na Iliada, ha traicdes, motivagdes
insidiosas, vingangas e vilanias que s3o em sua maioria recompensadas. Os deuses e herdis,

com suas agdes controversas, nao personificam o ideal de virtude e justica que Platao almeja.
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Além disso, a empafia do Olimpo se torna um paradigma de inadequada influéncia, implicando
negativamente a percepgao da beleza arquitetonica e moral dos poemas. Nessa circunstancia,
Parafraseando Aristoteles, toda a formagao deve se empenhar para que tudo o que € nocivo
permanega alheio aos jovens, principalmente aquilo que contém elementos de “depravagao” e
“hostilidade” (Arist., Pol., 1336b1.14).

Para exemplificar essa inadequacdo moral, deixemos que as proprias palavras de

Homero se provem:

Odisseu admirava

no coracdo bem formado as pancadas dos pés, bem ritmadas.
Toma do cantor do instrumento e comega a cantar os amores

de Ares, o deus poderoso, ¢ Afrodite do belo diadema,

e como dentro da casa de Hefesto consegue a ela unir-se

as escondidas. Presentes lhe da, té que o leito enxovalha

do soberano. Mas Hélio foi pronto em trazer a noticia,

pois tudo vira de longe e os amores dos dois presenciara.

Logo que soube a noticia pungente, atirou-se o ferreiro

para a oficina, a volver dentro da alma um conceito sinistro.

Pde sobre o cepo a bigorna tamanha, e cadeias apresta

tao infrangiveis quao fortes, a fim de que os dois fossem presos.
Mal concluiu a armadilha, lembrado colérico de Ares,

foi para o quarto, onde se achava o seu leito querido;

poe as cadeiras em circulo, a apanhar a armagé@o por completo,
outras, também, penduradas do teto e a cair para o solo,

tal como teia de aranha, que nunca ninguém percebesse,

nem mesmo os deuses beatos, com tanto artificio as urdira.

[...] quando Ares entrou no quarto.

Com gracioso meneio lhe toma da méo e lhe fala:

“Vamos, querida, ao prazer inefavel do leito entregar-nos.

[...] logo, se foram deitar; mas, de subito, a rede

artificiosa os colheu, por Hefesto astucioso aprestada,

sem que pudessem mover um s6 membro, ou sequer, levantar-se.
[...] num grande grito [gritou Hefesto], espantoso, que todos os deuses ouviram:
“Zeus pai! E vds, 6 bem-aventurados deidades eternas,

vinde assistir a espetaculo que, sobre risivel e indigno,

¢ insuportavel. A filha de Zeus, Afrodite, nao cessa

de desonrar-me como Ares nocivo, por ver sou coxo.

A Ares nocivo ela tem afei¢o, por ser belo e bem-feito;

[...] Eis que ao vestibulo os deuses ja chegam, dadores de prendas.
Ao contemplar o artificio, que Hefesto astucioso forjara,

Em gargalhada atroante romperam os deuses beatos (Homero, Odisseia — Canto 8,
versos 260 — 360, grifo proprio).

Este trecho revela a imoralidade e o comportamento vulgar que incomodam Platdo, o
qual busca um ideal de justiga, ética, moralidade, nobreza e dignidade a ser dado ao povo. Vale
a meng¢do, que no proprio pensamento socratico-platonico, ha a defesa de uma formacgao
pautada na imitagdo (mimesis — uiunoig) de exemplos ideais. Contudo, a preocupacao dele gira

em torno no que € oferecido ao povo em termos de exemplos.
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Socrates e Platdo, ao questionarem os meios pelos quais as pessoas eram educadas,
direcionam sua critica a0 homem formado por paradigmas dubios, especialmente no que se
refere as virtudes que compdem a esséncia da sabedoria (sophia — cogia), justica (dike — Aixn),
coragem (thymos — avipeia), temperanca (sophrosyne — cwppoadvny) e prudéncia (phronesis —
ppovnoig). Assim, ambos propdem para o cidadao helénico uma nova moral, uma nova forma
de compreender o mundo e, consequentemente, um novo modo de governo. E a proposi¢o de
uma transformag¢ao ampla, iniciando-se pela formagao integral do ser humano e culminando em
uma nova Paideia, que, em tese, conduziria a uma comunidade justa, moralmente bela e boa.

Entdo, Platio, ao usar os mitos, o faz com um tom sutil, sobrio e, em varias ocasioes,
evidentemente ir6nico: “Ou queres que imitemos Homero invocando as Musas [...] E diremos
que elas a nos se dirigem em um tom zeloso, zombeteiro e tragico e brincando conosco e nos
provocando como se fossemos criangas?” (Platdo, Rep., Liv. VIII, 545¢). O proprio Tucidides*
enfatiza a importancia do raciocinio fundamentado e do julgamento criterioso, em oposi¢ao as
narrativas mito-poéticas de Homero sobre deuses e herdis que serviram ha muito tempo de
paradigmas.

A transformagdo das narrativas épicas em veiculo de formacao revela que o ideal de
exceléncia ndo permaneceu fixo, mas se modificou ao longo dos diferentes periodos helénicos,
em resposta as mudangas culturais e espirituais da comunidade. No periodo classico (séculos
VI — IV AEC), com o desenvolvimento das pdleis, torna-se evidente a insuficiéncia das
respostas mitico-religiosas para atender as novas exigéncias intelectuais e politicas. Como
observa Platdo, os homens “[...] experimentaram reunir-se, fundando cidades, para poderem
sobreviver” (Platdo, Prot., 322b). O que estad em jogo ¢ que, a medida que a vida nas cidades se
tornava complexa, os vinculos entre deuses e homens deixavam de ocupar o centro, cedendo
lugar ao esforco racional, a argumentacdo logica e a busca de um entendimento mutuo, fundado
no conhecimento da propria natureza humana e de suas relagdes enquanto cidadaos.

E oportuno, neste ponto, uma breve digressdo sobre o termo “légica”, cuja presenca &
onipresente a argumentacdo que conduz este estudo. O vocabulo, que alids usamos com
frequéncia cotidiana, tem origem na filosofia helénica (logos) e designa a arte de pensar com
retiddo, a sistematiza¢do das leis do raciocinio e da inferéncia correta. Pensar logicamente,
portanto, ¢ abandonar o dominio das falacias oriundas das crencas infundadas, preconceitos e

opinides inconsistentes (doxa), orientando o intelecto ao exame racional das causas e dos

“8 Foi um historiador da Grécia Antiga, assim como Herddoto, € general. Escreveu a Historia da Guerra do
Peloponeso, da qual foi testemunha e participante, em que, em oito volumes, conta a guerra entre Lacedemonia
(Esparta) e Atenas ocorrida no século V AEC.
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principios. Ainda que ndo se pretenda aqui eleger um filésofo como paradigma absoluto do
“pensar correto”, ¢ inegavel que, desde o surgimento da l6gica como elemento filosofico (leia-
se disciplina). Instaura-se, nesse contexto, um interesse filosofico pela propria estrutura do
pensamento, em especial, nas reflexdes de Socrates e Platdo, isto €, pela forma como o
raciocinio humano se organiza para apreender o real e distinguir o verdadeiro do ilusdrio. Essa
virada reflexiva marca o nascimento de uma investigagdo que nao se contenta em descrever o
mundo sensivel, mas interroga as condigdes internas do conhecer, antecipando a questao central
da filosofia: como o intelecto pode alcangar a verdade.

No tocante a Hélade e sua virada de espirito para o periodo cldssico, observa-se um
abandono gradual da palavra sagrada dos poetas: o cosmo mitico (primeira tentativa de
responder as angustias humanas), em que o capricho divino tragava o destino dos mortais, cede
lugar a um universo racional, portanto, conceitual. Nesse novo horizonte, a razao e a deliberagdo
buscam trilhar caminhos para o bem e para a justiga no sentido politico. A ascensdao do
pensamento 16gico, em meio ao dinamismo da vida comunitaria, desponta como for¢a motriz
da experiéncia helénica, na qual o debate se torna o principal instrumento de poder, inaugurando
um processo de laicizagao e racionalizag¢do. Esse movimento culmina na eclosao do pensamento
filosofico classico, fundado na investigacdo do mundo material ¢ da natureza do homem
enquanto ser privado e coletivo, uma reflexdo sobre a realidade, a esséncia e as categorias
fundamentais do ser, que delineia as virtudes e suas relagdes na pdlis.

Nessa mesma linha contextual e conceitual, Segundo Vernant, o surgimento da pdlis

marca:

[...] na historia do pensamento grego, um acontecimento decisivo. Certamente, no
plano intelectual como no dominio das institui¢gdes, s6 no fim alcangara todas as suas
consequéncias; a polis conhecera etapas multiplas e formas variadas. Entretanto,
desde o seu advento, que se pode situar entre os séculos VIII e VII, marca um comego,
uma verdadeira invengdo; por ela, a vida social e as relagdes entre homens tomam
uma forma nova, cuja originalidade sera plenamente sentida pelos gregos (Vernant,
2002, p. 53).

Essas mudancas refletem também um processo de transformagdo em que a vida no
campo cede espago para a vida na cidade, resultando em uma comunidade “hierarquizada um
grupo de iguais” (Vernant, 2002, p. 50). Marcada por relagdes que agora sdo assumidamente
politicas, e, portanto, densas e complexas. Nesse novo paradigma ascético, surge a ideia de que
“[...] o homem ¢ por natureza um animal politico” (Arist., Pol., 1253al). Nao apenas, esse

homem politico, a saber, ¢ no sentido de Koinonia (kowvwvia) de ter em comum — de

participagdo ativa e total na comunidade; conforme Vernant (2002, p. 50), respectivamente
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unidos pela “eris-philia” “[...] toda rivalidade toda eris supde relagdes de igualdade: a
concorréncia jamais pode existir sendo entre iguais.”

Com essas mudangas, o antigo conceito de areté, pautado na estirpe nobiliaria de deuses
e herois, perdeu sua outrora relevancia. Ja ndo basta mais formar cidadaos belos e corajosos,
prontos para morrer pela cidade como herdis. Agora, emerge a necessidade de formar cidadaos
capazes de navegar a complexidade da vida na pdlis, de participar ativamente no debate publico
e de contribuir para a prosperidade da comunidade. A eloquéncia, a capacidade de
argumentacao e o conhecimento das leis tornam-se armas tdo importantes quanto a langa e o
escudo de Athena. O cidaddo ideal, portanto, ndo ¢ apenas um guerreiro, mas também um
orador, um pensador e um negociador. A exceléncia, se redefine, incorporando a inteligéncia
pratica, a justica e a moderagdo, qualidades essenciais para a coesao politica.

Nesse ponto, observamos que a organizacao das relagdes privadas e publicas ganhou
uma nova dimensao espiritual. A consciéncia do grupo helénico, em relagdo ao sentimento de
si mesma e a existéncia como unidade politica, reflete a transicdo do nicleo palaciano para a
centralidade da Agora (dyopd)® (Vernant, 2002). E 0o que mais se nota nesse novo arranjo

comunitario ¢ o valor agonista® da palavra como instrumento de poder:

Torna-se o instrumento politico por exceléncia, a chave de toda a autoridade no
Estado, o meio de comando e de dominio sobre outrem. Esse poder da palavra — de
que os gregos fardo uma divindade: Peitho, a forga de persuasido — lembra a eficacia
das palavras [...] A palavra ndo é mais o termo ritual, a formula justa, mas o debate
contraditdrio, a discussdo, a argumentagdo (Vernant, 2002, p. 55).

Entdo, em meio a essas transformagdes significativas, em resposta a ascensao das poleis,
traz a baila — como j4 mencionamos anteriormente — um novo arranjo de comunidade que
demandava um tipo de formagdo distinta para satisfazer suas exigéncias. Surge, assim, uma
nova concep¢do de areté, voltada para a formagdo de pessoas aptas a governar a cidade. No
contexto politico das poleis democraticas, a titulo de exemplo, Atenas, onde as decisdes eram
tomadas mediante a discussdes em assembleias publicas, tornou-se essencial dominar a arte do
agon, a disputa de carater verbal. Jaeger (2013, p. 336) explica que “[...] cedo se fez sentir a
necessidade de uma nova educagdo capaz de satisfazer os ideais do homem da pdlis”. Esse novo

paradigma educacional se baseava na necessidade de formar cidadios capazes de participar

¥ Agora (dyopd) significa: Espaco comum, sede da Hestia Koiné, espaco publico em que sdo debatidos os
problemas de interesse geral. Cf. Vernant, As Origens do Pensamento Grego, 2002, p. 51.

0 Agonista designa, na Hélade, o atleta que participava nos jogos; aqui a usamos sob 0 mesmo valor que Platdo,
quando emprega em seus didlogos no sentido de eximio orador, aquele capaz de lutar ou competir pelas veredas
da palavra.
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ativamente, a0 menos no sentido ético e politico, na vida publica, que, para o homem helénico
deste momento, ndo se distinguiam.

Nesta circunstancia, os sofistas, primeiros a exercerem algo andlogo ao magistério
conforme os relatos disponiveis, surgiram como uma resposta a necessidade formativa do
homem helénico. Esses homens, que ofereciam instru¢do mediante pagamento, centravam seu
ensino na “virtude”, compreendida dentro do espectro de uma ciéncia pratica, nos termos em
que Aristoteles a categorizaria mais tarde. Com efeito, seus interesses orbitam entre a ética e,
com énfase ainda mais acentuada, na politica. Nestes termos, a areté era entendida sobretudo
como competéncia politica, especialmente na capacidade de persuasdo®' e dominio da retdrica
nos espagos publicos.

Outro ponto que ndao pode ser negligenciado ¢ que, embora alguns sofistas se
autocompreendessem como filésofos, sendo Protdgoras e Goérgias exemplos notdrios, ha
elementos marcantes que polarizam a sofistica e a filosofia tal como concebida por Sdcrates,
Platao e, posteriormente, Aristoteles. Ainda que os sofistas tenham aglutinado em sua prdxis
determinados conceitos e categorias proprias da reflexdo filoséfica — em especial a politica
como finalidade retdrica (também mediante pagamento), seu entendimento da formagdo e da
virtude (que para eles ¢ de maneira ensinavel e ndo por natureza) se distancia significativamente
do arcabougo e da esséncia que estruturam o genuino pensamento filos6fico. A rigor, embora
muitos da sofistica que alegaram ensinar filosofia, ao fim e ao cabo, ndo compreendiam por
filosofia 0 mesmo que filosofos da envergadura de Socrates, Platdo e Aristoteles.

A Paideia sofistica, por sua vez, alicerca-se no relativismo do saber, sendo a defesa que
o conhecimento ¢ baseado pelas opinides de cada um e como ele a defende; além da oratoria.
A luz desse contexto, os sofistas enfatizam os embates intelectuais, ndo mais focados em
competicoes atléticas, mas em disputas argumentativas, promovendo uma reflexdo ciosa sobre
a vida politica nas pdleis, em que o confronto de ideias relativizadas se torna o ponto central,
bem como o poder da palavra.

Dentro dessa perspectiva, a sofistica pode ser dividida em dois eixos principais: a

eristica’? e o sofisma. A eristica, termo derivado de éris (épig), que significa “contenda” ou

51O conceito de “competéncia” em nosso tempo pode ser compreendido como a capacidade de mobilizar
conhecimentos, habilidades e atitudes para responder a demandas especificas. De certo modo, a preocupagio ou
esfor¢o com a formacao voltada para a eficacia pratica remonta aos sofistas, que, na Atenas classica, enfatizavam
a instru¢do na arte da retdrica e da persuasdo como meios de atuacdo ativa politica, e em especial, para o éxito na
Agora.

52 Eristas sdo praticantes da eristica, um método de argumenta¢do que se baseia em uma série de raciocinios
capciosos e enganosos, conhecidos como sofismas. Platdo explorou esse conceito através de personagens como
Eutidemo e Dionisodoro, que utilizam esses sofismas para vencer debates sem necessariamente buscar a verdade.
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“disputa”, referindo-se ao método de argumentacio voltado ao debate competitivo, em que a
vitoria retorica se sobrepde a busca pela verdade. J4 o sofisma consiste em construgdes
argumentativas que, embora formalmente plausiveis, sao falaciosas, utilizadas para persuadir
ou confundir o interlocutor (mesmo no erro, na injustica, na falacia, fago valer a minha palavra,
com efeito, virar o jogo ao meu favor). Assim, a Paideia sofistica priorizava o dominio da
retorica e da persuasdo, muitas vezes em detrimento da verdade objetiva, o que levou Platao a
critica-la severamente em didlogos como Gorgias € O Sofista. Por conseguinte, instaura-se a
polarizacdo gnosioldgica socratico-platonica frente ao pragmatismo sofistico, irrevogavel e
irreconciliavel.

Nao se pode negar, contudo, que os sofistas exerceram um papel relevante ao introduzir
um novo paradigma formativo, em resposta as “exigéncias” do contexto politico da Atenas
democratica. Importa lembrar, contudo, que a polis nao foi marcada apenas pela democracia,
mas atravessou diferentes regimes (como outras pdleis) de formas aristocraticas e oligarquicas
a tiranias, até alcancar o nivel que consolidou o espago da palavra como instrumento central da
vida publica. Foi nesse estddio historico-cultural que surgiu a demanda pela formacao do
cidadao-orador. Assim, os sofistas se proclamavam os ensinadores de virtudes, tais como de
argumentacao e persuasdo, preparando os jovens atenienses para atuar com eficacia na arena
politica. Ainda que essa formacao fosse criticada por filésofos como Socrates e Platdo por seu
carater eristico e superficial, voltado mais para a eficacia pragmatica do que para a busca da
verdade, ela respondia as demandas de um regime que dependia da participagdo ativa dos
cidadaos, capazes de convencer ou silenciar adversarios pela for¢a do discurso.

Assim, a transformac¢do em relacdo a formacao que acompanhou a ascensao das pdleis
e a ampliagdo da participagdo democratica ndo deve ser vista como um processo linear, no qual
um fator necessariamente precede ou sucede a outro. Em vez disso, trata-se de um movimento
dindmico, no qual as exigéncias da comunidade propiciaram a educagao dos helénicos em uma
nova vertente de virtude, ao mesmo tempo que sedimentaram a organizagao politica em resposta
a mudanga espiritual desse periodo. Em sintese, a educacdo — como vimos acima — passou a
desempenhar um papel diferente na formagao do homem para atuar nas decisdes publicas e no
jogo politico das cidades. No entanto, essa concep¢ao encontrou na filosofia de Socrates e
Platdo, uma de suas principais opositoras.

Durante o periodo cléssico, além da influéncia da sofistica, consolidou-se uma visao de
arete essencialmente diferente: a concepgdo socratico-platonica. Essa perspectiva provocou
uma ruptura em duas dire¢des. A primeira se refere a gnosiologia, ou seja, a investigacdo do

conhecimento, na qual, as respostas que antes estavam de certo modo fechadas, por estarem
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baseadas em pressupostos mitoldgicos ou relativistas em torno da opinido, passam a ser
claramente desenvolvidas como raciocinios filosoficos conceitualmente estruturados em um
eixo ontoldgico (relativo ao ser em sua esséncia) e epistemoldgico (relativo a validade e aos
critérios do conhecimento). Socrates e Platao reivindicam uma abordagem filosofica que nao
se limita a convengdes ou persuasdes momentaneas, mas que busca um saber em unidade
universal e necessario.

A segunda ¢ a contraposi¢ao aos sofistas. Socrates e Platdo, foram os primeiros a
romperem com as limitagdes colocadas pelos eristas (Reale, 2022). Que, de forma insidiosa,
tentavam sustentar uma compreensdo do conhecimento baseado no ceticismo e na manipulacao
retorica. Eles desafiaram essas restri¢des, abrindo caminho para uma reflex@o ascética e ampla
sobre a natureza do saber.

Além da perplexidade de Sdcrates, relatada por Xenofonte, quanto aqueles que lucram
“mediante a profissdo de virtude” (Mem. Soc., Liv. 1, 2, 7), hd uma objecao explicita a0 modo
como os sofistas direcionam a formagdo dos jovens atenienses para o sucesso politico,
pautando-se exclusivamente na retdrica e na persuasdo. Socrates e Platdo examinam e refutam
essa pratica, sustentando que a fungdo precipua da retorica ndo passa de uma ‘“adulacao”
capciosa (Platdo, Gor., 461b — 481a), além de atribuir aos seus ensinadores como arautos do
esvaziamento filos6fico. Ademais, ao contrario dos sofistas, eles priorizam uma formagao —
como j& mencionado — voltada a exceléncia, orientada pela guisa da razdo e fundamentada em
principios morais, éticos e de justica.

Nessa perspectiva, a abordagem socratico-platonica sobre a virtude ndo se limita a
preparar o cidaddo para a vida publica. Platdo concebe a areté como um estado de exceléncia
moral e intelectual que transcende os objetivos politicos imediatos. Para eles, a formagao ¢&,
simultaneamente, uma arte politica e um processo de desenvolvimento* da alma, equilibrando
suas diferentes partes e guiando-a em direcdo a verdade e a justi¢a, tendo como finalidade
ultima o Bem supremo.

O conceito de Bem (agathos — dyabog), em A Republica, assim como em outras obras
de Platdo, ¢ possivel encontrar fragmentos dessa ideia dispersos em suas reflexdes. Para um
leitor menos experiente, ha o risco de ndo conseguir sequer penetrar nos umbrais do pensamento
filosofico socratico-platonico. Uma vez que, habitam no limiar do incognito da linguagem

hodierna, por consequéncia, oferece diversas abordagens a depender de uma série de fatores*,

33 O verbo aqui empregado alude literalmente ao sentido de cultivar, dar cultura, tornar melhor, melhorado.
34 Os fatores sdo, em esséncia, as particularidades de cada estudioso, pesquisador, fildsofo ou mesmo leitores sem
finalidade didatico-formativa. As interpretagdes dependem do crivo individual e do material disponivel, em que
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mas que, a primeira vista, podem parecer desconexas ou até equivocadas. Reale (2022), por
exemplo, compreende o Bem como uma analogia de ser o proprio sol, ainda que haja indicios
de que, na propria obra, o sol seja mais uma metafora, importante na alegoria da caverna, como
o principio ordenador e fonte de inteligibilidade no pensamento socratico-platonico; a luz que
aclara o correto caminho para o Bem, do que o proprio bem em si.

Portanto, a esfera celeste flamejante € o ponto de 6rbita, que “[...] governa tudo na regido
visivel” — Diz Platao (Platao, Rep., Liv. IX, 576c), ao passo que a ideia de Bem habita a regido
do inteligivel sendo acessado pela alma que ascende pela virtude ideal. Essa leitura, portanto,
ndo esta errada, pois enfatiza o papel estruturante do Bem dentro da hierarquia ontologica e
epistemologica socratica-platonica, ainda que possa ser examinada e enriquecida com outras
interpretagdes valiosas.

O agathos, ndo € apenas um conceito metafisico, mas a propria finalidade da formacao,
pois, conforme sustenta Platdo, apenas aqueles que ascendem a contemplacdo do inteligivel
podem governar a si proprios ou a cidade com justica. O Bem ¢ a meta tltima tanto no homem
quanto da polis ideal*> de Platdo, sendo a contraposicao direta a hybris, ou seja, ao
descomedimento. O bem supremo esta intrinsecamente ligado a isonomia, que simboliza a justa
proporcao de todas as coisas ¢ a ideia de Uno. Seguindo essa linha de pensamento, seu oposto,

naturalmente representa o maior dos males:

Entdo ndo constituira o primeiro passo rumo ao entendimento indagar de n6s mesmos
0 que julgamos ser o maior bem para a concepgao de um Estado e o bem visado pelo
legislador quando esse cria as leis e o que € mal? E apurar se o sistema que acabamos
de estabelecer se ajusta as pegadas do bem e ndo se ajusta aquelas do mal? [...] Hd
mal maior de que saibamos para um Estado [a traducdo considera a palavra estado]
do que aquele que o fragmente e o torna multiplo em lugar de uno? Ou bem maior do
que aquele que o integra e o torna uno |[...] (Platdo Rep., Liv. V, 462a — b, grifo e
comentario em colchetes proprios).

A 1deia de Uno, como compreendida pelos helénicos, € uma questdo metafisica que lida
com a multiplicidade derivada do principio primeiro (Reale, 2022). Platao, evidentemente, nao

escapa da esteira dos pensadores que o precederam, valendo-se de suas concepgdes tanto para

as traducdes podem ser uma barreira significativa. A propria Biblia cristd exemplifica as tempestades do tempo
em relagdo a obras antigas e suas diversas tradugdes e interpretagdes.

55 Embora Platdo acredite, por um tempo, que seja exequivel a sua pélis ideal, € evidente, que na pratica se mostrou
remoto ao alcance dos cidaddos helénicos, inclusive do homem hodierno. O proprio fildsofo afirma que essa
cidade. “[...] so existe [en l0gois] em teoria, pois ndo creio que ele (a tradugdo original de Edson Bini, considera a
palavra estado) exista de fato em qualquer parte da terra.” Frag. 592b; Cf. Platdo, Rep., Liv. IX.
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refutd-las quanto para reelabora-las a sua propria maneira. Um exemplo disso ¢ a ideia do Uno,
presente no pensamento de Heraclito*®, que aborda a unidade e a ordem.

No pensamento socratico-platonico, esse conceito mantém seu carater metafisico, mas
se expande com uma dimensao formativa e também metamatematica’’, envolvendo as forgas
em movimento de contraposi¢do que governam a multiplicidade dos seres no plano sensivel e
inteligivel. Com efeito, essa relagdo, entendida como uma realidade em si e estrutural, implica
que um dos elementos nao pode ser autossuficiente sem o outro (no inicio do capitulo
mencionamos a ideia de bem e mal e a necessidade do contraposto colocadas por Platio).
Assim, a ideia de polaridade reflete que a realidade se forma a partir de dois principios, de modo
que “[...] cada um deles ¢ um” (Platdo, Rep., Liv. V, 478a), que se condicionam mutuamente
em sua esséncia.

Esses principios, portanto, na concepgao socratico-platonica, ndo podem ser captados
pelas artes da medi¢do, pesagem ou calculo. O instrumento adequado para mensurar essa Ideia,
como afirma Sécrates, ¢ a palavra, pois € por meio dela que se julga a justica e a injustica, a
virtude e o vicio (Platdo, da Justica, 373d) de modo verdadeiro, quando determinados pelo
artifice do conhecimento cognoscivel.

Para tanto, Reale (2022) explica que o Uno ¢ “in-determinado” e “in-definido”, € oposto,
¢ a diferenca, sendo algo que transcende o ser. Mais especificamente, no pensamento socratico-
platonico, refere-se a unidade, ndo somente do “um” operacionavel, mas do equilibrio
suprassensivel, ou melhor dizendo, no sentido helénico, eudaimonia (ebdoiuovia), que devem
governar tanto a alma humana quanto a polis. O principio primeiro € o absoluto das partes em
um todo coeso, onde cada elemento exerce sua funcao de forma ordenada (cosmo) e equilibrada.
Na cidade, isso significa que todas as classes e institui¢des devem atuar em conjunto para o
bem comum, promovendo a justica e evitando a fragmentacao, considerada o mal maior.

A rigor, Socrates adverte que a particularizagdo dos interesses conduz a dissolucao
politica, pois rompe o sentimento de unidade que deveria sustentar o0 bem comum. A medida
que se fortalece o cantico do “meu” e do “ndo meu”, o que deveria ser comum torna-se alheio
(Platdo, Rep., Liv. V, 462c). Tal ruptura é comparavel a enfermidade de um corpo cujo
organismo, que antes integrava corpo € alma num mesmo sistema vital, se fragmenta. Cada
parte, entdo, se rebela, perde o principio de governo interior, € aquilo que outrora funcionava
em harmonia colapsa: o corpo adoece, o caos se instala, e a enfermidade se alastra,

comprometendo o todo. Sob essa dtica, tanto o homem quanto a cidade, privados de um

56 Heraclito de Efeso (500 — 450 AEC), foi um filésofo pré-socratico.
57 1deia desenvolvida no didlogo Teeteto (do conhecimento).
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principio unificador, mergulham na desordem (caos), e o destino dos governantes e governados
torna-se a incerteza, a perda de orientagdo, e a faléncia da ordem comum.

O principio examinado por Platdo no 7imeu tem origem em uma narrativa mito-
cosmoldgica anterior ao vocabulario da filosofia classica, mas nele ¢ reelaborado como reflexao
racional acerca do cosmos, em sua dimensdo ontoldgica. A no¢do de universo surge como
natureza de todas as coisas, concebido como um todo ordenado. Nesse horizonte, o “Demiurgo”
¢ teorizado como artifice que, a partir do caos primordial, estabelece a ordem, pois “[...] trouxe-
o de um estado desordenado a um ordenado, considerando a ordem em todos os aspectos melhor
que a desordem” (Platdo, 7Tim., 30a).

Para Platdo, o universo constitui uma entidade unica, formada pelo elo de trés instancias,
sendo o terceiro o intermediario que compde o corpo do cosmos. Tal entidade ¢ dotada de alma,
pois carrega em seu funcionamento a inteligéncia, e seria impossivel que algo inteligente
existisse sem alma (Platdo, 7im., 31b). Sendo perfeito, suas partes sdo movidas pela

indissociabilidade e pela propor¢ao exata, de modo que:

[...] aquilo que contém a totalidade dos seres vivos inteligiveis jamais poderia admitir
um segundo. [...] todos eles se revelando como tendo necessariamente a mesma
relagdo reciproca e, sendo intercambiaveis, formarao uma unidade (Platdo, Tim., 31a
—32b)

Assim, retornamos ao ponto anteriormente estabelecido. O Uno ¢ sinénimo de
conhecimento universal, imutdvel, de ordem, isonomia e equilibrio; ele reflete 0 Bem supremo,
que transcende o plano sensivel e se aproxima do inteligivel, onde as verdades “em si e por si”
residem no “um”. Sua estrutura hierarquica se justifica quando compreendemos que o
inteligivel permanece idéntico a si mesmo (fo auto — tav7év), ndo dependendo, por sua vez, da
contingéncia propria do sensivel (Platdo, 7im., 27d — 38b).

A ideia de algo previamente determinado desde sempre (prooréménon aei —
poopnuevov ael)*® pertence exclusivamente ao dominio do inteligivel, pois somente ali ha
forma da permanéncia. Nesse interim, ¢ necessario advertir que conduzir tal nocdo a uma

interpretacdo invariavelmente orientada pela ideia de predestina¢do nos afasta de modo

38 A expressdo mpoopnuévov det ndo deve ser entendida, no horizonte platonico, como predestinagdo ou fatalismo,
mas como determinagdo ontoldgica propria do plano inteligivel. Como observa Thomas M. Robinson, a prioridade
do inteligivel sobre o sensivel implica que as estruturas fundamentais do ser e da alma ndo pertencem ao devir,
mas precedem toda manifestacdo empirica. Assim, o “previamente determinado desde sempre” refere-se ao
estatuto das Formas e as condigdes ontologicas da racionalidade da alma. Tal determinagao aplica-se ao dominio
das Ideias, ao passo que, no plano sensivel, o ser permanece necessariamente submetido ao devir. Cf. ROBINSON,
Thomas M. Plato’s Psychology. 2. ed. Toronto: University of Toronto Press, 1995.
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significativo do real esclarecimento filos6fico. Platdo, contudo, ndo formula uma doutrina da
predestinacdo; trata-se, antes, de uma determinagdo ontoldgica, € ndo moral ou teoldgica.

Desse modo, a dimensao fisica (sensivel) configura-se como o principio segundo, o
“dois”, que expressa a fragmentagao ¢ a multiplicidade. Contudo, ainda que distintos, Uno e
multiplo s3o, em natureza, intercambiaveis, e € precisamente nesse elo que o homem encontra
a via de sua elevagdo. Sendo o ser imagem do cognoscivel, ele proprio o € em natureza: um e,
ao mesmo tempo, multiplo. Pois, em si mesmos, nds, enquanto seres humanos, carregamos em
nossa complexa constitui¢ao a propria complexidade da entidade primordial, dotados de caos e
cosmo, necessitados do direcionamento primordial no cantico cosmico originario do
movimento incessante da geragdo e da degeneragao.

Ao orientar-se pelo paradigma perfeito, deve buscar tornar-se melhor, conhecendo,
aprendendo, ou melhor, inteligindo o real a luz da razdo. Esse movimento formativo ndo se da
por acaso, mas por referéncia a um paradigma imutavel, como indica Platdo ao afirmar que o
artifice “[...] ao criar sua forma e fungdo, conserva seu olhar, empregando um modelo, no que
¢ perpetuamente imutavel” (Platdo, 7im., 28a).

Quando Platdo resgata o mito, no Uno, uma cosmologia herdada, ndo o faz como recurso
literario fortuito, mas como método formativo e filosofico. Seus didlogos, ainda que de leitura
mais acessivel que tratados sistematicos posteriores, ndo se reduzem a leitura didatica: carregam
densidade conceitual, exigindo do interlocutor o exercicio da dialética, heranca socratica que
constitui o motor do pensamento. Esse movimento ndo visa apenas a exposi¢ao retdrica, mas a
investigacdo do ser em sua esséncia. A ontologia, nesse horizonte, torna-se o eixo que sustenta
a reflexdo sobre a existéncia, a natureza humana e a distingd@o entre o real e o aparente. A partir
dai, desdobram-se as demais dimensdes do pensamento socratico-platdnico (epistemoldgica,
politica, ética, moral e até mesmo psicologica) todas hierarquicamente integradas na concepgao
de conhecimento que Platdo defende.

Nesses limites, 0 mito surge como recurso alegorico quando as palavras ja ndo alcangam
a realidade inteligivel. Ha coisas que o campo semantico humano nao exprime de modo
imediato; por isso, Platdo amplia o discurso, transformando a narrativa mitica em veiculo
metafisico. Nesse ponto, o pensamento filos6fico se mostra audaciosa: enquanto a ciéncia se
detém diante de suas proprias fronteiras metodologicas, a filosofia ousa pensar o suprassensivel,
reivindicando autoridade para interpretar aquilo que escapa a percepg¢ao empirica. Platdo,
portanto, instrumentaliza a cosmovisao sem suspender a razdo, mas ampliando seu alcance, de
modo a permitir que o inteligivel se torne ao menos figuravel. Como explica Reale (2022, p.

28):
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Platdo confere a for¢a do mito a tarefa, quando a razdo chega aos limites extremos de
suas possibilidades, de superar intuitivamente esses limites, elevando o espirito a uma
visdo, ou, a0 menos, a uma tensdo, que se pode chamar de metarracional. [...] ¢ um
mito que, ao ser criado, simultaneamente ¢ desmitizado, vindo do proprio logos,
despojado de seus elementos fantasticos, para fazé-lo manter apenas os poderes
alusivos e intuitivos.

E o ininteligivel que, recoberto por camadas simbélicas, funciona como chave auxiliar
para transitar do indecifravel ao inteligivel, abrindo caminho a compreensdo. Na psicanalise
moderna, algo andlogo se encontra na nog¢ao de arquétipo: imagens simbolicas que nao se
exprimem de modo literal na consciéncia, mas pertencem a dimensao do inconsciente, sendo
interpretadas pelos complexos como conjuntos de representagdes relacionais destinados a
explicar certos fenomenos.

Nessa acepcdo, reconhecamos que nossa forma ndo ¢ ideal. Carregamos em nds
elementos do Uno e do multiplo, mas apenas de modo imperfeito. Contudo, participamos, pela
possibilidade intercambiavel (por reminiscéncia), do paradigma do que ¢ perpetuamente
imutavel; contudo, enquanto microcosmos, permanecemos no estadio do vir a ser. Somos aquilo
que ¢ tangivel, possuimos corpo, sepulcro da alma, e estamos vinculados ao inteligivel apenas
por frageis elos de memoria e de logos. Assim, ficamos expostos ao sensivel, fadados as
opinides e as fragmentagdes da verdade, distantes da esséncia do Uno em si e por si, se ndo nos

direcionarmos ao caminho do Bem:

Penso que temos que comegar com a seguinte distingdo: o que é aquilo que sempre é
e ndo tem vir a ser ¢ aquilo que é vir a ser e jamais ¢? Um desses ¢ apreendido pelo
pensamento gragas ao discurso racional, visto que é sempre uniformemente existente;
quanto ao outro, constitui objeto da opinido gragas a sensagdo irracional, visto que se
mantém num processo de transformacao (o vir a ser), perece e nunca ¢ realmente. Por
outro lado, tudo quanto vem a ser necessariamente vem a ser devido a alguma causa,
pois na auséncia de uma causa a consecugao do vir a ser € impossivel para qualquer
coisa. [...] hd uma questdo que requer ser respondida em primeira instancia, a saber,
se sempre existiu, ndo tendo um principio, ou se passou a existir (vir a ser) a partir de
um principio. A resposta é que veio a ser. De fato, ele é visivel, tangivel e possui um
corpo, estando tudo isso vinculado ao sensivel; ora, coisas sensiveis, como vimos, sdo
apreendidas pela opinido, o que envolve a percepgao sensorial, e como tais sdo coisas
que vém a ser, ou seja, coisas que sdo geradas (Platdo, Tim., 28a —29a).

Em termos da faculdade dos seres em relagdao ao conhecimento, os multiplos, ironizados
por Platdo como “intermediarios errantes™ (Platdao, Rep., Liv. V. 479d), situam-se como um

fator intermedidrio entre a opinido e o cognoscivel. Embora ndo ocupem o ponto mais baixo da

39 (to metaxy planeton — 10 petagh wiavytov), em proximidade com o termo, algo como ndo fixo, mutdvel, ndo
universal ou cognoscivel.
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hierarquia do conhecimento socratico-platonica (este seria a ignorancia), tampouco pertencem
ao dominio do verdadeiro gnosis, pois permanecem estagnados no meio do caminho, e
contradizendo a fala de Hesiodo, a metade nao vale mais que o todo®. Esses, estdo, portanto,
no passo do que nao ¢ realmente conhecido. E ndo ¢ de bom tom filosoéfico, trilhar o caminho
da ambiguidade, pois, por esséncia, ela € obscura.

Nessa acepcao, Socrates explica que aqueles que se dizem conhecedores de algo sem
submeté-lo a um exame rigorosamente filoséfico estao, na verdade, apenas opinando sobre algo
“que ndo ¢”, afirmando, contudo, “que ¢” (Platdo, Rep., Liv. V, 479b). Sao como aqueles que
se deixam guiar por sentidos dubios, semelhante ao enigma do “eunuco e o morcego, como
interessante exemplo, que aproximadamente se conta assim®': Certa noite, um homem, mas nao
um homem, viu € ndo viu um falcdo, mas ndo um falcdo, em um salgueiro choroso que ndo era
salgueiro, e langou-lhe uma pedra, mas ndo uma pedra.

E o que se aprende com essa charada? O eunuco ndo ¢ um homem; sendo miope, nao
viu com clareza; nao se tratava de um falcdo, mas de um morcego, pois como haveria uma ave
diurna de estar a noite em um arbusto que nem mesmo era um salgueiro choroso? E o que
langou ndo era uma pedra, mas terra. Tudo era aparéncia. Tudo era equivoco. E justamente
dessa estirpe que Platdo se distancia, aqueles cujas visdes nao se orientam pela clareza do Bem,
do Belo, do Bom, do Nobre e do Justo ndo possuem verdadeiro conhecimento, t€ém, no maximo,
opinido. E como tal, permanecem na penumbra do que parece ser, sem jamais alcangarem o que
¢ em esséncia.

Decerto, o Uno representa a convergéncia de todas as forgas e faculdades em relacdo ao
Bem, enquanto a dispersdo e o descomedimento, expressos pela Aybris, sdo as forcas que
conduzem a desordem e a degeneracgdo, tanto no homem quanto na cidade. Portanto, a utopia
socratico-platonica se configura como uma tentativa de equilibrar o que ¢ desigual, tomando
como paradigma a formacdo ideal de areté, a qual é concebida a partir de um plano superior.
Nesse plano, por meio do artificio da razdo, busca-se produzir no mundo uma transformacao
que transcende a mera experiéncia sensivel.

Essa transformagao visa, no sentido ascético, ordenar o que essencialmente se encontra

em barafunda, harmonizando suas multiplicidades (que no plano sensivel ¢ uma desigualdade

60 Hesiodo diz a seu irmdo, Perses, “Tolos! Nio sabem o quanto a metade vale mais que o todo.” Frag. Proémio,
27 — 41, Cf. HESIODO. Teogonia: Trabalhos e Dias. Tradugio e notas de Sueli de Regino. Sdo Paulo: Editora
Martin Claret, 2021.

61 Platdo ressignifica esse enigma para ensinar o conceito de Uno, de conhecimento e da ambiguidade que decorre
da multiplicidade, um modo pelo qual faz seu Socrates oferecer uma imagem da “forma” ideal, imutavel do que é
verdadeiro, em contraposi¢do ao que € apenas aparéncia. Tomamos aqui a liberdade poética de alterar a forma de
narrar esse mesmo enigma, mantendo, contudo, sua esséncia conceitual. Cf. Rep., Liv. V, 479¢ —d.
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estrutural) a partir de um exemplo que se espelha no conceito de Uno. Assim, justifica-se a
necessidade de, como explica Reale (2022), encontrar maneiras de introduzir ordem onde ha
desordem, consolidando uma visao de realidade que almeja a convergéncia entre o plano ideal
(cognoscivel) e o mundo sensivel (factual). Haja vista, na visdo de uma cidade ideal, a formacao
moral, ética e intelectual é essencial para o desenvolvimento de cidadaos virtuosos que possam
contribuir para uma convivéncia entre pessoas justas.

Como ja citamos, Platao critica a visao sofista por considera-la superficial e utilitarista,
(logo sem proposito com o esclarecimento e o estabelecimento da verdade), argumentando que
suas explicagdes sdo dispares e ndo respondem a nada, além de ignorarem a verdadeira natureza
humana e suas potencialidades mais elevadas (Platao, Rep., Liv. VII, 518d — e).

Essa divergéncia fundamental entre o saber verdadeiro e o conhecimento aparente ¢
precisamente o que distingue a filosofia socratico-platonica da sofistica. Enquanto o filosofo
busca a cifrar a esséncia das coisas, elevando-se do sensivel ao inteligivel, o sofista limita-se a
um jogo de sombras e ilusdes, titereiros oniricos das opinides e aparéncias sem jamais alcangar
o cerne. Por isso, Platdo os define ironicamente como parodiadores da realidade, que imitam o
saber sem possui-lo (Platdo, Sof., 231¢c — 242b).

Por isso, seu ideal educativo ndo se restringe a formacdo no viés de conhecimentos
técnicos ou habilidades retoricas. Ele rejeita a nogdo de que a formacao consista na inversao da
hierarquia entre alma e corpo, isto €, na subordinag¢do da alma racional aos apetites do corpo.
Tal saber aparente, fundamentado apenas em impressdes sensiveis, € tipico de uma educagao
ilusoria, que se afasta da verdade. Na hierarquia da alma e do corpo, devemos apontar a seguinte

explicacao:

Relativamente a alma, embora estejamos agora a descrevendo depois do corpo, isso
ndo significa que o deus a concebeu como sendo mais jovem do que o corpo, de fato,
ao uni-los, ndo teria permitido que os mais velhos fossem governados pelos mais
jovens. [...] O deus, contudo, criou a alma para ser mais velha do que o corpo, sendo
a ele anterior na geracdo (vir a ser) e superior em virtude, visto estar destinada a ser
senhora e governar, a ele a ser governado (Platdo, Tim., 34c, grifo proprio).

Nao somente, o filésofo ateniense, chama-se vivo, alma e corpo conectados em relagao
mutua de equilibrio. Ele se fia na ideia de que a formagdo deve nutrir as virtudes da alma em
equilibrio com as do corpo, pari passu que, sobre essa defesa — diz Sécrates a Fedro em um
gesto de adverténcia que a alma ¢ “[...] um bem acima do qual nada entre os homens nem entre
os deuses ¢ na verdade mais precioso nem jamais o sera” (Platdo, Fed., 241c). Desse modo,

sem duvida, esse equilibrio ndo ¢ alcancado de forma imediata, mas pelas vias do “hébito e da
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pratica” constante (Platdo, Rep., Liv. VII, 518e). A formagao do ser humano, para a justica e o
Bem do inteligivel, ¢ um processo qualitativo e gradual que exige dedicagdo e disciplina.

E nesse horizonte que Freire 2025) identifica em Platio uma “pedagogia da esséncia”,
cujo objetivo ¢ conduzir o ser humano a realizar-se naquilo que deve ser ou vir a ser, em um
movimento de transcendéncia de si proprio — “A esséncia deve determinar como ele deve ser”
(Freire, 2025, p. 36). A formagao, conforme a autora, ¢ o meio pelo qual o homem participa do
mundo ideal e alcanga a verdade de sua propria esséncia.

Em linhas gerais, as coisas nobres que habitam o inteligivel devem ser alcangadas por
intermédio de uma formacao ideal, com efeito, deve guiar a alma em dire¢do a verdade superior,
subordinando os impulsos bestiais a physis humana, e, idealmente, aproximando a natureza
divina (Platdo, Rep., Liv. IX, 589d). Esse processo educativo tem como objetivo final a
formagao de cidadaos em comum — capazes de viver de acordo com os principios da razao, da

justa proporg¢ao, contribuindo para a constru¢do de uma cidade justa e bem ordenada:

Essa vida em comum precisa ser pensada e construida a luz da raz@o que interroga o
sentido da vida coletiva, publica, a ética e a politica, tendo em vista a compreensdo
daquilo que ¢, do ser, da Ideia, do conceito, ¢ a realizacdo da vida excelente, comedida,
da justa medida, métron, da igualdade, da justica e da felicidade (Coélho e Guimaraes,
2012, p. 325).

Esse ¢ o nucleo formativo ndo s6 socratico-platonico, mas helénico, que, embora tenha
mudado ao longo dos séculos e enfrentando divergéncias entre filésofos, permanece como o
cerne da Paideia: elevar a existéncia humana, no sentido superlativo, para a exceléncia e a
virtude. Ja vimos que para Platdo, a virtude ideal, ndo pode ser alcan¢ada sem uma formagao
integral que propicie tanto a exceléncia moral, ética e intelectual, orientando o ser para o bem
comum e a vida virtuosa.

Nesse sentido, a areté socratico-platonica apresenta duas frentes interligadas: uma
concepgdo €tica, voltada para o cuidado da alma, e uma perspectiva politica, fundada no
principio da cidade ideal. A primeira enfatiza a formacdo moral e justa do homem, cultivando
a introspecg¢do e a busca continua pela exceléncia interior. Trata-se de uma defesa délfica do
autoconhecimento (conhece-te a ti mesmo), em que racionalidade e virtude sdo indispensaveis
ao equilibrio da alma, e a formacao ¢ condi¢do para alcancar a liberdade em rela¢do ao estado
de ignorancia. Socrates reconhece ser inexequivel ao homem conhecer todos os mistérios do
universo — saber talvez reservado apenas aos deuses —, mas € justamente da consciéncia dessa
limitagdo que extrai o principio que legitima seus argumentos. Assim, em sua odisseia

intelectual, apresenta-se aos magistrados como exemplo do alcance humano do conhecimento,
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denunciando o nulo valor da pretensa sabedoria dos que se julgavam sabios (Platdo, Apol., 23a
—-b).

A segunda frente ¢ a politica. No contexto do periodo clédssico, conforme ja discutido,
Platao a percebe como degenerada, o que ¢ evidenciado pela afirmacao de Sdcrates de que ele
era um dos poucos atenienses preocupados com a arte politica € o Unico entre os seus que a
praticava de maneira auténtica (Platdo, Gor., 521d). Para Platdo, a politica ndo pode ser
reduzida a um jogo de retdrica ou ao exercicio do poder, mas deve ser entendida como a
extensao da arte do desenvolvimento da alma, cujo objetivo ¢ conduzir os cidaddos a exceléncia
ética, moral e intelectual.

Assim, uma pdlis ideal s6 pode ser construida por cidadaos justos e virtuosos, pois o
equilibrio depende diretamente do aperfeicoamento de cada um que pensa na dimensao do todo.
A exceléncia dos cidadaos, portanto, ¢ condi¢cdo impreterivel para a edificacdo de uma cidade
justa e bem ordenada, alicer¢cando o ideal moral humano no conceito universal de virtude. Nessa
perspectiva, a justica ndo ¢ apenas uma convenc¢ao da comunidade ou um meio para estabilizar
as relagdes humanas, mas sim um principio fundamental e universal, intrinseco a prépria
estrutura do ser.

Desse modo, o homem justo € aquele que personifica a justica de maneira “em si e por
si”. Essa pessoa justa age conforme os principios da deusa Thémis, buscando constantemente
alinhar suas a¢des com a natureza da deusa juntamente com a moral e a ordem, sob o comando
da deusa diké. E nesse contexto que a justica se estabelece na lei de Adrasteia (Adpdoreia)®?,
como uma regra comum e superior a todos, tomando emprestado o vocabulario de Pindaro, “O
rei de todos ¢ a lei” (ho nomos panton basileus — 6 vouog mwoviwv facilevg)®. Todavia, essa
norma, ainda que sagrada em seu principio, ndo ¢ estatica; no plano sensivel, estd sujeita a
racionalizacdo, a discuss@do e a modificacdio por meio de decretos humanos, desde que
preservada o equilibrio e a justica em seu sentido mais elevado.

Sem duavida, as idealizag¢des das qualidades do homem justo no pensamento socratico-
platénico também se fundamentam em ideais paradigmaticos. Como vimos anteriormente, a
transicdo do plano das ideias para a realidade ¢ sustentada por paradigmas e exemplos que
aspiram a virtude por meio da imitagdo (mimesis), a mimese do inteligivel. Em outras palavras,

ha uma busca por inteligir sua esséncia no mundo sensivel, ainda que sem jamais concretiza-la

62 a personifica¢io da suprema ordem, cuja determinagdo nem deuses ou homens podem escapar.

8 Verso do poeta lirico Grego, Pindaro, nascido na Bedcia em 518 AEC e morto em Argos em 438 AEC. Esta
ideia pressupde o conceito de que a lei € suprema e deve ser respeitada por todos, um principio que era fundamental
na comunidade helénica. Utilizada a Edicao bilingue. Transcricao da escrita para a dissertagdo utilizando o Teclado
Grego Online; link de acesso: https://mykeyboard.org/pt/grego/#



https://mykeyboard.org/pt/grego/

63

plenamente. Essa constata¢do, porém, ndo implica em estagnagdo; ao contrario, exige que o
homem se coloque em movimento nessa jornada de aperfeigoamento de si. Tal dindmica pode
ser pensada no horizonte do devir (gignesthai — yiyveaQau).

Vale abrir um paréntese explicativo; além do ideal paradigmatico homérico, que
pressupde uma Paideia pautada pela imitagdo, cujo valor contrasta com os preceitos socratico-
platonicos. No exemplo mitico-herdico, a formagdo pela mimesis se aproxima do que aqui
denominamos efeito Dionisio*. Por efeito Dionisio entendemos a experiéncia de dissolucao da
consciéncia do “eu” particular em um movimento coletivo de exaltacdao, caracteristico dos
festivais em honra ao deus, nos quais a percep¢ao do homem sobre si e sobre o mundo ao redor
era intensamente alterada. Trata-se, pois, de um estado simboélico que favorece a repeticdo, a
catarse e a fusdo com imagens arquetipicas, mas ndo conduz necessariamente a reflexdao
racional.

E nesse sentido que o ideal formativo mimético no paradigma arcaico se assemelha a
esse efeito: uma participacao afetiva e imediata, marcada pela intensidade e pela imitagdo, mas
sem ultrapassar os limites da aparéncia. Em Platdo, ao contrario, o ideal mimético ¢ uma
derrogacdo da forma homérica; ¢ a defesa do exemplo que aparece apenas como um arcabougo
inicial para a constru¢do de seu conceito de virtude. No pensamento socratico-platonico, a
imitacdo ndo pode ser nem o inicio nem o fim do processo formativo, uma vez que a mimesis,
entendida como copia superficial, ndo carrega nem suporta a complexidade filoséfica necessaria
para abordar os planos do ser e do conhecimento em sua esséncia.

Assim, a mimesis pela mimesis, enquanto imitacdo, limita-se a ser uma reproducao da
superficie, um esbogo impreciso de uma realidade muito mais complexa, na qual o imitador nao
detém nenhum conhecimento valioso do que imita (Platdao, Rep., Liv. X, 602b). Logo, ¢ a
imita¢do do que parece ser, e ndo do que é. No contexto formativo do periodo arcaico, essa
imitagdo se orientava pelo abstrato, correspondendo a imaginagdo, uma tentativa inicial de
compreender o cosmo, aliada a crenga. Platdo, porém, vai além, pois, propde um movimento
que hoje chamariamos de interpretagdo, um exame analitico, suprassensivel e psicologico, uma
anamnesis (dvouvnoig)® que desvela camadas do saber j& sabido, buscando verdades ou, ao

menos, as possibilidades do conhecimento, por meio do procedimento dialético e maiéutico.

% Dionisio, deus helénico do vinho e da danga; patrono do teatro grego antigo, onde tragédias e comédias eram
encenadas durante seus festivais.

6 Na filosofia socratico-platdnica, a memoria (andmnesis — d&vduvnoig) como raiz ou possibilidade do
conhecimento, refere-se ao processo de recordacdo ou lembranga das Ideias e conhecimentos que a alma j4 possui.
E o pressuposto de que aprender é, na verdade, parturi¢do ou recordagio (maiéutica) do que ja sabemos de vidas
anteriores.
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Reale (2022) explica que Platdo divide o conhecimento em diferentes niveis, vinculados
aos planos do ser: o sensivel e o inteligivel. Dessa forma, se existem dois planos do ser, ha
também dois niveis de conhecimento que se desdobram em uma hierarquia. No topo, encontra-
se a intelec¢do, que representa o conhecimento do pleno do Bem, o cognoscivel. No nivel
intermedidrio, ha a transicdo da opinido para a ciéncia que ¢ subdividida em conhecimento
médio. Ja na base, encontram-se os niveis inferiores do conhecimento, relacionados a
imaginagao e crenga, o incognoscivel.

Nesse processo, a pessoa, inicialmente em um estado de devir, dominio do sensivel, no
qual o homem incompleto ¢ o ser de nao ser, percorre esses graus de conhecimento por meio
da formacgdo orientada pela busca da areté ideal. Esse fluxo continuo de desenvolvimento
transcendente reflete tanto a aproximagao ao ideal de virtude, simbolizando o crescimento ¢ a
realizagdo, quanto o distanciamento dele, que representa a degeneragdo. A medida que o cosmo
sensivel expressa sua propria natureza, ¢ o homem a supera, ele participa da “Ideia”
cognoscivel, tornando-se parte do que ¢ inteligivel e acessivel a razao.

Esse devir, em seu peso ontoldgico, exprime o movimento fundamental do homem em
direcdo ao vir a ser. Nao se trata apenas de uma sucessao temporal ou de uma transformagao
exterior, mas do processo pelo qual o ser humano passa a existir em sentido pleno, a medida
que sua alma se aproxima da ordem do inteligivel. O vir a ser, portanto, ndo ¢ simples mudanga,
mas acesso gradativo ao que verdadeiramente ¢, em outros termos, a realidade que permanece
estavel e eterna, em contraste com o fluxo mutavel das aparéncias sensiveis.

Em Platdo, contudo, essa fun¢ao ontoldgica e epistemoldgica revela a interconexao entre
os planos sensivel e inteligivel, criando uma comunhao entre ambos e destacando a participagao
do sensivel na ordem maior das Ideias. Assim, o homem justo e virtuoso busca constantemente
alinhar-se a essa ordem superior, ainda que ciente de que a perfeicdo do munda das Ideias jamais
podera ser totalmente replicada no mundo sensivel, entdo faz desse plano seu paradigma de
arete.

No entanto, a formacdo para o ideal de virtude socratica-platonica levanta um real
enigma da Esfinge para esse capitulo: de como se adquire essa areté ideal?: se pode ser
ensinada, adquirida por meio do exercicio, inata ou acessada de outra maneira. Para esta
questao, facamos como Ménon® ao indagarmos Socrates: “[...] a virtude € coisa que se ensina?

Ou ndo ¢ coisa que se ensina mas que se adquire pelo exercicio? Ou nem coisa que se adquire

66 Ménon é um personagem de um dos didlogos de Platdo e reflete questdes filosoficas sobre a natureza da virtude.
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pelo exercicio nem coisa que se aprende, mas algo que advém aos homens por natureza ou por
alguma outra maneira?” (Platao, Prot., 70a).

Diante da complexidade da questao aporética apresentada por Ménon, a priori, Sdcrates
admite nao saber o que ¢ a virtude, frustrando a expectativa do interlocutor. No entanto, esse
desconhecimento nao ¢ absoluto, ao contrario, faz parte do movimento dialético socratico, de
geracdo e nascimento de um saber latente. A Ideia de virtude ja habita o &mago da alma, mesmo
sem ensino. O essencial € reconhecer a auséncia de conhecimento pronto e estatico, o que gera
um verdadeiro desejo de (re)aprender (Platdo, Ménon, 71b — 85¢). Portanto, a dificuldade que
pavimenta o caminho para o argumento mostra que o ldgico ¢ pensar primeiro o que ¢ a areté
para a posteriori discutir sua ensinabilidade (Platdo, Prot., 316c).

Para compreender as propriedades e caracteristicas de algo, ou seja, aquilo que
realmente €, torna-se necessario conhecer os elementos que tornam exequivel a sua definigao.
Nao basta identificar cada coisa por simples nomes ou por suas qualidades aparentes; ¢é
imprescindivel aproximar seu ser em esséncia (Platdo, Rep., Liv. VII, 533a). Vale dizer, que
essa abordagem contrasta com uma perspectiva retorica cética, digamos, entre parénteses, como
a do materialismo herdado pelos estoicos a partir de Antistenes®’, que se apoia no nominalismo.

Certamente, o nominalismo aplica-se aquilo que € pratico e visivel, ao “aqui e agora™:
por exemplo, ao observar um cavalo, suas qualidades equinas s3o suficientes para que o nome
“cavalo” descreva o objeto. Assim, no contexto do didlogo do Ménon, também em outros
didlogos®, a ideia material passa longe de oferecer uma explicagdo razoavel para examinar
questdes em qualidade e esséncia. Consequentemente, ndo € possivel afirmar se a virtude ¢
ensinavel sem saber o que realmente €, qual a sua esséncia, pois diz Sdcrates, que “[...] € preciso
conhecer as coisas em si mesmas € nao por seus nomes” (Platdo, Crdt., 439b). Afinal, um nome
¢ apenas um nome, uma palavra; e o que de fato importa ndo ¢ a unidade sonora de letras e
silabas em si mesma, mas aquilo que ela indica, isto €, o sentido que remete a esséncia da coisa
nomeada.

Devemos, portanto, ao examinar os nomes, as palavras e aquilo que realmente
designam, lancar um olhar menos suscetivel aos preconceitos dos sentidos e mais atento a

esséncia das substancias que se ocultam sob os signos. Usando o mesmo exemplo acima citado,

%7 Antistenes, fildsofo ateniense nascido por volta de 445 AEC. e falecido em 365 AEC., é o fundador da filosofia
cinica e foi discipulo de Socrates.

8 Cf. Filebo, Timeu, Fedro, A Repuiblica e especialmente Teeteto. Este Giltimo retine as teorias anteriores de Platio
em torno da pergunta: O que ¢ o conhecimento? Este didlogo se dedica a ideia de conhecimento e a virtude, ou
areté, a sabedoria do cognoscivel. Segundo Campbell (1861), o Teeteto pode ser visto como um avango gradual
dos trés axiomas que constituem a alma do ser, ou seja, as consciéncias particulares e relativas a contemplagdo da
Ideia universal e absoluta, o Bem.
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“cavalo”, notamos que ndo se reduz a uma denominacdo convencional, mas carrega em si a
composi¢ao de uma realidade que remete a sua raiz ontologica e epistemologica. Assim, quando
falamos de um cavalo, transcendemos o uso nominal € as normas linguisticas que o definem
exteriormente, buscando filosoficamente inteligir numa hierarquia qualitativa do gnosis, aquilo
que o cavalo ¢ em sua esséncia: um animal, um ser quadrupede, mamifero perissoddactilo da
familia Equidae, cuja historia evolutiva remonta de 45 a 55 milhdes de anos. Vejam que nesse
processo, adentramos camadas interiores do conhecimento, ultrapassando as percepcoes
primarias para tocar a substancia — a raiz do ser —, em sua inteireza inteligivel possivel.

Entdo, a flagrante questdo aporética sobre a virtude, portanto, revela-se como um
caminho Her6dico®, pela condugdo dialética, na qual a reflexdo e o questionamento constante
se tornam fundamentais para o aprendizado. Socrates, ao se afirmar “ignorante”, convida
Ménon a um didlogo dialético, em que demonstra, por argumentos e exemplos, como um
filésofo deve posicionar seu raciocinio em relagdo a problemas de cunho epistemologico,
ontologico e gnosioldgico (Platdo, Mén., 80d). Assim, estabelecendo a premissa de que o
conhecimento racionalizado se inicia com a conscientiza¢do da propria ignorancia, uma vez
que, “[...] o conhecimento disso ¢ sabedoria e virtude verdadeiras ¢ o seu desconhecimento ¢
ignorancia e vicio evidentes” (Platdo, Teet., 176c).

Essa ironia socratica ndo pretende levar a desilusdo, ou fundar uma eristica, mas sim
cultivar um desejo ardente por verdade e sabedoria, distinguindo conhecimento de opinido. A
intencdo, € claro, ndo € ridicularizar o interlocutor com quem se debate, mas sim fazer com que
ela se afaste de apegos e crengas™, ou seja, das coisas que considerava verdadeiras sem ter
refletido sobre elas (Bollis, 2019).

Vale adiantar que nem todos os fios dessa problematica foram atados. Em outras
palavras, ndo sdo completamente resolvidos no pensamento socratico-platdonico, mas sim
mantidos como um paradoxo filos6fico; permanecendo, assim, como uma tensdo central.
Porquanto, a dialética socratica ndo se propoe a oferecer respostas definitivas, muito menos a
estabelecer dicotomias entre ensino ou ciéncia e “pendor” natural (inatismo), uma vez que,
conforme Russell (2001), ela ndo ¢ um fim em si mesma, mas a logica das ideias, que se formam
a partir das hipdteses e das dedugdes. Isto fica mais claramente evidente quando sintetizamos o
conceito de modo a dizer que, quando ndo mal-interpretada — tal como foi no movimento do
ceticismo —, sua fungdo ¢ colocar o pensamento em movimento, conduzindo o interlocutor a

investigagdo incessante. Por conseguinte, dentre as maiores licdes de Socrates, uma que

% Foi um médico, nascido em Mégara, conhecido por recomendar longas caminhadas.
70 Embora Socrates passou boa parte de sua vida desmascarando os sofomaniacos, aqueles de pretensa sabedoria.
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podemos colocar em evidéncia para esse momento ¢ a relagdo intima que devemos fortalecer
com a duvida.

E justamente a partir desse horizonte, no qual a duvida opera como motor, ¢ ndo como
inércia, que se torna possivel fundamentar nossa concepgdo segundo a qual a virtude se
apresenta como algo em devir, cuja realizagdo ndo se dd por uma féormula tnica, mas pelo
movimento continuo de articulagdo entre a disposi¢do interna do ser e sua correta formagao.
Assim, se, por um lado, Socrates refuta a tese de que a virtude possa ser plenamente ensinada,
por outro, também ndo a reduz a um incontestavel dom divino. Sua posi¢do, como vimos,
permanece deliberadamente aberta, sustentando a tensdo entre aquilo que pode ser cultivado
pela Paideia e aquilo que emerge da singularidade do “eu” que se forma.

Nesse horizonte, a concepgao de formacao defendida por Coélho e Guimaraes (2012)
converge com a critica socratico-platonica: formar dnthropos (&vOpwmog) o homem, ndo ¢
transmitir contetidos, mas favorecer o desabrochar da humanidade em cada ser. A Paideia, ndo
se limita ao acumulo de informagdes nem ao preparo para demandas utilitdrias, mas o

complexo:

[...] movimento civilizatorio e de humanizag@o de todos os homens, como prdksis, a
educagdo visa a elevar o género humano a exceléncia, areté, desenvolver o que nele
ha de melhor como possibilidade e disposicdo, realizar a plenitude de sua existéncia,
especialmente no que se refere a vida coletiva ¢ a tudo o que é humano (Coélho;
Guimardes, 2012, p. 326).

No solo desta tese, pedimos licenga para abrir um ponto reflexivo sobre a formagao em
nosso proprio tempo. Idealmente, ela ndo deveria primar por um paradigma que pensa o homem
1solado em si mesmo, mas por uma formagdo em comum, tal qual os helenos valorizaram o
cosmo (no sentido de um todo ordenado) e ndo apenas o microcosmo, o “eu” isolado de si
mesmo e do todo. Afinal, o que se procura, independente da época, na formacdo “[...] e na
escola ndo € preservar a situacao atual dos individuos, da sociedade e da humanidade, mas a
Ideia mesma, o projeto de uma sociedade e de uma humanidade melhor, fundadas na liberdade,
na igualdade, na justica e na fraternidade [...]” (Ibidem, p. 326).

A partir de Platdo, deparamos com o conceito-raiz da ideia de homem, no qual a areté
se desdobra em dimensdes politicas, éticas e morais, constituindo principios que nascem da
propria davida, motor das questdes filosoficas. Platdo — como ja dito — afirma que a formagao
¢ movimento de conversdo da alma em dire¢do ao inteligivel, ou seja, percorrer o caminho ideal
que ultrapasse a minoridade do homem real e concreto no seu devir (imperfeito). Coélho e

Guimaraes, por sua vez, refor¢am que a educacao deve ser entendida como praxis civilizatoria,
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capaz de humanizar e emancipar, ¢ ndo como adestramento ou adequagao a exigéncias externas
e alheias a formagao do ser em sua completude.

Entdo, o que nos interessa em meio ao afa para responder a tal questdo (a areté €
ensinavel?) ¢ a plausibilidade do argumento socratico-platonico, que nao se ancora na premissa
de que: (1) a “virtude é ciéncia”, ou seja, ensinavel, premissa essa que Anito sustenta, a0 ponto
de afirmar que os sofistas sdo os mestres da virtude. (2) Tampouco na premissa “Se virtude ¢
ensinavel, entdo ha mestres e discipulos de virtude” que ¢ contrastada com a afirmagao oposta,
(3) “Nao ha mestres e discipulos de virtude”, entdo a virtude nao ¢ ciéncia (Platdao, Mén., 89a —
89d).

Sécrates, fazendo uso do procedimento dialético”™, prioriza a primeira definicdo de que
a virtude ¢ advinda por favores divinos aos homens, portanto: “[..] a virtude nao seria nem por
natureza nem coisa que se ensina, mas sim por concessao divina, que advém sem inteligéncia
aqueles aos quais advenha” (Platdo, Mén., 99¢ — 100a). Contudo, fica evidente, mediante este
argumento, que Sdcrates ndo se posiciona nem de um lado nem de outro, mas se assenta na
validade dos argumentos, sem afirmar a verdade ou falsidade das sentencas.

Assim, a aporia socratica se manifesta: a busca pela virtude se inicia com uma afirmagao
categorica, uma cren¢a arraigada na providéncia divina, para logo em seguida ser posta em
xeque. Nao ha uma rejeicdo imediata da ideia de que a virtude possa ser um dom dos deuses,
mas tampouco hd uma aceitagdo acritica. Sdcrates, com sua peculiar forma de questionamento,
abre espaco para a divida, para a investigacdo com maior sofisticagdo conceitual. A areté, nessa
perspectiva, deixa de ser um presente passivamente recebido e se transforma em objeto de
escrutinio, um enigma a ser desvendado por meio do logos.

A beleza da dialética reside justamente nesse movimento constante de proposicao,
refutacdo e busca por um entendimento mais claro, sem jamais se fixar em dogmas ou verdades
absolutas (pelo menos ndo na dimensdo sensivel). O adequado ndo ¢ chegar a uma resposta
definitiva, mas sim o processo de reflexdo em si, o exercicio continuo de questionar as proprias
convicgoes e as dos outros, em busca de uma compreensdo mais proxima da realidade como ¢
em si e por si.

O conceito dialético socratico-platonico, no qual sua caracteristica distintiva reside no

espirito de uma constante reproducdo dialdogica, em que a davida ¢ acolhida como uma

"I A dialética socratica apresentada por Platdo, tem um papel claro como procedimento/movimento, de certo modo,
didatica, no ideal formativo, ao ponto de ser considerada superior as outras matérias ou areas do conhecimento.
Por conseguinte, a dialética para esses fildsofos é um processo impar que progride, levando aquele que a domine
a produzir um discurso racional, ndo relativamente a cada coisa em si mesma, mas sobre o ser de cada coisa Cf.
Rep., Liv. VII, 533d — 534e.
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companheira familiar. E o germe enquistado no coragio, que incomoda e arrasta o homem para
a busca. Assim, ele [Socrates] veste a pele do ledo e aventura-se na aporia (dzopio) dos duros
trabalhos de Héracles™, em caminhos imprevisiveis que impulsionam a busca pela verdade,
justica e, ao fim e ao cabo o Bem. Portanto, essa verdade nao ¢ revelada por concepgoes faceis,
mas exige um esforco consciente da alma para ser buscada e encontrada.

Em relagdo ao uso da palavra “consciente”, cabe esclarecer que, na lingua portuguesa,
o termo comporta dois sentidos igualmente relevantes para a presente argumentagdo: um
sentido moral e um sentido técnico. No primeiro, remete a capacidade €tica de discernimento;
no segundo, a consciéncia como reunido de conhecimentos e a percepc¢ao de si mesmo e do nos
cerca, ou seja, dar-se conta do que somos, da forma como nos inserimos no mundo e de como
nossa psyché se relaciona com o outro.

Do ponto de vista socratico-platonica, esse “eu interno” em sua physis ¢ dotado de
virtudes das quais se dd conta de algo (concreto ou abstrato), possuindo, portanto, uma
propriedade de consciéncia. Nos didlogos de Platdo, encontramos essas primeiras tentativas de
compreender o funcionamento do ser humano para além do sensivel, buscando uma linearidade
nas narrativas abstratas do homo sapiens que compdem um arcabougo complexo e, muitas
vezes, conflituoso.

Claro que, antes de prosseguirmos, e pedimos aqui a indulgéncia do leitor, é necessario
esclarecer, ainda que com algum atraso argumentativo, que physis, no nucleo socratico-
platonico e, portanto, helénico, tem muito pouco a ver com a acep¢ao moderna do termo. Hoje,
“natureza” costuma ser entendida de modo atenuado, associada aos processos naturais como
algo sobre o qual o homem exerce dominio técnico, transformando o mundo ao seu redor. Nada
mais distante do sentido origindrio. No uso grego arcaico e classico, physis €, a rigor, um
conceito ontoldgico, pois remete ao desabrochar daquilo que é propriamente humano, as
instancias profundas do ser que ndo se separam da vida privada e da vida politica (Jaeger, 1947).

Nesse horizonte, Jaeger (1947, p. 139) observa “[...] uma caracteristica tipica de todo o
pensamento cosmoldgico grego: a interpretacdo dos processos naturais por meio de analogias

retiradas da vida politica e social do homem™”. Nao somente; com base na analise filologica de

2 Fizemos referéncia ao her6i dos doze trabalhos, Héracles, mais conhecido como Hércules. O semideus, filho de
Zeus e Alcmena, que matou Ledo de Nemeia (cria de Equidna e Ortro), que causava devastagdo, completando
assim o primeiro dos seus doze trabalhos. Alusdo, portanto, de estar pronto para cumprir tarefas arduas. Sobre o
mito Cf. HESIODO. Teogonia: Trabalhos e Dias. v. 306 — 332. Tradugdo e notas de Sueli de Regino. Sdo Paulo:
Editora Martin Claret, 2021.

3 A citacdo na bibliografia consultada ¢ a seguinte: “[...] a feature characteristic of all Greek cosmological thought:
the interpretation of natural processes by means of analogies taken from man's political and social life”. Cf.
JAEGER, Werner. The theology of the early Greek philosophers: the Gifford Lectures 1936. Translated from the
German manuscript by Edward S. Robinson. Oxford: Clarendon Press, 1947.
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Jaeger, ¢ possivel compreender, como apontamos acima, que physis ndo corresponde ao sentido
hodierno de “natureza”, mas nomeia, antes, o proprio movimento de surgimento do real. Trata-
se de um substantivo formado pelo sufixo — “sis”, que indica processo, € que, no vocabulario
grego, expressa o ato de phyein: crescer, brotar, fazer-se visivel a partir de si mesmo.

Por isso, ainda a luz dos esclarecimentos de Jaeger, compreende-se que os helénicos
empregavam com frequéncia o termo acompanhado de um genitivo, como em hé physis ton
onton, para indicar simultaneamente o crescimento e a génese das coisas que encontramos no
mundo. Contudo, physis ndo designa apenas o processo de manifestagdo, mas também o
principio mesmo de onde tal manifestacdo provém, ou seja, a fonte viva que continuamente
sustenta o desdobramento do real. Em outras palavras, o conceito refere-se simultaneamente ao
devir do homem e ao fundo ontoldgico que torna possivel esse vir-a-ser; a realidade originéria
que subjaz e alimenta os fendomenos da experiéncia enquanto desenvolvimento de si proprio,
que por conseguinte se torna manifesto ao transitar da “ideia” para a realidade sensivel.

Em ultima analise, Bornheim (1998, p. 14) entende que o filésofo pensa o ser “[...] e a
partir da physis pode entdo aceder uma compreensdo da totalidade do real: do cosmos, dos
deuses e das coisas particulares, do homem e da verdade, do movimento ¢ da mudanga, do
animado e do inanimado, do comportamento humano e da sabedoria, da politica e da justi¢a.”

Munido desse entendimento, e aqui o encadeamento se mostra decisivo, Platdo procura
idealizar o melhor para todos, refletindo sobre como fazer com que todas as “engrenagens” se
encaixem € movam a “maquina” da pdlis na dire¢do do Bem. Para tanto, investiga a propria
natureza humana: movido pela diivida sobre o que nos humaniza, o que nos desumaniza e qual
¢ o papel da formacgao tanto para o correto conduzir quanto para o incorreto. Em outras palavras,
compreender a physis humana € o ponto de partida para compreender o destino da cidade, e €
por isso que a reflexdo politica socratico-platonica ndo pode ser separada de seu fundamento

ontoldgico e formativo:

Segundo essa doutrina, toda educag@o ¢ produto de physis, mdthesis e dskesis. Para
além do interesse pela disposi¢ao natural de cada individuo, essa compreensao conduz
inevitavelmente a consideracdo das leis gerais da natureza humana — e tanto mais,
porque a formagdo na virtude politica que eles procuram promover pressupde um
conceito bem definido de Estado e de sociedade, bem como das condigdes naturais
que os fundamentam. Ora, tais condi¢des ndo sao outra coisa sendo as leis da natureza
humana, a partir das quais essas formas de vida social surgiram (Jaeger, 1947, p.
175)™4.

4 A citagdo na bibliografia consultada é a seguinte: “According to their doctrine, all education is a product of
physis, mathesis, and askesis. Over and above their interest in the natural disposition of the individual man, this
insight inevitably leads them to consider the general laws of human nature-all the more so since the training in
political virtue which they strive to inculcate presupposes a well-fixed concept of State and society and of the
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De modo geral, as li¢des socratico-platonicas sedimentam a convic¢do de que as
aptiddes estdo intrinsecamente presentes no ser humano, portanto, naturais em nds enquanto
“[...] seres uma vez de posse desse lote divino [areté], foi 0 homem, em virtude de sua afinidade
com os deuses, o Unico dentre os animais [...]” (Platdo, Prot., 322a), a terem condi¢des para o
aprender. Assim, como criangas aos olhos dos deuses, os homens, imersos na miséria de seu
estado de principio, dizem a metafora que receberam dos imortais a razao ¢ a lucidez que os
distingue. Tornaram-se, entdo, seres capazes de pensar e, sobretudo, livres para escolher,
transcendendo os designios puramente instintivos que regem a condigdo animal.

A areté ¢, nesse sentido, algo tdo excepcional entre os seres deste mundo que, embora
intrinseca ao humano, sua relevancia e poténcia nos conduzem, frequentemente, a compara-la
ao divino. Socrates, ao longo de seus didlogos, sugere essa associagdo: a razdo ¢ divina nao
apenas por sua beleza (no sentido nobre, honroso ¢ justo), mas por sua capacidade de elevar o
homem a agdes que, outrora, pareciam restritas ao dominio dos deuses. Isso, contudo, nao
implica um afastamento dos assuntos do mundo concreto, pois tal contemplagdo ndo se
desinteressa da realidade sensivel; ao contrario, examina-a a luz da verdade. Trata-se, como ja
dito, de tomar como paradigma a ideia das formas ideais dentro de um espectro de esfor¢o
intelectual que desenvolva conhecimentos uteis para o comum.

Nesse contexto, Vernant (2002) descreve a sabedoria primordial como um saber
paradoxal: embora proclamada publicamente, permanece inacessivel a maior parte das pessoas,
sendo privilégio de poucos. O sébio (sophos — copog), em sua leitura, € aquele que, situado em
um plano superior, compartilha fragmentos dessa verdade com seus semelhantes, favorecendo
relacdes de mestre e aprendiz.

Platdo, entretanto, reinterpreta essa questdo em chave propria. Esta plenamente ciente
de que nem todos se tornardo eximios filosofos, mas ndo reduz a formagdo ao privilégio de
poucos iniciados. Sua concep¢do de Paideia implica que todos devem trilhar o caminho em
diregdo a exceléncia, buscando ser melhores amanha do que sdo hoje. Isso significa aprender a
dominar afetos e excessos, exercitar o autoconhecimento e reconhecer a educagdo como pilar

da virtude. Assim, mesmo reconhecendo os limites de acesso ao saber supremo, Platdo defende

general natural conditions underlying them. But these conditions are nothing other than the laws of human nature,
from which these forms of social life have arisen”. Cf. Jaeger, Op. cit., p. 175.
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a universalidade do esfor¢o formativo, fazendo da filosofia ndo um dom reservado, mas um
chamado a transformacgao da alma’.

Platdao se contrapde a ideia de que a sabedoria seja um dom exclusivo de poucos
escolhidos; em vez disso, defende a necessidade de uma formag¢dao em justa medida —
equilibrada para todos os cidaddos. Ele considera essa diferenciagdo “ridicula”, argumentando
que at¢ mesmo as mulheres devem ter as mesmas oportunidades que os homens no que diz
respeito a educagdo, desde que possuam vontade e inclinagao para isso. Além disso, defende a
participacao das mulheres até mesmo no governo. Dessa forma, na concepg¢ao da pdlis ideal,
Platdo rejeita a misoginia, uma realidade marcante nas pdleis helénicas de seu tempo. A partir

do exposto, sustenta o filésofo que:

[...] ndo ha uma ocupagdo dos administradores de um Estado que diga a respeito a
uma mulher porque ela ¢ uma mulher ou a um homem porque ele ¢ um homem, mas
sim as varias capacidades naturais estdo distribuidas da mesma forma entre ambos
esses seres vivos € a mulher partilha, por natureza, de todas as atividades tal como o
homem. [...] E as mulheres governantes, também, Glauco, pois ndo deves pensar que
o que eu disse se aplica mais a homens do que a mulheres que entre eles tenham
nascido com as naturezas adequadas (Platdo, Rep., Liv. V e VII, 455d e 540c).

Retomando nossa defesa da areté como algo ndo passivo de ensino, para exemplificar
por intermédio de outro didlogo, em um ponto da conversa com Protagoras, Socrates reafirma
sua teoria de que a virtude ndo pode ser ensinada. Ele reconhece o plano da virtude como
imanente ao ser humano, bem como o perigo daquilo que pode ser mais tirano no homem. E
esses por sua vez sao os que se encontram mais distantes da virtude e da justica (Platdo, Rep.,
Liv. IX, 587d). Isso esclarece que existem meios pelos quais se pode elevar, nas palavras de
Pindaro: “[...] homem, torna-te no que ¢és”. Ou seja, a ideia de autoaperfeicoamento e de
aproveitar aquilo imanente a alma como forgas internas para crescer em exceléncia divina ou
na mais pura natureza dionisica.

A inércia oriunda dos excessos em prazeres € paixdes, bem como a prodigalidade,
jamais sdo capazes de tornar uma mente saudavel, tampouco nutrem na alma qualquer forma
de exceléncia. Ao contrario, ¢ o esfor¢o racional que nos conduz a agdes em tudo aquilo a que
nos propomos fazer, acoes dignas de serem reconhecidas, nas palavras de Socrates, como
proprias de homens bons (agathoi — dndres). Falar de virtude, nesse contexto, ¢

inescapavelmente remeter ao duro trabalho de Héracles, pois longo e arduo ¢ o caminho que

5 Convém distinguir que Vernant (2002) aborda o sophds (copds) a partir de uma perspectiva historico-
antropologica, enfatizando seu carater paradoxal e elitizado na Grécia arcaica. Ja Platdo, ao propor o philésophos
(p1rooopog) como amante do saber, desloca essa no¢do: o acesso ao conhecimento nao ¢ privilégio exclusivo, mas
tarefa universal da Paideia, ainda que nem todos atinjam o grau mais elevado da sabedoria.
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leva a exceléncia, enquanto facil e confortavel € o infortinio que acolhe o audaz barbaro, aquele
que despreza a medida e cede aos impulsos.
Para essas palavras, 6, cantam as Musas a Hesiodo, que outrora admoestara seu irmao

Perses, sobre a licao do valor da virtude:

O infortinio pode ser adquirido facilmente, tanto quanto quiseres, pois reside bem
préximo de nos, e o caminho para ele ¢ plano. Mas diante da virtude, em troca, os
deuses imortais colocaram o suor. E longa e ingreme a trilha que a ela conduz, e arduo
o seu comeco. Porém, quando se chega ao cume o caminhar se torna facil, por mais
dificil que antes houvesse sido (Hesiodo, Teogonia: Trabalhos e Dias, v. 286 —292).

A virtude e o vicio, no horizonte socratico-platonico, dependem diretamente da
formagdo; ambos resultam do modo como os trés elementos da alma (racional, colérica e
apetitiva)’® sao nutridos e ordenados. Nas palavras de Platdo: “Afirmamos amiude que ha trés
instancias em trés regides, alojados em nosso interior, ¢ que cada um deles possui os seus
movimentos caracteristicos” (Platdo, 7im. 89¢). Ao contemplar essa arquitetura animica, torna-
se evidente que a disposi¢ado €tica, moral, intelectual e politica do homem decorre exatamente
da relagdo entre essas partes principios, cuja ordenacdo ou desordem estrutural determina a
exceléncia ou a degradagdo da psyché (Platdo, Rep., Liv. IX, 580d — 580e).

Lewis Campbell (1861) denomina esses principios estruturantes de “axiomas da mente”
(axiom of the mind), pois se vinculam a tensdo constante entre o sensivel e o inteligivel:
aprender, desejar e controlar. O que poderiamos ousar nomear, grosso modo, caro leitor, como
triangulo dindmico que estrutura tanto a formagao quanto a possibilidade de seu desvio.

Platdo, ao examinar a constitui¢do da alma, recorre a imagens miticas como recurso
pedagdgico para tornar visivel o invisivel. Para tanto, sugere que as instancias da alma possam
ser figuradas a maneira de monstros fabulosos, como a Quimera, derrotada por Belerofonte, ou

Cérbero, o cao de multiplas cabegas que guarda as portas do Hades”. SOcrates descreve:

Entdo, molda uma forma unica de uma besta multicolorida dotada de varias cabegas,
cujo crescimento e mudanga a besta é capaz de determinar segundo quer, tais cabegas
sdo tanto de animais domesticados quanto de animais selvagens. [...] Agora molda
uma outra forma, de um ledo, e uma outra ainda de um ser humano, construindo a

6 A metafora das trés figuras, a besta multiforme, o ledo € o homem, corresponde & estrutura tripartida da alma
em Platdo. A besta simboliza os apetites (epithymia — émbvuia), o ledo representa o elemento colérico (thymos —
Bouog) e o homem, a razdo (logos — Aoyog). O conflito entre essas partes ilustra como a desordem conduz ao vicio
e a tirania interior, enquanto a justa hierarquia, com a razdo governando, conduz a virtude e a justica.

7 Belerofonte é um herdi da mitologia helénica, célebre por derrotar a Quimera, criatura hibrida que reunia em si
partes de ledo, cabra e serpente, simbolo da monstruosidade e do caos. J& Cérbero ¢ o cao guardido do mundo dos
mortos, de trés cabecas, incumbido de impedir que os vivos entrem no Hades e que os mortos dele escapem.
Ambas as figuras pertencem instrumentalizagdo do mito que Platdo reelabora de modo alegoérico e filosofico, a
fim de explicar as forgas contraditorias presentes na psyché humana.
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primeira muito maior e a outra segunda em tamanho. [...] Agora combina as trés de
modo que resultem em uma parte que de alguma maneira se desenvolvam
associativamente. [...] Em seguida, molda externamente em torno delas a imagem de
uma delas, aquela do ser humano, de forma que alguém que ndo pode ver inteiramente,
mas apenas vé o envoltorio externo, perecera que se trata de uma criatura Unica, e
viva, um ser humano (Platdo, Rep., Liv. IX, 588c — 588e).

Figura 1 — Belerofonte abate a Quimera
F"‘W"l Ty
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Fonte: HAWTHORNE, Nathaniel. Mitos gregos I: edigdo ilustrada: historias extraordinarias de herois, deuses e
monstros para jovens leitores. [lustracdes de Walter Crane. Rio de Janeiro: Classicos Zahar, 2016.

Essa representacdo evidencia, primeiramente, que tendemos a perceber apenas o
involucro externo, ignorando o interior. Em segundo lugar, Platdo utiliza essa alegoria, da qual
o mito reformulado representa uma ligdo, para afirmar que a criatura imaginada por Glauco
representa o homem, sendo a parte racional aquela que aprende, enquanto a parte colérica e a
apetitiva € o voraz ledo, tendo esse ultimo duas cabegas.

Em linhas gerais, a divisdo do ser humano em trés elementos poderia sugerir, a um olhar
superficial, uma reducdo de sua esséncia. No entanto, no horizonte socratico-platonico, essa
estrutura se inscreve no plano ontolédgico e se articula também com as dimensdes gnosiologica,
epistemologica, politica e ética, compondo o nucleo formativo da alma. Platdo ndo pretendeu
reduzir a complexidade infinita do ser humano a trés partes arbitrarias, mas organizar o

essencial em categorias operacionais, capazes de tornar inteligiveis as tensdes que atravessam
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tanto a vida interior quanto a vida na polis, permitindo que todo o mistério do homem, em
ultima analise, caiba em “trés cadernos™’s.

Essa triparti¢do, longe de ser uma simplificagdo, revela-se um recurso filosofico para
reflexao dos dilemas centrais da condicao humana: o conflito entre desejo e razdo, a mediagao
da coragem e da colera, e a possibilidade de harmonia sob o governo do intelecto. Como lembra
Sécrates, ndo se trata de extinguir uma parte em favor da outra, mas de ordenar as forgas da
alma de modo justo e equilibrado.

Nao apenas, a resultancia da virtude ou do vicio, fundamentada no simulacro platonico
citado acima, reflete a dualidade da vida humana. Ou seja, 0 homem ao se submeter aos vicios
que urgem e nos cercam por todos os lados™, sdo comportamentos prejudiciais ao alcance do
Bem. Nao somente, alimentando a alma do homem com a treva do idiotismo e injustica, o que
fortalece a parte monstruosa, destruindo a razao, distorcendo a alma e cegando seus olhos para
a verdade. Ao fim e ao cabo, reduzindo o ser a fome espiritual (Platdo, Rep., Liv. IX, 589a),
tornando-o tao fraco e incapaz que ¢ arrastado pelos outros dois aspectos menos nobres de sua
alma.

Dessa forma, aquele que vé a justica como algo benéfico para si e para seus semelhantes,
diz Platdo, naturalmente agiria de modo que a parte racional do homem pudesse assegurar o
dominio e a vigilancia sobre as outras duas partes. Semelhante ao bom agricultor que cultiva as
plantas boas e impede o crescimento das ervas infestantes. Nao se trata, assim, de erradicar os
elementos menos nobres da alma, mas de obter a alianca da natureza do ledo ¢ cuidar de todas
os constituintes em conjunto, analogas ao que vem sendo incansavelmente repetido, o equilibrio
entre si conquistado pela formacao ideal. Platdo ensina que o que € mais belo e nobre € submeter
a parte animalesca a regulacdo da razdo, ou melhor, a sua parte divina (Platdo, Rep., Liv. IX,

589d). Como diz a velha ode, que a harmonia das partes discordantes leva a gera¢ao®.

78 E nesse sentido que recorremos a uma alusio literaria de Fiodor Dostoiévski, em Crime e Castigo, sugere pela
voz de uma personagem a negagdo que “todo o mistério da vida cabe em dois cadernos” (Dostoievski, 2019, p.
262). Com licenca poética, ampliamos essa imagem para trés, associando-a a estrutura de Platdo da alma. Assim,
como na metafora do romance, o que esta em jogo ndo ¢ a redugdo da riqueza da vida a poucos elementos, mas a
tentativa de apreender o essencial em formas compreensiveis, capazes de orientar a reflexao filosofica. Usamos
como referéncia a 8* Edicdo da editora 34, traducdo de Paulo Bezerra.

" Trecho do ensaio do filésofo romano Séneca, que tal como Socrates teve o mesmo fim no abrago gélido do
veneno: Urgent et circumstant uitia undique nec resurgere aut in conspectum ueri attollere oculos sinunt. Et
immersos et in cupiditatem infixos premunt, numquam illis recurrere ad se licet. — Vicios urgem e nos cercam por
todos os lados, ndo nos permitem emergir ou mover os olhos em busca da verdade, mas nos empurram imersos e
presos em dire¢ao ao desejo. Nunca lhes € permitido voltar a si mesmos; traducdo de Artur Costrino. Cf. Séneca,
Sobre a brevidade da vida. (2020), edigao bilingue.

80 Referenciando Publio Ovidio Nasdo (42 a.C. — 18 d.C.), no poema épico Metamorfoses Liv. 1., cuja obra
apresenta mitos helénicos e romanos. A versdo utilizada ¢ da LeBooks Editora, (2020), E-book Kindle, ASIN
BO8HSNZ7NT.
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A luz desse contexto, vamos construir na imaginagdo um outro simulacro da virtude
enquanto physis da alma humana que esclareca nossa argumentagdo. Remontando a um tempo
em que os deuses sao imortais, ao criarem as qualidades essenciais das criaturas, utilizaram
uma combinagdo de elementos fundamentais da terra e do fogo. Quando chegou o momento de
trazer essas criaturas a luz, designaram Prometeu®' € o seu irmao Epimeteu® para atribuir a cada
uma as caracteristicas necessarias. Prometeu, ao verificar a distribui¢do, percebeu que os
animais estavam devidamente equipados pelo concedimento de Epimeteu, enquanto o homem
permanecia desprovido de vestimentas, calgados e armas (Platao, Prot., 320d — 321d).

Diante desse dilema, Prometeu, deus civilizador de homens, que ousou desafiar Zeus®,
buscando uma solugdo para a sobrevivéncia do homem, decidiu furtar de Hefesto®* e Athena®
o dom do fogo, sem o qual, a ciéncia seria impossivel e as artes seriam inuteis. Dessa forma,
dotou o homem com o conhecimento técnico necessario para a vida, mas deixou-o sem o pudor,
que estava sob a guarda do Rei do Olimpo. Prometeu nao tinha permissdao para adentrar a
morada de Zeus, onde essa sabedoria do pudor era mantida, devido a vigilancia implacavel das
sentinelas (Platao, Prot., 321b —321e).

O filho de Cronos®, apds condenar Prometeu ao flagelo “eterno”®, incumbiu seu filho
Hermes®® para partilhar o pudor e a justi¢a entre todos os homens, pois as cidades humanas nao
poderiam prosperar se esses elementos fossem reservados apenas a alguns, como ocorre com

outras habilidades. Além disso, Zeus decretou que qualquer pessoa desprovida de pudor e

81 Na mitologia helénica, é conhecido por suas habilidades como mestre artesdo. Ele é famoso por ter roubado o
fogo dos deuses para trazer & humanidade, simbolizando o uso do conhecimento e da tecnologia.

82 Irmdo de Prometeu, ficou incumbido de atribuir a cada animal caracteristicas especificas.

83 Zeus, rei dos deuses, filho dos titds Cronos e sua esposa Réia, inaugurador do periodo olimpico. Hesiodo o
descreve “[...] como aquele que reina no céu desde que superou o seu progenitor Cronos” — Frag. v. 62 — 74, Cf.
Hesiodo, Teogonia: Trabalhos e Dias. Edigdo usada pela editora Martin Claret, 2021.

8% Hefesto, na mitologia helénica, é o deus do fogo, dos metais e da forja de grandes artifices. Ele ¢ filho de Zeus
e Hera e é conhecido como um grande forjador, simbolizando o trabalho e a habilidade na fabrica¢éo de armas e
ferramentas.

85 Athena, filha unigénita de Zeus, ¢ a deusa da sabedoria, da guerra, das artes, da inteligéncia e da justica.

8% E o mais jovem dos titds, filho de Urano, o céu estrelado, e Gaia, a mie-terra na mitologia helénica,
personificagdo divina do tempo fisico, cronologico que segue uma ordem. Na Teogonia, apds a queda de Urano,
Cronos se torna o governante dos titds. No entanto, ele teme ser derrubado por seus proprios filhos, como ele fez
com seu pai. Para evitar isso, ele engole cada um deles ao nascer — “[...] pois soube da Terra e do Céu constelado
que lhe era destino por um filho ser submetido apesar de poderoso, por designios do grande Zeus.” Cf. HESIODO.
Teogonia: Trabalhos e Dias. v. 463 — 5. Tradugao e notas de Sueli de Regino. Sao Paulo: Editora Martin Claret,
2021.

87 Conta Hesiodo que, embora Prometeu tenha desafiado os designios do filho de Cronos, e sendo punido, tendo
seu figado imortal devorado por uma 4guia de grandes asas todos os dias, fora libertado de sua dolorosa pena por
Héracles. E para gléria de seu bastardo filho, Zeus ndo discordou. Cf. v. 521 — 534; Teogonia: Trabalhos e Dias.
8 Hermes, ¢ amplamente conhecido como o mensageiro dos deuses do Olimpo. Além de, em algumas narrativas
também ser associado como deus dos marinheiros.
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justica deveria enfrentar o mesmo destino de Prometeu, sendo vista como uma ameaga a
comunidade (Platdo, Prot., 322¢ — 322d).

Analogamente, Sécrates argumenta que, assim como Prometeu nao pdde obter para o
homem a sabedoria imbuida de pudor — que conferia um encadeamento de qualidades: do senso
de honra e dignidade — e a justica — que proporciona o senso de ordem e o entendimento do que
¢ correto ético e moralmente justo. Esses principios que seriam indispensaveis nesse contexto
para regularem as poleis e fortalecerem os lagos entre a constelacao de pessoas, no sentido de
participacao politica ativa, € que ndo poderiam ser simplesmente ensinados ou transmitidos
externamente (Platdo, Prot., 322c), mas dados pela graga divina que floresce internamente no
proprio ser.

Do mesmo modo, a virtude, ao contrario das artes técnicas que Prometeu conseguiu
roubar e distribuir ingenuamente aos mortais, deve se desenvolver internamente em cada ser.
Assim, mais uma vez se enfatiza que a virtude ndo ¢ um produto da instru¢do externa, mas
aflora no humano como ciéncia nutrida pelo resultado do cultivo e do desenvolvimento pessoal.

Logo, a areté socratico-platonica ndo ¢ por vias do ensinamento. E presente no homem
numa situacao de um conhecimento nao lembrado, que deve ser examinado. Em outras palavras,
0 gnosis ¢ uma forma de memoria, um processo de reminiscéncia daquilo que ¢ hermético. A
titulo de explicagdo, aquilo que esta oculto. Sugerindo entdo, que o conhecimento ¢ uma forma
de relembrar verdades que ja estdo dentro de nods, um despertar do que esteve presente na

profundidade da alma, uma vez que, se banharam nas dguas do rio Lethes®, pois:

Sendo entdo a alma imortal e tendo nascido muitas vezes, e tendo visto tanto as coisas
que estdo aqui quanto as que estdo no Hades, enfim todas as coisas, ndo ha o que ndo
tenha aprendido; de modo que ndo é nada de admirar, tanto com respeito a virtude
quanto ao demais, ser possivel a ela rememorar aquelas coisas justamente que ja antes
conhecia. Pois, sendo a natureza toda congénere e tendo a alma aprendido todas as
coisas, nada impede que, tendo alguém rememorando uma sé coisa — fato esse
precisamente que os homens chamam de aprendizado —, essa pessoa descobre todas
as outras coisas, se for corajosa e ndo cansar de procurar. Pois, pelo visto, procurar e
o aprender sdo, no seu total, uma rememoracao (Platdo, Mén., 81c, grifo proprio).

Por esse argumento, Platio demonstra o raciocinio de Socrates, a superagdo dos
elementos miticos apresentados a priori por Ménon. A consideracdo plausivel ¢ alcancada com
base em uma interpretagao filosofica e sustentada por experimentacao, antes de ser devidamente
formulada. A guisa de exemplo, Socrates, diz, apds examinar as respostas obtidas através do

questionamento sobre geometria ao escravo (que participa do didlogo juntamente com Ménon

8 Na mitologia helénica, o rio Lethes € um dos cinco rios do Hades, representando o esquecimento.
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e Anito), que, embora este ndo tivesse intelecgo prévia da arte geométrica, foi capaz de alcangar
o entendimento por conta propria. Essa concepgdo, leva a consideracdo plausivel de que o
conhecimento resulta da formulacao do que recebemos de fora por meio dos sentidos, aliado a
processos internos que propiciam a ciéncia de algo.

Talvez possamos relacionar essa revelagdo do conhecimento ao “sonho lucido” que
explica o modo pelo qual o escravo, no Ménon, entende a solugdo do problema proposto por
Socrates sobre a construcao de um quadrado com area dupla (Platdo, Mén, 85c). Naturalmente,
essa associacdo pode parecer contradizer a ideia da experiéncia de acesso ao saber,
especialmente se diferenciarmos o processo de aprendizado do estado alcangado por meio dele,
ou seja, a pratica da maiéutica socratica. Recontextualizar essa “epifania” do saber ndo gera
oposicdo; apenas oferece uma nova perspectiva tedrica sobre como Socrates pressupde a
maneira pela qual o escravo aprendeu. Nesse aspecto, retornamos uma vez mais que o
conhecimento em exceléncia nao ¢ adquirido de forma totalmente exdgena, mas resulta de uma
interagdo entre interior e exterior. O escravo, apresentado no didlogo, extraiu e recebeu dados
sensoriais (exterior) € os relacionou com o que esta presente na propria alma (interior — matéria-
prima). Que apenas necessita de orienta¢do para ser resgatado como conhecimento.

Embora possa parecer hierofania a priori, essa reflexdo ndo promove uma visao mitica,
mas sustenta que todo ser humano, assim como o escravo de Ménon, possui uma base intelectual
para aprender, capaz de desenvolver conhecimentos antes desconhecidos e nao ensinados. Além
do que, a religiosidade helénica possui acepgoes distintas das conhecidas no mundo hodierno.
Conforme observa Bornheim (1998), a religiosidade grega nao se estrutura a partir da nogao de
um mundo sobrenatural separado da ordem do real (natural), tampouco se funda em dogmas ou
verdades reveladas exteriores a propria natureza. Os deuses, nesse horizonte, ndo exigem
conversao nem pertencem a um povo eleito; manifestam-se, antes, como presencas evidentes e
imanentes a ordem propria das coisas, partilhando o mesmo plano de existéncia que os homens,
os afetos, os fendmenos naturais e as praticas humanas. E justamente essa inser¢do dos deuses
no tecido do mundo que lhes confere uma universalidade singular, distinta do exclusivismo
caracteristico das religides monoteistas.

Todavia, embora tal concepcao seja relevante para compreender o pano de fundo
cosmolégico e religioso do pensamento helénico, ndo € a partir desse registro que se pode
avangar, de modo estrito, na elaboragdo socratico-platonica da virtude, cuja fundamentagdo
desloca-se progressivamente da ordem natural-divina para a centralidade da alma racional, da

formagao ética e do governo de si.
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Em sintese, a maiéutica socratica, aplica-se a ideia de que o pensamento ou a sabedoria
ndo podem ser transmitidos como se fossem uma doenga. Porém, tal agdo (orientagdo)
assemelha-se a atuagao de um médico que, conhecendo o funcionamento do ser humano, utiliza
a arte da medicina para induzir a propria resposta bioldgica do homem a ser agente da sua cura.
Nesse sentido, Sécrates, com orgulho, compara sua pratica ao trabalho de sua mae parteira,
afirmando que sua arte consiste em ajudar os jovens a darem a luz a seus proprios pensamentos,
ndo baseados em aparéncias ou relativismo opinativo, mas no crivo da razdo. Assim, diz
Hesiodo, em Trabalhos e Dias (v. 293 — 297): “O homem virtuoso ¢ aquele que pensa por si
mesmo, refletindo sobre o que ¢ melhor mais adiante e no final. [...] Porém, quem ndo pensa
por si mesmo, nem retém em si os bons conselhos, esse ¢ um homem inutil.”

O caso ¢ que Socrates ndo era um mestre da virtude, como os arautos da sofistica
frequentemente alardeavam. Como ele proprio declara: “[...] sou incapaz de engendrar a
sabedoria. [...] jamais aprenderam algo de mim, tendo, porém, a partir de si mesmos, descoberto
e dado a luz muitas belas coisas” (Platdo, Teet., 150c — d). Posicionamento esse, que Xenofante
corrobora, defendendo que Socrates, ndo professou ser um mestre do ensino da virtude (Mem.
Soc., Liv. 1, 2,3).

Essa reflexdo, ao vincular o processo de formagao a introspecgao e a autodescoberta, ou
seja, ao cuidado com a alma, serve de base para a concepgao socratico-platonica da polis ideal
e do homem justo. A justi¢a, nesse horizonte filosofico, € compreendida como a justa proporgao
entre os elementos constitutivos da alma; em outras palavras, consiste em colocar cada parte no
lugar que lhe € proprio, conforme suas aptiddes naturais e uma justa formagao. O homem justo,
portanto, € aquele que vive segundo o “bom prosseguimento” — como diria Socrates —, pois,
trilhando o caminho da justiga, encontra com mais clareza a virtude que ajusta a finalidade de
vida, “liberando a correnteza para estar sempre na alma excelente” (Platdo, Crdt., 415¢). Assim,
em outra ocasido, ensinou Sdcrates a Aristipo sobre a justica ser, em esséncia € nome, o0 ajuste
de algo desajustado: “Todas as coisas sdo boas e belas relativamente aos propositos aos quais
estdo devidamente ajustadas, mas e feias relativamente aos propositos aos quais sdo mal-
ajustadas” (Xenofonte, Mem. Soc., Liv., 11, 8,7).

A virtude, nesse contexto, manifesta-se em atos justos, em escolhas ponderadas e em
uma conduta que visa nao apenas o beneficio pessoal, mas também o bem comum. O homem
dotado de areté nao se satisfaz com a mera contemplagdo da verdade: ele se empenha em vivé-
la, em incorpora-la ao modo de ser e agir, tornando-se ele mesmo uma expressao do justo.

Nestes termos, a concep¢do de cidade ideal, segundo Platdo, estd intrinsecamente

\

vinculada a formagdo dos cidadaos em dire¢do a exceléncia ética, moral, intelectual, ndo
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somente, mas também do belo, do bom, do nobre, do justo, enquanto condi¢do necessaria para
o alcance da justica em sua forma mais elevada. Ainda assim, esse projeto formativo ndo escapa
aos limites de seu tempo, especialmente no que diz respeito a divisao politica e ao acesso restrito
a formacao filosofica na Hélade. Todavia, ele idealiza uma estrutura igualitaria e funcional da
polis, na qual cada cidaddo (homem ou mulher) deve ser educado conforme sua natureza e suas

aptidoes especificas. De modo que:

[...] tudo aquilo que é util sera para nos belo. A razdo que tinha em meu espirito ao
afirmar isso é esta: dizemos que os olhos [alma]*’s3o belos ndio quando julgamos que
se acham em um estado em que se mostram incapazes de ver, mas quando sdo capazes
e sdo uteis a visdo. [...] E também nos expressamos assim em relagdo ao corpo inteiro,
dizendo que ¢ belo (apto, excelente, perfeito), parte dele para a corrida, parte para a
luta. O mesmo vale para todos os animais, digamos um belo (excelente) cavalo, ou
um belo (excelente) galo, ou uma bela (excelente) codorniz; e todos os utensilios e
veiculos terrestres e, no mar, navios cargueiros e belonaves; e todas as ferramentas e
instrumentos de todas as artes, da musica e das outras; e, se quiseres, atividades e leis
inclusive: praticamente tudo isso chamamos de belo no mesmo sentido [...] como €
formado pela natureza, como ¢ fabricado, como foi promulgada, e entdo chamamos o
que ¢ 1util de belo com respeito a maneira em que € util, do prisma do propésito para
o qual ¢ til e do tempo em que ¢ util; e daquilo que se mostra em todos esses aspectos
inutil, dizemos que ¢ feio (inapto, ruim, imperfeito) (Platdo, Hp. Mai., 295¢ — e, grifo
proprio).

E prudente esclarecer, aqui, o sentido que Platdo confere a nogdo de natureza (physis).
Ainda que, sob uma leitura moderna, especialmente nietzschiana, essa ideia pudesse ser
recebida com ceticismo ou mesmo ironia, como se Platdo partisse de uma idealizagdo ingénua
da esséncia humana, o que se tem, de fato, ¢ uma tentativa de sondar as potencialidades mais
elevadas do ser. Nao se trata, como nos estoicos, de exaltar uma natureza humana
autojustificada ou adornada por pretensos espinhos gloriosos, mas de examinar, pela via da
davida socratica, quais disposi¢des internas tornam o ser humano capaz de transcender suas
inclinagdes inferiores. A guisa de exemplo, imaginemos sem amenidades o homem sob as
rédeas de seu estado de principio, nesse canone, ele ¢ indiferente a justica e ao bom senso,
criatura sem proposito, sem a previsibilidade de agdes, tao livre quanto a mais estupida besta.

Platdo entende, assim, a natureza como aquilo que ha de mais proprio e profundo no ser,
e ndo ¢ claro como uma fatalidade bioldgica, mas uma vocagdo da alma para a razao e para o
Bem. Sua filosofia busca depurar a natureza humana até o ponto em que ela possa ser educada,

elevada e conduzida ao dominio da razdo. Esse projeto implica distinguir, na psykhé, suas partes

% O que se depreende dessa explica¢do é que Socrates elucida a dimensdo imaterial da metafora, a alma, pois, logo
em seguida, ele acrescenta que também a dimensao material, o corpo, que igualmente estd submetido as mesmas
regras do belo, ndo no sentido fisico-estético, mas na qualidade de esséncia, cuja finalidade ¢ ser funcional.
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constitutivas e, por analogia, estruturar a cidade ideal em trés classes principais, cada uma
correspondente a uma dessas partes.

Contudo, a organizacdo dessas classes nao se estabeleceria de modo algum por
fundamentos de linhagem, mas pela formacao. A esta caberia a tarefa de desvendar e educar as
faculdades de cada ser, agregando-o ao lugar que sua propria natureza lhe “concedeu”. Importa
dizer que, ainda que Platdo tivesse reservas quanto ao mérito do governo democratico, nao
deixou de reconhecer as diferengas particulares de cada cidaddo, sustentando, assim, a
necessidade de uma formacao de carater democratico, capaz de possibilitar uma educagao
humanizadora ideal e comum para todos. Sua Republica, portanto, distribui as classes conforme
a aptidao de cada um e ndo em uma relagdo de bramanes e Dadlits®', ou seja, segundo um
“espirito de castas”, como prerrogativa de sociedades atuais nas quais a igualdade de direitos
ndo se encontra assegurada (Freire, 2025).

Neste horizonte conceitual, idealizar uma polis vai além da organizagdo politica,
econdmica e normativa. O nucleo desse ideal estd na centralidade da formagao filoséfica, que
orienta a reavaliagdo das formas de governo (aristocracia, timocracia, oligarquia, democracia e
tirania) no seio do didlogo A Republica. Platdo postula que necessariamente ha tantos tipos de
naturezas humanas quanto formas de governo. Portanto, se existissem cinco formas de governo,
também haveria cinco formas de alma e vice-versa (Platdo, Rep., Liv. VIII, 544d — 544e).

A analise socratico-platonico das constitui¢des, portanto, ndo se reduz a uma tipologia
politica, mas revela a estrutura da alma projetada no corpo da cidade. A pdlis, como
microcosmo ético, espelha o estado interior do homem que a habita: cada regime corresponde
auma configuragdo psiquica, e toda degeneragao politica nasce, antes, como desordem da alma.
E nesse ponto que a reflexdo de Jaeger adquire relevincia argumentativa, pois identifica na
Paideia o eixo que une psicologia, ética e politica. A investiga¢ao das formas de governo torna-
se, em Platdo, um estudo da natureza humana, e a politica, uma extensdo da psicologia da alma.

Nesse sentido, conforme explica Jaeger (2013, p. 940):

A maneira como Platdo descreve as constitui¢des politicas ¢ uma obra-prima de
psicologia. E a primeira interpretagio geral desse tipo de dentro para fora, da esséncia
das formas da vida, que a literatura universal conhece. E talvez pelo seu realismo e
pela maneira como capta os pontos fracos que a analise que Platdo faz do tipo

1 Os brdmanes constituem a casta sacerdotal mais elevada do sistema hindu de varnas, responsaveis pelos rituais
e pela preservagdo dos Vedas; ja os ddlits, historicamente chamados de “intocaveis”, foram excluidos desse
sistema, relegados a funcgdes consideradas impuras e socialmente marginalizados, condi¢do que, embora
juridicamente abolida pela Constitui¢do indiana de 1950, ainda persiste em praticas discriminatorias, conforme
explicam Kumar e Manju (2023). Cf. An Introduction to the Basic Elements of the Caste System of India, PMC,
disponivel em https://pmc.ncbi.nlm.nih.gov/articles/PMC10764522/pdf/fpsyg-14-1210577.pdf; acesso em 6 out.
2025.



82

democratico se distingue da glorificacdo de Atenas feita na oragdo funebre de Péricles;
e distingue-se também do panfleto critico Constituicdo de Atenas, pela auséncia de
qualquer ressentimento oligarquico. Platdo ndo fala como um homem de partido.
Adota uma atitude igualmente critica em face de todas as formas de constituigao.

A rigor, a justica representa a organizagdo excelente das partes que compdem um todo,
ajusta medida (métron — uétpov). Como explica Reale (2022), ela ¢ também a inclinag@o natural
da alma para agir em harmonia com seus insumos constituintes, realizando o que lhe ¢ proprio,
do modo adequado. Uma cidade ¢, portanto, justa quando cada cidadao, dentro da divisao
funcional, cumpre sua tarefa sem usurpar a dos outros, mantendo-se, ¢ claro, vinculado ao seu
eu politico, isto €, a sua responsabilidade diante do bem comum. A justica opera, assim, como

o equilibrio tanto na pdlis quanto na alma. Entdo, ao cidaddo justo que:

[...] ndo diferird de modo algum de um Estado justo relativamente a forma da justiga,
mas sera semelhante a ele [...] € justo quando cada uma das suas trés classes naturais
cumpre a fungdo ou atividade que lhe é propria, e que é moderado, corajoso ¢ sabio
devido a certos outros estados e habitos dessas classes (Platdo, Rep., Liv. IV, 435b,
grifo proprio).

Assim como em uma cidade, onde todos devem atuar em conjunto, também no homem
— entendido como um microcosmo da polis — essas trés faculdades fundamentais da alma
humana, devem coexistir em equilibrio, formando um todo coeso e harmonico. A razdo, sendo
a parte da alma que aprende, julga e delibera, deve exercer o governo, orientando os desejos e
regulando os impulsos. E essa ordenacio racional que torna possivel a moderagdo e impede o
extravio na busca dos prazeres supérfluos. Nessa perspectiva, explica Jaeger (2013, p. 901):
“Juntamente com as outras trés virtudes € aqui absorvida pela superior unidade da sabedoria, a
qual ¢ de per si uma parte divina da alma, que conhece o divino na sua forma pura como ideia
do Bem”.

A ira, quando vinculado a coragem e a forca de vontade, deve apoiar a parte racional,
servindo como seu aliado na resisténcia contra os medos e paixdes que ameacam o equilibrio
interno. Por fim, os apetites, ligados aos desejos e as necessidades do corpo, devem ser
temperados, ndo eliminados, para que a vida possa ser vivida de maneira plena e saudavel.
Tanto ¢, que “[...] ninguém poderia dizer que ¢ um bem-aventurado se ndo tem nenhuma parte
de si composta pela coragem, nem temperanga, nem justica, nem moderagdo” (Arist., Pol.,
1323a30).

Em contrapartida, quando as partes irascivel e apetitiva da alma, ndo apenas por sua
natureza, mas devido a uma formacao distorcida ou inadequada, sdo mais nutridas e se unem,

elas deixam o ser a mercé dos perigos do desejo desordenado e da injustica. Nessa condicao, o
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ser ¢ titere de suas paixdes e impulsos descontrolados, perdendo de vista o que € correto, justo
e o com efeito, o caminho do Bem. Parafraseando o escritor russo Fiodor Dostoiévski, um
homem movido pelos desejos e paixdes cegas constrdi suas esperangas sobre bases
inexistentes”. Ou seja, a disposi¢ao da alma, na qual as componentes menos nobres se apoderam
do dominio que deveria pertencer a razao, resulta em uma vida desregrada e vazia. A alma,
desprovida de um equilibrio essencial, instaura-se um campo de batalha onde impulsos
polarizados se digladiam incessantemente, impedindo o homem de alcangar a felicidade e a
virtude.

A busca incessante por prazeres imediatos, sem a baliza da razdo e a moderacdo do
espirito, inevitavelmente conduz a insatisfacdo e ao sofrimento, pois os apetites, quando
desenfreados, jamais se saciam por completo. A auséncia de coragem, por sua vez, paralisa a
alma, impedindo-a de enfrentar os desafios da vida e de perseguir seus objetivos mais elevados.
Dessa raiz corrompida, emerge inevitavelmente a injusti¢a, que se manifesta externamente nas
acoes do homem, levando-o a agir de modo contrario ao que ¢ justo e equilibrado. Platao
argumenta que essa batalha interna comparando a alma a um contendor em luta, no qual o logos
e os desejos se enfrentam constantemente.

Nessa ideia, a Paideia socratica-platonica busca a flagrante reconciliagdo e equilibrar a
luta interna entre as partes da alma, desenvolvendo a razdo para que seja uma moderadora
eficaz. Isto ¢, uma formacao adequada ¢ fundamental para que a parte racional da alma domine
os desejos irracionais, direcionando-os a fins mais elevados e justos.

Este conceito de equilibrio e desequilibrio possui implicagdes diretas na discussdo sobre
a tirania, que serd abordada no terceiro capitulo. Contudo, ¢ pertinente apresentar um breve
preambulo neste momento. Sob o regime tirdnico, seja em um governo ou em uma
personalidade, os elementos irracionais assumem o controle, subjugando a razdo e despertando
0s aspectos mais negativos da alma.

Tanto o tirano quanto o seu governo sdo guiados por desejos desmesurados e pela
opressao. Sua natureza, personificagdo desse descontrole, governa de maneira arbitraria e
injusta, movido por uma busca insacidvel por poder e satisfacdo egoista. Ao ceder a esses
impulsos, ele transforma suas necessidades predatorias em direitos legitimos, usurpando e
corrompendo a formagdo e a liberdade da alma. Dessa forma, desestabiliza e corrompe esferas

fundamentais, abusando das faculdades que deveriam sustentar a justica, a ordem, a moral, a

92 Cf. Fiédor Dostoiévski, O idiota de 18609.
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ética e, em ultima analise, o Bem. Pois “[...] o que destréi e corrompe € sempre o mal, o que
preserva e beneficia ¢ o bem” (Platdo, Rep., Liv. X, 608e).

O tirano, tanto na alma quanto no governo, ¢ aquele que se torna escravo de seus
proprios apetites, sendo incapaz de alcancar a liberdade nem sobre si, tampouco permitindo-a
aos outros. Incapaz de governar a si mesmo, sua tirania estende-se como um espelho da propria
desordem, instaurando um regime no qual a vontade arbitraria e caprichosa substitui a justa
medida, e a razdo cede lugar ao impeto desregrado.

A liberdade que encontra-se no pensamento socratico-platonico nao se confunde com a
satisfacdo irrestrita dos desejos; antes, estd no equilibrio interno proporcionada pelo dominio
da parte superior da alma sobre as inferiores. A justa medida €, portanto, a condigdo essencial
para que a alma nao se desintegre em conflitos internos, mas alcance a plenitude na ordem e na
racionalidade. Entretanto, o tirano da de ombros ao que € racional, pois sua vida se exime do
exame e da prudéncia que dele decorre. Seu espirito é pesado e sua alma, opaca, uma vez que
a reflex@o exige esforco e o dominio de si, o que requer, ¢ claro, a temperanca que ele despreza.
Sua existéncia transcorre num ciclo de saciedade e caréncia, no qual cada desejo satisfeito
apenas inaugura uma nova necessidade deturpada. Ndo ha repouso nem equilibrio, mas a
perpetuacdo do desajuste.

Dessa forma, o tirano ndo apenas destroi aquilo que governa, mas dissolve a si mesmo.
Seu governo e sua vida refletem sua natureza, que tergiversa o caminho de um sabio; pois onde
deveria haver ordem, ha imposi¢do arbitraria; onde deveria haver justica, hd concessdo aos
proprios vicios. Na auséncia da métron, aquilo que € inferior triunfa sobre o que deveria guiar.
O governo, nesse espectro, € o glutdo da licenciosidade, engorda seu vicio com alimento fétido
e pueril e desaba sobre o proprio peso, levando consigo a comunidade que subjuga. Assim,
ensina Socrates a Eutidemo, que aquele que est4d a mercé de seus excessos nao nutre gosto por
qualquer ordem na virtude, em todas as formas e matizes (Xenofonte, Mem. Soc., Liv., IV).

Nesse ecossistema degenerado, a Diké ¢ langada ao ostracismo como uma deusa exilada,
silenciada nos altares da pdlis. Em seu lugar, ergue-se um simulacro de justica, um impostor
ornado pela célera e pelos apetites, que, em nome do que chama de justo, perpetua a desmedida.
O povo, embriagado por aparéncias e lisonjas, entrega-se de boa vontade ao dominio do tirano,
crendo ver nele a encarnacao das antigas glorias dos mitos heroicos, mas nao os herdis da raga
de ouro e prata, e sim os da raga de bronze, exaltada por Hesiodo.

Os tiranos, impetuosos, beligerantes, formados ndo pelo /ogos, mas pelo frio e escuro
ferro, ndo conhecem a areté em justa propor¢do, mas apenas a hybris, a desmedida que devora

o ser. Sua suposta virtude € aspera, escoriada, como as rochas expelidas pelas entranhas de
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vulcdes furiosos; ¢ porosa, porque vazia de prudéncia, sem o selo da razdo. Desprezam o
didlogo, pois sua alma se devota a forca, a dominagdo e a asticia ignobil. Nao conhecem a
medida justa, mas sdo prodigos no vicio e na embriaguez das proprias paixdes. Narcisicos,
amam a imagem que projetam e temem o espelho que reflete a verdade. Neles, a justica ¢
desfigurada e a virtude, parodiada, um teatro tragico onde o Bem nio encontra palco.

Com essas premissas, torna-se possivel determinar, segundo a métron, o que € virtude e
o que ¢ vicio. Platdo ensina que a justica deve ser chamada de virtude, pois consiste no ajuste
consciente, a convergéncia entre a alma e a ordem do ser, enquanto a injustiga € vicio, uma vez
que representa a entropia® e o enfraquecimento do equilibrio interno. Especificamente, a
desordem na alma traduz-se em entropia, pois reflete a tendéncia ao caos e a dissipagao do que
¢ justo, belo e bom. Trata-se, portanto, da degradacdo de um sistema que deveria estar

hierarquicamente organizado. Ao leitor, como sauddvel lembrete, Socrates esclarece:

Assim, eu disse, se os significados dos termos injustica e justica estdo muito claros
para nés, entdo os significados de agir injustamente, cometer injustica e agir
justamente também estdo claros. Como? Porque essas a¢des sdo na alma o que o sadio
e o doentio sdo no corpo. De que forma? Coisas sadias geram saude, enquanto as
doentias geram doenga. E as ac¢des justas ndo produzem justica ao passo que as
injustas produzem injustiga? [...] Gerar satide ¢ organizar os elementos no corpo numa
relag@o natural de controle e ser controlado um pelo outro, enquanto gerar doenga é
estabelecer uma relagdo de governar e ser governado contraria a natureza (Platdo,
Rep., Liv. 1V, 444c — d).

A injustica na alma manifesta-se como desequilibrio que corréi sua estrutura
hierarquica, dissolvendo a coesdo de um todo que deveria buscar-se ordenado tanto quanto
possivel. Produzir a justa medida (métron — uétpov) na alma, para que esta se torne virtuosa,
consiste em organizar seus elementos internos, permitindo que a razao (logos — A0yog) governe
segundo sua propria natureza (Platdo, Rep. Liv. IV, 444d). A injustica, por sua vez, bem poderia
ser ré e julgada por Radamanto (Rhadamanthys —PoodduovOog)*, pois se revela como a
insurreicao das partes inferiores da alma (a irascivel e a apetitiva) contra a parte racional,
instaurando um governo tiranico e contrario ao principio da razao.

E necesséario esclarecer, antes de tudo, que, em qualquer natureza, a alma contém
impulsos diversos, chamemo-los, a priori, genericamente, de “bons” e “maus”, distingdo que

aqui nao se deve precipitar entendimento em sentido ético, mas como forgas que, coexistindo

%3 O principio da entropia, que na fisica denota a tendéncia ao caos e a dissipagio da energia.

% Radamanto (Rhaddmanthys —PodéuavOog), ¢ um personagem da mitologia helenista, conhecido como um dos
juizes dos mortos. Ele era filho de Zeus e Europa, irmio de Minos, Eaco e Sarpeddo. E frequentemente associado
a justica e o julgamento das almas no submundo.
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em tensao, concorrem para o movimento interior do ser. Daremos a essa dialética animica forma
conceitual nas linhas que seguem. Antes disso, convém afirmar que a formagao cabe orientar o
homem na administragdo dessas poténcias contraditérias, conduzindo-o a nutrir sua alma de
modo que exercite a virtude, conserve o espirito livre € mantenha o corpo incoélume, isto &,
harmoénico e obediente a razdo. Uma boa formacao permite ao homem guardar as dadivas que
procedem das realidades mais elevadas; a formagao negligente, ao contrario, arrasta-o para a

desordem, o vicio e a degradagao:

Sabemos que quanto mais vigorosa for uma semente, uma planta em desenvolvimento
ou um animal, mais sera deficiente naquilo que ¢ proprio se privado de alimento, da
estacdo ou do ambiente que lhes sdo apropriados. [...] Entdo, suponho, razoavel
afirmar que a melhor natureza se sai pior quando inadequadamente nutrida do que
uma natureza inferior. [...] E entfo ndo diremos também acerca de almas, Adimanto,
que as dotadas das melhores naturezas se tornam mas quando recebem uma ma
educacdo (Platdo, Rep., Liv. VI, 491d — 491e, grifo proprio).

A formagao orientada pelo ideal de areté € a arte de nutrir o que ha de melhor na alma,
por meio do ascetismo de uma educacao que difere substancialmente da concepgao comum do
processo formativo, pois, “[...] a educagdo ndo ¢ o que alguns individuos proclamam ser ¢la, a
saber, inserir conhecimento na alma que dele carece, como inserir visdo em olhos cegos”
(Platdo, Rep., Liv. VII, 518c), mas ¢ capaz de nutrir os dons divinos da psykhé, concedidos
pelos deuses desde os tempos de outrora.

A imagem de nutri¢do e cultivo da alma deve ser esclarecida. Quando Platdao descreve
a génese da alma como obra dos deuses que, ao construirem a cabega em forma esférica, nela
depositaram as duas revolugdes, tal qual no cosmo, a do Mesmo (do semelhante) e a do
Diferente (dessemelhante), como principio do pensamento racional e eixo ordenador do
conhecimento (Platao, Tim., 44d — 47d). A cabeca, “parte semelhante aos deuses”, ¢ o veiculo
da mente e, portanto, da alma; nela reside o centro ordenador da existéncia, o ponto de
convergéncia entre o inteligivel e o sensivel, entre o ser e o devir.

Essa cosmologia da alma prepara o terreno para uma correta formagao: se a estrutura
racional foi criada para girar de modo correto e harmonico, entdo a Paideia ¢ o regime de
alimento e exercicio que conserva esse movimento equilibrado, impedindo que a razao seja
arrastada pelos impulsos do apetite e da cdlera. O cuidado formativo, por isso, ndo ¢ um adorno
moral, mas uma higiene ontoldgica do conhecer, o cultivo interior que mantém o homem em
consonancia com a ordem do ser. Educar ¢ habituar o olhar a luz do Bem, conforme o itinerario

da ascensao socratico-platonica descrito na Republica (Liv. VII, 509d — 511e; 518d), em que o
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olhar, libertado das sombras, aprende a contemplar o brilho e as verdades do inteligivel. Nesse

sentido:

A causa e proposito, porém, desse bem supremo, como nos cabe declarar, € a seguinte:
que o deus inventou a visdo e a nés a conferiu para que pudéssemos observar as
revolugdes da inteligéncia no céu e as aplicassemos as revolugdes do entendimento
que se acha em nosso interior, uma vez que ha um parentesco entre elas, ainda que as
nossas sejam sujeitas a perturbagdo e aquelas sejam imperturbaveis; e que via
aprendizado e participando dos célculos naturalmente corretos, por imitacdo das
revolugdes absolutamente invaridveis do deus, nos capacitassemos a estabilizar as
revolucdes variaveis no interior de nos (Platdo, Tim., 47b —c).

Convém esclarecer, leitor, que o mais apropriado ¢ ler a expressdo “boa educa¢do” ndo
como adjetivo, mas como substantivo. No sentido estrito de uma formacgao correta, adequada,
excelente; e, por oposi¢ao, compreender “ma educagdo” como formacao incorreta ou defectiva.
O que Platdo faz, em sua concepcdo, ndo ¢ estabelecer um juizo moral ou valorativo, mas
diagnosticar o estado da alma conforme o grau de ordenacao de suas faculdades. Recordemos
0 que ensina Socrates no Crdtilo, que ndo devemos tomar os nomes apenas em seu campo
lexical, fechados em si, como se a palavra fosse idéntica ao objeto que designa, mas
compreender a qualidade e a esséncia daquilo que nomeiam. Assim, ao empregar as expressoes
“boa” e “ma”, o filésofo indica condigdes de equilibrio ou de desordem, plenitude ou caréncia
do movimento formativo da alma.

Dessa forma, a chamada “ma educa¢do” nao ¢ um erro moral, mas uma deformacao
ontoldgica, a desumanizacdo do homem. Logo, um desequilibrio no processo formativo que
desregula as faculdades interiores e corrompe o juizo. A “boa educa¢do” (humanizadora) por
sua vez, ¢ aquela correta e adequada, a formagdo excelente, porque orienta as poténcias
humanas segundo a justa medida e a justica, integrando musica e ginastica (formagao dos afetos
e do corpo), matemdtica e dialética (disciplina do intelecto), mito e razdo (educagdo da
imagina¢do e do pensamento critico). A incorreta educagdo, ao contrario, ¢ defectiva, isto &,
distorce o principio racional, permitindo que o impulso e o desejo assumam o comando. Nela,
a imaginagdo sem critério converte aparéncia em verdade; a musica (harmonia) incorretamente
conduzida exalta a desmedida; a ginastica sem moderacao inclina o homem a brutalidade; e a
retorica sem justica degenera em técnica de manipulacao (Platdo, Gor., 463a — 466a).

Lembremos, que o ideal de areté, enquanto processo formativo na Paideia socratico-
platonica, tem como nucleo a formacdo de um homem para ser melhor, que, ao se aproximar
da imutabilidade dos deuses — pois, assim como eles, a alma ¢ imortal —, possa tornar-se

semelhante a eles. Isso nos leva a uma questao crucial: pode uma educagao ser considerada
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correta se desvia da intelec¢ao do ideal de exceléncia e justi¢a? Para Platio, tal desvio configura
uma defectiva formagdo, uma perversao que corrompe o objetivo da Paideia.

Enquanto a formagao em exceléncia eleva a alma, seu oposto: desvia-a do inteligivel e
a lan¢a no dominio do sensivel, com efeito, do onirico. Platdo defende esse contraste ao
comparar a educagao ao trabalho do médico: assim como este remove o que ha de pior no corpo
e preserva o que ha de melhor, a formagao para exceléncia deve purificar a alma, conduzindo-
a ao Bem. Ja um processo formativo distorcido age de maneira inversa: diminui o que ha de
elevado e reforca o que hé de pior (Platdo, Rep., Liv. VIII, 567¢). O resultado desse processo
degenerativo € a entropia progressiva, na qual o desequilibrio interno do homem se reflete na
polis e vice-versa.

A formagdo, portanto, sob esse ideal, tem como nucleo a revelagdo de verdades
prestigiosas, ocultas aos olhos do senso comum. Trata-se de um mistério que reflete a
complexidade do conhecimento, um saber que ndo pode ser plenamente captado por abordagens
superficiais ou simplistas, mas apenas por um ideal que busca incessantemente a exceléncia. A

saber:

[...] exprime certamente o segredo, formula-o em palavras, mas o povo ndao pode
apreender seu sentido. Leva o mistério para a praga publica; faz dele o objeto de um
exame, de um estudo, sem deixar, entretanto, completamente de ser um mistério
(Vernant, 2002, p. 63).

Esses mistérios representam as potencialidades inerentes ao ser humano que, quando
devidamente cultivadas, podem eleva-lo ao estado de exceléncia ética, moral e intelectual.
Platao sugere que, embora a educagdo ndo possa criar virtudes como se fossem um
conhecimento qualquer, pois, como j4 evidenciado, a forma do aprendizado estd presente na
alma de todos, essa capacidade pode ser fortalecida e direcionada para a correta formacao do
homem.

Dessa forma, a educacdo nao cria a virtude ex nihilo®, mas orienta a alma para que ela
reconheca e desenvolva o que ja lhe ¢ inerente. O processo formativo, portanto, ndo consiste
em introduzir visdo na alma, mas em converté-la, conduzindo seu olhar para aquilo que
realmente importa. A alma, por natureza, ja possui a capacidade de ver; o que se exige ¢ o
redirecionamento de seu olhar, muitas vezes disperso em direcdes equivocadas. Como explica

Socrates:

% A expresso ex nihilo significa “do nada” em latim.
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A conclusdo ¢ que disso poderia haver a arte, ou seja, desse giro [formagao], e como
pode a alma mais facil e eficientemente ser levada a realiza-lo. Ndo ¢ a arte de
introduzir visdo na alma. Tem-se como certo que a visdo ja esta presente na alma, mas
esta ndo a dirige corretamente ¢ ndo arroja o seu olhar para onde deveria (Platdo, Rep.,
Liv. VII, 518d, comentario em colchetes proprio).

Logo, o processo formativo em exceléncia, reside no direcionamento da capacidade de
guiar a alma em direcdo ao Bem, equilibrando seus diferentes aspectos. Quando a educagao
cumpre esse objetivo, ela aumenta as possibilidades que a alma ndo se torne tiranizada,
insaciavel e moralmente pobre, mas, pode direcionar o ser para uma vida virtuosa e justa
(Platao, Rep., Liv. IX, 577¢).

Nao apenas, a formagao, sob o ideal socratico-platonico, sustenta o que ¢é essencial para
libertar o homem de sua caverna da ignorancia e dos grilhdes que o impedem de contemplar as
realidades superiores para além da abobada celeste (Platdao, Rep., Liv. VII, 514a — 517b). A
arete ¢ alcangada pelo dominio do cognoscivel, que se revela apenas ao intelecto da alma, em
que, como Soécrates afirma, a veridica ciéncia fez sua morada. Esse processo, no entanto, ¢
arduo, estabelecendo as conexdes fundamentais entre a formagao e a liberdade, uma vez que,
“Se refletires, concluirds que todo o tipo de virtude que possui um nome entre os seres humanos,
¢ ampliada mediante estudo e pratica” (Xenofonte, Mem. Soc., Liv., 11, 6, 39).

Em um sentido mais amplo, podemos conceber a formagao como um processo dialético,
no qual, sob a perspectiva do pensamento que embasa nosso estudo, a palavra é protagonista,
funcionando como uma terapia associacionista que cura a alma (Russell, 2001). Essa “terapia”,
ou, como j4 referenciamos, a maiéutica praticada por SOcrates, era dada aqueles que eram
convidados a refletir, e revela que os interlocutores dos didlogos platonicos participavam de um
processo de cura da ignorancia. Para Socrates, a ignorancia representa o principal entrave a
liberdade, pois ser livre significava viver guiado pela sabedoria e pelo discernimento racional.

O método de Socrates ¢ um convite a reflexdo, que oportuniza a redescoberta de
verdades esquecidas que constituem a substancia do ser humano (Platdo, Mén., 86e), bem como
da realidade que o cerca. Essa busca pelo conhecimento envolve a ciéncia da esséncia das
coisas, que escapa a maioria dos homens. Trata-se de um movimento (kinésis — kivnoig),
continuo no mundo sensivel, no qual a interagdo entre esse dominio e o imutavel inteligivel
estabelece a relacdo entre a episteme do cognoscivel e a ignorancia inerente a condicdo humana
— um processo de reanimacdo daquilo que jaz latente no espirito. E por meio do estudo e da
aplicagdo racional, ambos também formas de movimento, que a alma adquire conhecimento,

preserva-se € se aprimora.
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Esse principio de kinésis, fundamental ao pensamento socratico-platonico, pode ser
compreendido como a dindmica da busca pelo saber. Para dizer de forma simples, podemos
recorrer a teoria newtoniana, segundo a qual um corpo permanece em repouso, a menos que
uma forca resultante atue sobre ele. Analogamente, esse conceito reflete o estado da alma que,
sem um impulso adequado, isto ¢, sem a formagao apropriada e os direcionamentos filoséficos
corretos, permanece inerte nesse cosmo do devir, afastada do caminho que conduz ao
inteligivel. E precisamente essa forga externa, em harmonia com as instincias internas da alma,
e alimentada pela reflexdo filoséfica, que possibilita romper a estagnagdo e orientar-se em
direcdo a esséncia do Bem.

E ¢ justamente nesse principio que o pensamento socratico-platonico desenvolve sua
concepg¢do de conhecimento, fundamentado no movimento e na geragao (nascimento) de todas
as coisas, o que representa um senso ativo de “cogni¢do do nascimento” (Platdo, Crat., 411.e.5).

Devemos reforgar, que, apesar do exposto acima, o conhecimento, nesse sentido, nao ¢
algo que se adquire externamente, mas uma forga vital — como ja dissemos — que ja reside dentro
de nos de modo hermético. Cabe a nds trazermos essa forca a superficie, como uma espécie de
parto, de certo modo, dando a luz ao saber que em tese ja possuimos internamente. O que falta

¢ apenas o estimulo necessario para que esse conhecimento floresga:

Entao, aprender € convocar a deusa (Mnémdasine, Mviuooivy), e pd-la em movimento
e em combate ao que esta esquecido, adormecido, ignorado (Léthé, An6n), em busca
do entendimento. A deusa ajuda, mas o esfor¢co ndo depende dela, mas daquele que
esqueceu. Assim, lembrar € buscar na memoria o que, em alguma medida, o homem

traz nele mesmo desde as primeiras letras, e dificilmente alguém o faz sem ajuda do
outro. Nédo por acaso, o método de Socrates era como o das parteiras (uoidoorai).
Enquanto elas ajudavam a partejar o novo ser, ele ndo fazia outra coisa sendo ajudar
o outro a compreender o que ja estava nele ainda adormecido e pronto para ser
elaborado. Para se chegar ao entendimento, o percurso se faz com esfor¢o (/7ovog),
ndo s6 daquele que conhece a arte do encadeamento das perguntas, mas, e sobretudo,
daquele que se dispde a aprender (Guimardes; Barcelos, 2024, p. 5 e 6)

Assim, como descreve Platdo, Socrates, ao concluir cada didlogo, ndo deixa seus
interlocutores na suspensdo da busca, mas os instiga a um movimento continuo em dire¢do ao
saber. Esse processo converte a ignorancia em motor de aprendizagem e de autoconhecimento,
revelando que a formacao €, em si mesma, condicdo para a liberdade em face da ignorancia.

Com fito de fundamentar a nossa consideragdo sobre a formacdo em Platdo, optamos
aqui, posicionarmos por intermédio de uma perspectiva epistemologicamente factual, que
explica a existéncia de uma natureza intrinseca e transcendente ao proprio ser humano — natural
e cognitivo — mente e corpo interligados. Essa nogdo sugere que ha algo além do ser, um

fundamento essencial que pode ser explorado por meio do aprendizado e do desenvolvimento
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de si mesmo. Entretanto, esses dons naturais sdo vistos na perspectiva metaforica socratica-
platonica como presentes do empireo, que ndo constituem propriamente uma ciéncia e,
portanto, ndo podem ser ensinados de forma direta. Esses “dons”, no entanto, podem ser
examinados e desenvolvidos a partir da logistikon (a parte da alma que aprende) que cada ser
humano possui.

Essa questdo se destaca, diferenciando-o de outras perspectivas filosoficas. A relacao
entre o desenvolvimento racional e a virtude evidencia um outro ponto nevralgico no
pensamento de Socrates e Platdo: enquanto a logistikon orienta o ser humano a partir do ja
existente, a sua filosofia também nos convida a considerar as possibilidades do que pode vir a
ser, considerando ¢ claro todo o seu devir.

Nesse sentido, é pertinente mencionar a Deusa Elpis, a esperanca, prospectivo de um
caminho ndo alternativo ao ponto de vista platdénico, mas consonante. Na tradi¢ao helénica,
Elpis, filha de NVix (a noite, o nada, o inexistente, a morte), representa a possibilidade do vir a
ser, sugerindo que o ndo-ser pode dar origem ao ser. De maneira analoga, Platdo, mesmo que
fundamente suas concepg¢des, de modo geral, no existente, ou seja, naquilo que ja possui uma
substancia discernivel e que pode ser elevado ao ideal da exceléncia, ndo descarta a esperanca.
Evocando assim, a ideia da deusa Elpis no sentido de transcender o obscuro que reside no ser.
O “nada”, nesse contexto, refere-se apenas ao que ainda nao foi (re)conhecido.

A presente ideia, mostra que o processo de (re)conhecer consiste em inteligir o ser de
cada coisa em si, a sua esséncia: explicar o que é, como veio a ser e como deixa de ser,
iluminando aquilo que ja existe, mas que necessita ser filosoficamente examinado e
compreendido. Pois, “Para o homem, a vida ndo examinada ndo vale a pena viver.” (Platdo,
Apol., 38a).

Embora, deva-se justificar, por certo modo, que o ato de compreender o enigma que
envolve a visdo da esséncia das coisas, da qual Platdo se refere, tal qual, ao que parece, nunca
o faremos em cor ou verso. Mesmo que, por alguma sorte divina, agraciados pela visao de
Linceu, o tdlamo de outrem em magnificéncia encontrar-se-4 modo pelo qual saird do ermo
caminho das incertezas do mundo sensivel e visualizar a verdade das coisas que habitam no
inteligivel, assim como fez Socrates®.

Contudo, essa compreensao se da por meio da razdo natural de cada pessoa, sob a batuta

do real filosofo que orienta e parteja a alma dos incapazes de dar a luz ao proprio conhecimento.

% Platdo nunca se declarou detentor da liberdade maxima e do conhecimento das Formas inteligiveis, privilégio
que atribui exclusivamente a Socrates. Seu mestre, fiel ao que lhe parecia justo e as suas convicgdes, alcangou a
maior das dadivas: a comprovagdo da inabalabilidade de sua filosofia face a morte.
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Em outros termos, essa parte do ser entendida como matéria-prima da alma, deve ser trabalhada
por meio da arte de orientar e conduzir a razao, até que ela se constitua em uma forma que atinja
o significado pleno e equivalente a areté.

Entdo, o papel do professor, especialmente no pensamento socratico-platonico, nao € o
de inserir conhecimento na mente do discipulo, mas sim o de exercer a eximia arte de orientar;
ou seja, a de conduzir o jovem a descobrir por si mesmo, guiando-o na constru¢do € no
desdobramento de seu potencial natural. Esse processo formativo ndo deve ser, de modo algum,
uma mera repeticdo de dogmas, mas um convite constante a exploracao, a divida e ao
questionamento reflexivo. O mestre, portanto, ndo ¢ o depositario de uma verdade definitiva,
mas um guia que acende, no aprendiz, a chama da inquietagdo, da contemplagdo, da busca.

Por meio do didlogo socratico, o conhecimento ndo ¢ transmitido como um dado
externo, mas nasce € se desenvolve no interior do interlocutor, como fruto de seu proprio
esforco e reflexdo. A esse respeito, Russell refor¢a que a capacidade de pensar de forma
independente ndo surge de imediato; ela € cultivada através do esfor¢o pessoal e do
acompanhamento atento de um mentor que possa orientar tais esforgos (Russell, 2001).

Aquiece explicar que essa arte, por exceléncia, ¢ expressa por Platao por meio da palavra
techne (téyvn), termo que denota uma agdo disciplinada, guiada por principios que conferem
propoésito ao processo formativo. Assim como a natureza proveé os recursos para o crescimento
organico, a Paideia, quando corretamente conduzida, orienta o ser para sua plenitude no
inteligivel. Aristoteles explica essa ideia ao afirmar que “[...] toda a arte e educagdo sdo o que
falta para quem deseja completar a sua natureza” (Arist., Pol., 1337a1.16), enfatizando que a
formagao ndo cria algo exdgeno ao ser, mas permite que ele alcance sua exceléncia inerente.

A esse respeito, podemos mediar essa relagdo entre arte, natureza e formagdo com uma
epigrama que ressoa diretamente com essa tese, destacando como a arte pode ser um

instrumento de aperfeicoamento sem contrariar a natureza:

Que seja assim; mas em nada melhora a natureza, sendo

por meios que ela mesma a cria. Assim, essa arte a que vos referistes, que
ajuda a natureza, uma arte feita por ela propria. Assim, gentil menina,
enxertam os num galho em tudo ristico algum a planta rara, vindo a casca de
baixa espécie alimentar o broto de uma raca mais nobre. Essa arte, certo,
corrige a natureza... ndo, transforma-a; mas ¢ um a arte que ¢ a propria
natureza (Shakespeare, Conto de Inverno., Ato IV, Cena III, grifo préoprio).

Ou seja, a natureza propicia os meios para a transcendéncia do ser ao plano inteligivel,
como dimensao do conhecimento em exceléncia. A Paideia socratico-platonica seria, tal qual,

como o suplemento, ou seja, refere-se ao cultivo do que esta contido como matéria-prima que
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pode ser amplificado pela formagdo, para melhor ou para pior a depender, também, do
direcionamento externo concedido por aquele que orienta as forgas espontaneas do proprio ser.

Inobstante, ao que se refere a matéria-prima do homem, por certo modo, nao ¢
meramente fruto de algo divino em um sentido sobrenatural, mas também nao pode ser reduzido
a um produto do ambiente que o favorece. Ele ¢, em parte, resultado de sua natureza que, no
entanto, ndo estd inteiramente sujeita as forgas arbitrarias dessa mesma. A compreensao mais
evidente dessa concepgdo se encontra na tensdo constante entre a racionalidade e o que ¢
espontaneo ou natural. E essa dindmica, ¢ a ideia de um equilibrio entre o que ¢ organico —
corpo e alma — e o que € espontaneo, ou seja, a busca de significados nas diversas dindmicas da
existéncia humana.

A formagdo, no horizonte socratico-platdnico, deve ser entendida como o
reconhecimento do ser em devir, cuja natureza imperfeita s6 encontra sua medida ao voltar-se
para o paradigma superior, o que ¢ em si imutdvel e perfeito. O homem, em sua condi¢ao, ndo
cria a exceléncia do nada, mas participa dela no intercambio com o plano inteligivel, tomando
as Ideias como paradigma de medida e orientacdo. A tarefa da alma ¢, portanto, ordenar-se
progressivamente, buscando ser o melhor possivel na sua propria odisseia da exceléncia, do
nascimento até a morte. Esse processo ndo pode ser imposto por coer¢ao, pois “[...] nada que
seja ensinado compulsoriamente ¢ retido na alma” (Platdo, Rep., Liv. VII, 536¢). Igualmente, a
formagdo deve partir de dentro, agindo de acordo com as forgas dialéticas intrinsecas ao ser
humano. Os aspectos a serem desenvolvidos sdo aqueles que pertencem a nossa matéria-prima
interior, assim como os impulsos e desejos, que, embora ndo sejam completamente aniquilados,
devem ser moderados, regulados e guiados pela razao em exceléncia.

Certamente, a Paideia socratico-platonica, orientada pelo ideal de areté, em sintese,
parte da Ideia do divino, do Bem no cognoscivel, como um viés filosofico-ascético, que busca
entender a esséncia dos processos mentais que constituem o conhecimento, explicado pela tese
do inteligivel. Melhor dizendo, a formagdo ideal para o ser humano, em seu estado de devir, €
aquela que coopera com a melhor tendéncia da propria natureza, de modo a orienta-lo para
escalar o cume do plano ideal, a intelec¢@o que ndo se revela aos olhos do corpo, mas apenas a
visdo da mente, pari passu que apazigua os excessos associados a natureza humana,
equilibrando-os com a justa medida.

O que ¢ claro, portanto, € que o objetivo da formagdo nao se reduz a ensinar pelo simples
ato de ensinar, isto ¢, a transmitir conhecimentos vazios. Antes, visa suscitar o exercicio do
pensar, da duvida e da curiosidade. Seu proposito, com efeito, ¢ promover, pelas vias

formativas, a agao consciente daquilo que ¢ intrinseco ao ser humano. E o inteligir despido de
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adornos oriundos de convicg¢des primadrias e preconceitos; buscando o conhecer as coisas em
sua nudez essencial. O homem que ndo se permite a aventura da divida jamais experimentara
a ebulicdo do saber.

Portanto, a formagdo em exceléncia, em tom muito préximo do espirito socratico-
platonico, transcende a acumulacdo de informagdes; ¢ o portal para a autonomia intelectual, a
forja onde se molda o espirito critico. Urge despir o conhecimento das vestes da certeza
absoluta, liberta-lo das amarras do senso comum e langa-lo ao oceano da indagacao. Que cada
pessoa se torne o navegador de seu proprio intelecto, guiado pela bussola da razdo e
impulsionado pelo vento da curiosidade. A tiara da expectativa deve ceder lugar a coroa da
humildade, reconhecendo que o saber ¢ um processo continuo, uma jornada sem fim, pois ao
homem ¢ impossivel conhecer tudo, embora muitos insistam em ostentar a aparéncia de tudo
saber.

De modo geral, a areté ¢ um conceito de significado amplo e rico no que se refere ao
sentido formativo. No pensamento socratico-platonico, ficou evidente ao longo deste capitulo
que se trata da exceléncia transcendente, aquela que busca na Ideia do Perfeito, imutavel, a
maxima realiza¢do do gnosis e da sabedoria. Esse ideal estd diretamente ligado a formagao do
ser. Que ousamos afirmar nao ser algo que simplesmente nos seja concedido como um presente
divino ou por um passe de magica. Em outras palavras, os elementos cardeais da virtude ja
residem em nds, assim como o vicio. No entanto, a Paideia ideal, quando aliada a uma correta
orientagdo, possibilita que essa matéria-prima se desenvolva e seja cultivada.

Nesse processo, os cidaddos da pdlis utdpica socratico-platonica tornam-se, a0 menos
em teoria, capazes de viver em equilibrio, pois a formacao ideal liberta o intelecto e a alma do
estado de ignorancia. Esse avan¢o ndo apenas aperfei¢oa o homem, no sentido da exceléncia,
mas também o insere nos interesses coletivos, situando-o plenamente na dimensao politica da
vida comum e participativa. Afinal, é pela formagdo que o homem pode alcancar a liberdade:
somente ao se elevar de seu devir ao do ser torna-se capaz de compreender e exercer sua
condic¢do racional. Contudo, essa mesma condi¢do pode inverter-se em seu contrario dialético,
abrindo espaco para a tirania. E justamente esse tema que abordaremos no proximo capitulo,
pensando o conceito, com Platdo, a tirania ndo apenas como forma de governo, mas como
elemento psiquico da alma, um padrdo de natureza que se repete subjetivamente e
coletivamente. A partir dessa tese, entrelagaremos os argumentos desenvolvidos no primeiro

capitulo, compondo a parte pentltima da tessitura filosofica a que nos propusemos.
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CAPITULO 2: TIRANIA COMO DEGENERACAO DA ALMA

Entdo uma alma tirdnica, também, devera necessariamente sempre ser pobre
e insaciavel. [...] E no que toca ao homem, pensas que toparias com essas
coisas mais num outro homem do que no tiranico, que é enlouquecido por
seus apetites e paixoes.

Platdo, Rep., Liv. IX, 578a.

Este capitulo investiga a tirania a luz da concepg¢ao socratico-platonica, compreendendo-
a ndo apenas como uma esséncia politica de poder despdtico, mas, sobretudo, como uma
disposi¢do de natureza degenerada, ou seja, como uma forma degradada da alma que se
distancia da razdo e da justica. A partir da estrutura tripartite da alma delineada por Platdo,
examina-se como a hegemonia da parte apetitiva e colérica gera a desordem no cosmo interno
de cada pessoa e, analogamente, da pdlis. A tirania, portanto, € vista como a exteriorizagao de
uma alma corrompida, desfigurada pela hybris.

Nao apenas, reafirma o que foi abordado no primeiro capitulo, no que se refere a
formag¢do como imperativa a degeneracdo moral e ética, ao considerar que somente uma
educacdo em areté, pelo crivo do logos — em direcdo ao Bem — € capaz de ordenar as poténcias
da alma e restituir a justa proporcdo. Por fim, ¢ discutida a dialética entre liberdade interior e
servidao dos desejos, reconhecendo que a verdadeira liberdade que — a ser discutido com maior
vigor no terceiro capitulo —, para Platdo, consiste no cuidado da alma pela razao, enquanto sua
perda instaura a tirania interior e politica.

Ao construir um conceito acerca da Ideia do homem tirinico (fyrannikos anér —
opovvikog avip)” (sua esséncia e/ou a sua natureza), fundamentado no pensamento socratico-
platonico e suas relagdes com a formagdo e a liberdade, pode parecer, a primeira vista, uma
tarefa inverossimil, devido a polaridade entre os sentidos desses conceitos. No entanto, a
escolha de por em questdo a tirania como segundo capitulo foi deliberadamente estratégica.
Primeiramente, elaborou-se um arcabougo conceitual acerca da formacao sob o ideal de arete,
pois esta, em tese, serviria de base para se entender como livre, logo alcancar uma genuina

liberdade e, consequentemente, evitar a tirania e/ou mitiga-la. Em outras palavras, a formagao

%7 Tradugdo de Edson Bini; editora Edipro (2022). Tyrannos (tdpavvog), que significa tirano, refere-se a um
governo concentrado nas maos de um s6, sustentado por meios extraordinarios, ou seja, nao legitimados pelas leis
de uma pdlis. Segundo Jaeger (2013), os tiranos podem ser vistos como necessarios e salutares em circunstancias
historicas especificas. Frequentemente, o tirano “surge” em tempos de crise para assumir o poder, como ensina
Platao, apresentando-se como paladino dos demos (povo). Esse povo apoia o tirano, que surge da democracia
quando essa degenera. Um exemplo ¢ Dionisio I, que foi eleito estratego (equivalente grego a general) pela
assembleia democratica em resposta & ameaca da invasao cartaginesa, mantendo seus plenos poderes por 38 anos
como tirano de Siracusa, legado depois a seu filho Dionisio II.
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aqui proposta constitui a moderagdo para que a tirania ndo germine ¢ dé frutos, na medida em
que eleva o homem rumo ao verdadeiro estado de liberdade, ao desenvolver virtudes em
conformidade com a justiga e conter o vicio para que este nao tome o lugar da razao.

Com o fito de fundamentar esses aspectos, embora contraditérios, ¢ necessario lembrar
que o solo filosofico socratico-platonico, como ja dissemos, opera por meio da hierarquizacao.
Isso significa, em linhas gerais, ndo expurgar as partes mas de si, mas antes atenud-las,
subordinando-as ao comando da razao.

E certo que a tirania emerge como a antitese dos ideais de formacdo e liberdade,
configurando-se como a degeneracao de ambos ¢ a distor¢ao ndo apenas da alma, mas também
da heranca democratica que nos constitui, bem como da vocagao ontoldégica de ser em vista da
liberdade. A tirania ¢ a negacdo da confirmagdo da humanidade do homem. Assim, a tirania
ndo apenas se opde a liberdade e a formagdo, mas também perverte o proprio principio que
sustenta a vida politica justa. Quando o equilibrio entre o corpo (organico) e a alma (razao) ¢
perdido, e o impeto humano se tergiversa da medida exatissima (métron), da justica (diké) e da
virtude excelente (areté), o vicio ganha terreno, confia-se no poder irrestrito e da origem a

tirania externalizada; como conta a fabula do embate entre a justica e a desmedida:

Eis que o gavido levava o rouxinol de pescoco salpicado preso em suas garras, bem
alto, entre as nuvens. O coitado gemia, atravessado pelas recurvadas garras, quando o
falcdo lhe disse arrogante: “Infeliz, por que te lamentas? Um mais forte te apanhou e
agora iras para onde eu te levar. Ainda que seja um bom cantor, se eu quiser posso te
jantar ou talvez te libertar. Insensato ¢ aquele que mede forgas com os mais fortes.
Priva-se da vitdria e passa por vergonhas e sofrimentos” (Hesiodo, Teogonia:
Trabalhos e Dias, v. 202 —211).

Nesta logica, Platdo, examina a alma do homem tirdnico” e, consequentemente, o
regime de governo deste, fundado na Aybris, tal qual a rapina da pequena fabula de Hesiodo,
pois ¢ o exemplo do excesso de si e confianca excessiva na forca, além de arbitrariamente
ignorar as limitagdes pessoais e os direitos de outrem, mostra que a tirania ¢ a culminagao da
degeneragdo, iniciada pela corrupgao gradual dos elementos da alma e pela ruptura do equilibrio
necessario entre elas.

Embora as primeiras palavras desta parte parecam, de certo modo, lavrar um veredicto
precipitado sobre o réu, pois toda teoria no seu inicio aspira alcangar a realidade dos fatos antes

mesmo de reunir informagdes concretas — ordem e método. Antes de adentrarmos propriamente

%8 Platdo, na obra A4 Republica, explicita manifestagdes do justo e injusto, qual seria o mais feliz e o infeliz, razdo
pela qual, o desfecho ¢ tratado mais especificamente no livro VIII e IX sobre as formas de governo e personalidade,
dentre elas, a tirania. Cf. Livro VIII, 562b — 568a ¢ Livro IX, 571a — 592b.
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a exposicdo dos argumentos sobre a tirania, ¢ preciso esclarecer que, assim como ocorre com
os conceitos de liberdade e formacdo, a tirania também apresenta variagdes internas que
merecem ser cuidadosamente consideradas.

Diferentemente da formacao, que pressupde um processo orientado e dindmico, a tirania
manifesta-se como uma estrutura mais enraizada e complexa da psique, que vai além de uma
leitura puramente psicossocial. Ela se expressa tanto como trago de personalidade quanto como
forma de governo (entre outras diversas variagdes que ndo nos cabe aqui discutir). Em outras
palavras, a formagdo nao se refere a uma condicdo estatica intrinseca, mas sim a um processo
dindmico que envolve tanto estimulos exodgenos quanto uma disposi¢do interna da alma a
transformagao. Trata-se de um movimento orientado, que conduz o ser em dire¢do a realiza¢ao
de sua exceléncia por meio da razao e da disciplina. A tirania e a liberdade, por sua vez, embora
também se configurem como processos, manifestam-se visivelmente em seus efeitos exteriores,
sejam eles opressivos ou emancipatorios. Contudo, esses efeitos sdo apenas manifestagdes de
disposi¢des internas previamente cultivadas. Nesse sentido, embora fatores exteriores possam
condicionar, o aviltamento ou a elevacao do espirito ndo depende exclusivamente de um agente
externo, mas se enraiza, antes de tudo, nas escolhas que sedimentam a alma.

Neste contexto, deparamo-nos, por certo, com uma constelacdo de ideias acerca da
tirania, cujas varia¢des de sentido dependem dos diferentes entrechos historicos e das estruturas
comunitdrias e sociais em que se manifesta. Em Platdo, contudo, a tirania nao deve ser
compreendida como um trago de natureza individual, no sentido subjetivo moderno, mas como
uma disposi¢do animica, um estado da alma enraizado na propria condi¢do humana. Assim, a
tirania € concebida menos como atributo isolado de um governante e mais como uma forma de
corrupg¢ao interior: um desvio da psyché que, ao afastar-se da razdo e da justiga, degrada tanto
a vida do “eu” privado quanto a vida coletiva.

E sensato dizer também, que as motivagdes por tras das agcdes humanas sdo, de habito,
imensuravelmente mais complexas e diversificadas do que as explicacdes simplificadas que
tendemos a oferecer para compreendé-las”. Logo, a medida que se considera apenas
caracteristicas visiveis da agdo humana, que podem ser interpretadas como elementos externos
ou manifestos da personalidade, torna-se inviavel identificar um padrao consistente. Ademais,
comparar um sujeito a outro sem a luz de critérios minimamente definidos implica ceder ao

ingénuo relativismo, que resulta na auséncia de uma base soOlida para andlise. Assim,

% Paréfrase de uma passagem do romance de Fiodor Dostoiévski. Cf. O Idiota, p. 561.
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cautelosamente, escolhemos a andlise arquetipica como chave interpretativa, sob, € claro, a
perspectiva socratico-platonica, para examinar a tirania.

Para realizar comparagdes ou contrastes significativos, ¢ indispensavel a construgdo de
um arquétipo de referéncia, que seja consistente. Sem isso, o padrao pode se tornar apenas mais
uma caracteristica entre as ja observadas, incapaz de fornecer um elo logico que conecte as
semelhancas mais ocorrentes entre os casos. O resultado seria um retrocesso na tentativa de
compreensdo do objeto de estudo, em vez de um avanco. Por essa razdo, ¢ fundamental
estabelecer parametros claros que orientem a analise e permitam identificar as nuances e inter-
relacdes entre o conceito de tirania € os contextos que o permeiam.

Outro ponto, ¢ que, em cada periodo histéorico e em qualquer grau de estudo,
encontramos niveis de aproximagao ao sentido do que constitui o tirano, ndo no ambito
ritualistico socioldgico apoiado em métodos especificos e dados concretos, como exemplifica
Theodor Adorno em seu denso estudo qualitativo e quantitativo dos resultados empiricos sobre
a personalidade autoritaria'®, mas nds fiamos na filosofia do pensamento cldssico e sua
possibilidade de transposicdo ao mundo hodierno. Por conseguinte, nosso objetivo ¢
compreender certas disposi¢des, modos de ser e agcdes que, por vezes, repetem-se ao longo do
tempo e das reflexdes de diversos estudiosos em distintos contextos. Além do mais, o
microscopio filoséfico possibilita descobrir mesmo em meio a relativa heterogeneidade daquilo
que imaginamos ser homogéneo, que em certos aspectos realmente o sdo, ou pelo menos
equivalentes independente do contexto.

Assim, busca-se considerar o que estd sempre presente, o que constitui o conceito de
tirania, ¢ a existéncia de certos padroes, tendo em conta que “[...] tiranos em potencial e grandes
estadistas ou cidadaos de destaque podem compartilhar alguns dos mesmos tragos sombrios [...]
pode surgir sob o disfarce do libertador ou her6i” (Newell, 2019, p. 24). Sob essa perspectiva,
podemos explicitar as formas de natureza tipicas do tirano em termos de personalidade e,
consequentemente, do regime de governo. Ao buscar aproximacgdes, abstraindo-nos de
situagdes particulares, representamos as manifestacdes no campo das agdes e estilisticas e/ou o

regime tiranico.

190 Esta obra fundamenta-se na Teoria Critica da Sociedade para analisar detalhadamente as dindmicas do
autoritarismo. O objetivo € identificar, em individuos considerados “normais”, elementos psiquicos que
predisponham a adesdo a posi¢des politicas fascistas, apesar do carater “liberal” da democracia. Essa pesquisa que
por sua vez, ¢ uma reunido de varios resultados, norteados pela problematicidade: “seria possivel um fendmeno
analogo ao nazifascismo em um pais democratico como os Estados Unidos? Cf. Adorno, Estudos sobre a
personalidade autoritaria, (2019).
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De mais a mais, esta reflexdo ndo tem por objetivo oferecer uma descricdo
pormenorizada da psique do tirano e de seus desdobramentos, tarefa que, como reconhece
Socrates ao dialogar com Glaucon, seria “[...] uma tarefa inexequivel descrever [...] todos os
caracteres ¢ costumes [homem] sem omitir qualquer detalhe” (Platao, Rep., Liv. VIII, 548d).
Assim, a abordagem recorre aos arquétipos caricaturais e estereotipados do tirano delineados
na literatura platdnica, os quais, ainda que idealizados ou metaforicos, oferecem uma
compreensao satisfatoria do conceito de tirania e de suas implicagdes na alma e na polis.

Cabe abrir um paréntese para esclarecer que, ao delinear o padrao da alma tiranica, nao
nos referimos apenas a um tipo excepcional, mas a uma possibilidade inscrita em cada ser
humano. Todo homem carrega em si tendéncias virtuosas e inclinagdes viciosas, o “pequeno
tirano” (Snyder, 2017) que pode emergir quando as paixdes irracionais dominam a razao. Para
expandir nosso campo de argumentos, recorremos a atravessamentos tedricos e ao uso de
metaforas, com a devida licenga interpretativa.

A guisa de explicagdo, o tratamento dado ao tirano na Hélade, ndo se distancia tanto das
reflexdes do mundo hodierno que serdo discutidas neste capitulo, permitindo que ambos o0s
periodos sejam desdobrados de maneira similar. Ou seja, na histdria mais recente encontramos
“figuras” com tragos e atos similares aos denunciados por Platdo. A titulo de exemplo, a
personalidade e governo arbitrario de I6ssif Stalin na antiga Unido Soviética, Adolf Hitler na
Alemanha Nazista, Benito Mussolini e o fascismo na Italia, Jair Bolsonaro, um traficante de
escandalos e a sua tentativa malograda, diga-se de passagem, e por um toque de sorte, no Brasil.

Entdo, ao abusar dos designios dialéticos para qualificar o pensamento e perseguir o
objeto tirania, a dividiremos em problematicidades, as quais, como Socrates lembra a Fedro,
correspondem as questdes que permitem perscrutar a esséncia da natureza de quaisquer coisas:
“Por que ¢ de sua natureza fazer o qué, ou sofrer o qué, por a¢do de qué” (Platdo, Fed., 270d),
€ acrescemos mais uma questdo a propria responsabilidade, trata-se de uma problematica
exclusivamente educacional? Nesse preambulo, falarei aqueles a quem ¢ permitido; aplicai
portas (aos ouvidos), 6 profanos'’' — ndo apenas no sentido do ouvir fisico, mas, sobretudo, no
escutar da psyché. Que se entreguem, entdo, por inteiro ao transporte filoso6fico, que ndo conduz
corpos, mas sim mentes, marcadas pela mesma intensidade, impeto e amor pela razao.

O que podemos adiantar, a partir do ponto de vista socratico-platonico, ¢ que a
constituicdo do tirano nao ¢ fruto de um tunico fator, mas o resultado de um entrelagamento

complexo entre forcas internas e externas. Internamente, o tirano manifesta disposi¢des

101 Formula de iniciagdo orfica, a qual, é facil perceber certa influéncia nos escritos de Platdo: pféyEouar oic Oéuic
éoti- Qopac 6’ émbéabe, Péfnior. Tradugdo do grego por José Cavalcante de Souza.
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intrinsecas de sua natureza (psyché), paixdes, impulsos desordenados e vicios que, em vez de
serem educados e regulados pela razdo, acabam por dominar a alma e desorganiza-la. Tais
disposigdes estdo presentes em todos os homens como possibilidades latentes, constituindo a
matéria-prima da alma humana. Nesse horizonte, a tirania ndo deve ser entendida apenas como
um desvio politico ou moral, mas como uma condi¢ao ontologica do ser: a realizagdo de uma
poténcia das paixdes e vicios que se opde a razao e a liberdade. O homem se constréi e se define
no entremeio dessas duas possibilidades, a liberdade, fruto da razao, ou a tirania, decorréncia
da ignorancia — conforme o modo como sua alma ¢ formada e orientada.

Sobre o que foi posto acima, Sécrates deixa claro que, ao examinar aquilo que ¢ do
cosmo humano, nao devemos nos deter em certas particularidades isoladas. Nao se trata de nos
fixarmos na forma da diversidade ¢ da identidade: se ¢ homem, mulher ou crianga, ou na
heranca daquele ancestral que foi um So6lon ou um crudelissimo Dionisio I. Nao ¢, portanto,
esse o modo dialético apropriado em qualquer busca filos6fica, mas sim — como ja dito — o de
questionar sobre a natureza do humano dentro de um padrao universal de pensamento.

O que ¢ enddgeno, também ¢ constituido por paradigmas externos, que se manifestam
nas estruturas exteriores, politicas e culturais que o cercam. Esses elementos externos, que
incluem a formagdo, a moralidade coletiva e as leis, interagem com as predisposi¢des internas
do ser, formando um complexo tecido de relagdes que pode ou ndo favorecer a ascensdo de uma
personalidade ou governo tiranico. Assim, a tirania emerge do cruzamento entre um interior
desestruturado e um ambiente permissivo a injusti¢a. Essa coexisténcia de duas dimensdes
ontologicas, marcada pelo jogo de luz e trevas, ¢ alimentado no seio privado, familiar, na
comunidade e na pdlis. Nesse sentido, a formagao pode cumprir dois papéis antagonicos: pode
orientar a alma para mirar além da abobada celeste que repousa sob o dorso de At/as'’, ou para
descer ao fundo sulfirico do Aqueronte!® rumo ao escuro e ligubre Tartaro, morada dos

inimigos dos deuses.

192 Atlas, irmdo de Prometeu segundo algumas versdes do mito, foi condenado por Zeus a carregar a abobada
celeste nas costas. Essa narrativa ¢ apresentada dessa forma por Esquilo em Prometeu Acorrentado; Cf. v.521 —
561. ESQUILO. Prometeu acorrentado. Tradugdo, introdugio e notas de Mario da Gama Kury. In: O melhor do
teatro grego: edi¢do comentada. 6. reimpr. Rio de Janeiro: Classicos Zahar, 2013.

103 Na mitologia helénica, refere-se a um dos rios do submundo, reino de Hades. A alma dos mortos é transportada
através do Aqueronte e o Estige pelo barqueiro Caronte.
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Figura 2 — Hércules e Atlas

Fonte: HAWTHORNE, Nathaniel. Mitos gregos I: edi¢do ilustrada: historias extraordinarias de herdis, deuses e
monstros para jovens leitores. [lustragdes de Walter Crane. Rio de Janeiro: Classicos Zahar, 2016.

Diante a essa problematica tedrica, no que tange a construgdo acerca do entendimento
do tirano, se distinguindo um pouco, e ndo totalmente, daquilo que Jean-Claude Passeron'*
chamou de “radicalismo das formas”, no qual visa “conhecer” a realidade a partir dos tragos
das relagdes que a constituem. Tentaremos, pelo pensamento socratico-platonico, seguir a
proximidade deste conceito, ¢ nos ancorar na validade dos argumentos, ou seja, de ideia em
ideia, buscando conhecer ou a0 menos nos aproximar da natureza do tirano.

Ao propormos demonstrar a génese da tirania a partir do nucleo tedrico que fundamenta
esse exame, entdo devemos insistir no que ja foi abordado anteriormente: o principio primeiro,
o Uno. E dele que deriva o cosmo inteligivel, e, por meio de sua comunhdo com a
multiplicidade, origina-se o plano fisico, o sensivel. O mundo concreto, enquanto sombra de
um paradigma ideal, reflete o inteligivel e sugere uma estrutura hierarquica entre os planos do

ser € do conhecimento.

104 O autor adota uma abordagem que se situa entre o método experimental e a interpretago filosofica, realizando

uma observagdo historica que fundamenta todo o raciocinio socioldgico e os conceitos tipoldgicos empregados
A s, < L v -

elas ciéncias sociais. Passeron explora o significado do “ser verdadeiro” e do “ser falso” com base nos tragos das
relagdes sociais que os definem. Cf. O Raciocinio Sociologico (1996).
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Na estrutura conceitual socratico-platonica, opera-se uma dindmica metafisica cujo
posicionamento filos6fico pode ser descrito como uma espécie de “deismo”, em outros termos,
trata-se da defesa da existéncia do universo como obra de uma inteligéncia superior.'®
Conquanto, retornando ao ponto do qual abordavamos, o processo a que nos referimos envolve
um intercdmbio constante entre a estrutura inteligivel e a estrutura sensivel. Platdo propde essa
interagdo também por meio da Ideia do “Demiurgo”, o deus-artifice que, pelo seu pensar, isto
¢, pela inteligéncia racional, cria tudo aquilo que a razdo humana ¢ capaz de apreender, tomando
como referéncia um paradigma ideal: o arquétipo de justa proporgao.

Esse conceito ¢ teorizado no didlogo entre Socrates e Timeu (posto no primeiro
capitulo), que discutem a tentativa de caracterizacdo da imagem do homem no sentido de
microcosmos (eu particular) em relagdo ao cosmo (a polis, enquanto relagao politica de todos
que a constituem), bem como do universo como algo puramente belo e bom. Inicialmente, a
exposicao pode parecer desconsiderar as diferentes capacidades das almas humanas para o bem
e 0 mal, mas de acordo com ele, ao desenvolver seu raciocinio hierarquico ¢ nao dicotdmico,
explica a natureza humana e sua diversidade a partir do conceito de polaridade inerente ao

proprio cosmos da existéncia:

O Demiurgo aparece nesse escrito como a Inteligéncia que produz o mundo pela
transformag¢@o da matéria cadtica em cosmo, ou seja, em ordem, e sua figura impde-
se como modelo aos homens, que, em sua vida, deveriam buscar de todo as maneiras
contribuir para a transformacdo em ordem daquilo que encontram desordenado (em si
mesmos ¢ fora de si), ou seja, o caos em cosmo (Reale, 2022, p. 72).

Com efeito, ¢ fundamental compreender que a proposta socratico-platonica nao opera
por uma exclusdo dicotdmica, mas por uma hierarquia ordenadora que busca decifrar a relacao
entre o Uno e a multiplicidade, entre ordem e caos, entre a razdo e os afetos, como realidades
distintas, e também antagonicos, a depender do movimento formativo recebido. A dialética nao
¢ resolvida por uma negagao de um dos polos, mas pela submissao do inferior ao superior, numa
pedagogia da mente que confere primazia a alma racional como principio ordenador da
existéncia.

A filosofia, nesse sentido, emerge como o exercicio capaz de mediar essa tensdo,
conduzindo a alma a reconhecer sua natureza imaterial e eterna, e a governar, com moderacao,
os impulsos que nutrem o solo da desmedida. Assim, Platdo ndo promove uma dicotomia

simplista, mas sistematiza os niveis do ser em uma hierarquia ordenada, na qual a educacao

195 Principio amplamente professado pelos iluministas do século X VIII, no contexto em que, as mentes filosoficas
se deixavam furtar pelo dogma cristao
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deve orientar-se pela unidade do Uno e pela primazia do inteligivel. Nesse movimento, afasta-
se da multiplicidade que gera confusdo e dirige o olhar do sensivel a clareza do inteligivel.
Ensina-nos a ter ouvidos moucos para as opinides € a agucar o ouvido para a episteme,
perturbando-se diante da desmedida e deleitando-se na justa medida.

A explicagdo entdo, para o que ¢ multiplo externo, portanto do plano factual baseia-se
na razdo do Demiurgo — enquanto inteligéncia animica —, que ao ordenar o caos preexistente
buscava que todas as coisas fossem em primazia boas (Platdo, Tim., 29d — 30a). Assim, na
natureza dos versos do poeta,'® disse hipnotizado pelas musas que, antes do alvorecer do
universo, sem mar e terras, € o céu como abrigo azul que cobre tudo, o que se tinha era da
comum face, de nome Caos; massa crassa e desforme, que ndo passava de uma gravidade sem
orbita, o multiplo ignorante do sémen das coisas.

Nesse sentido, a “criacdo” em si, pela acdo do deus-artifice, emerge da desordem e se
dirige a ordem, pelo assemelhar-se aquilo que ¢ causa de si mesmo e imutavel, a unidade
longinqua e comum que se comunica pelo /ogos cognoscente. O movimento vertical entre razao
e ignorancia atrelados as causas geradoras de ascensdo e regressdo. Sentido este em que a
propria existéncia humana se constitui em um movimento dialético entre racionalidade e
irracionalidade, como expresso na afirmacdo de Reale (2022, p. 71): “A realidade distingue-se
naquilo que € eterno e naquilo que se gera e se consagra. Aquilo que ¢ gerado, por necessidade,
¢ gerado por alguma causa [...] da formacao dos elementos e de varias caracteristicas sensiveis.”

Assim, a ideia de homem no pensamento socratico-platonico ¢ definida pelos elementos
dialéticos das forcas da ideia de principio, sendo o mundo sensivel uma cépia de um plano que
em tese ¢ perfeito. Se no cosmo inteligivel ha a presenca do Bem supremo, ¢ coerente também
pressupor a existéncia de seu oposto. Pois cada par dialético surge de uma causa, e aquilo que
¢ gerado possui, por natureza, sua contraposicao; Justi¢a e Injustica; Virtude e Vicio; Bem e
Mal; Ignorancia e Sabedoria; Liberdade e Escraviddo; Democracia e Tirania. Essas oposi¢des
evocam sentimentos de conflito entre seus pares dialéticos.

Entdo, da mesma forma, a areté ¢ contraposta ao vicio, que se manifesta sob a forma de
desmedida e entropia. Platdo aborda essa oposi¢do nos livros VIII e IX de 4 Republica,
defendendo a ideia de que, embora essa polaridade seja natural e inerente ao ser humano, ela
pode ser potencializada por fatores externos. Ou seja, esses principios geradores, quando nao

sdo favoraveis, alimentam de maneira nociva tanto o corpo quanto a alma, suplantando a razao

196 Cf. Ovidio, As Metamorfoses, Livro 1 “4 origem do Mundo”. Na obra do poeta, ele ndo responsabiliza um
determinado deus pela criacdo do mundo. No entanto, no decorrer dos versos ele proclama esse deus como “artifice
do mundo.”
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e a moderacao (Platdo, Rep., Liv. VIII, 559¢), favorecendo a exacerbacdo da parte apetitiva e
colérica, consequentemente, alimentando o pequeno tirano que habita dentro de cada um de
no6s. Em sintese, todos os seres humanos possuem tanto inclinagdes positivas quanto negativas,
que podem ser fortalecidas de acordo com o tipo de ambiente e formagao aos quais sao expostos.

A teoria socratica-platonica entende a natureza ou o carater do homem tirdnico em uma
discussdo sob o ponto de vista das cinco formas de governo: a aristocratica, a timocratica, a
oligarquica, a democratica e, finalmente, a tiranica, mas sem estar atrelada piamente a uma raiz
histérica. Dado que, Platdo tece sua critica aos governos, segundo Jaeger (2013) de modo
“unilateral”, uma vez que ele ndo considera governos tiranicos que nao teve como emblema o
carater totalmente negativo, ou seja, “[...] no sentido de que sé leva em consideragdo a forma
presente da tirania; mas a experiéncia historica posterior parece dar-lhe razao, visto que na
maioria dos casos apresenta a tirania como continuadora da democracia” (Jaeger, 2013, p. 961
-962).

E notério que, no entrecho da histéria da Hélade, diversas tiranias personificaram os
aspectos negativos criticados por Platdo. O proprio Pitdgoras de Samos, se autoimpds ao
ostracismo porque ndo conseguia viver sob a sombra do regime opressivo do tirano Policrates!”’
(Russell, 2001).

Platao, ao inteligir as estruturas de governo e suas respectivas implicagdes, procura
examinar essas de modo a apreendé-las em sua totalidade e consequéncias. Para realizar essa
tarefa, € necessario observar a conduta dos proprios homens que participam dessas estruturas e
examinar a natureza intrinseca do ser humano que emerge em cada contexto politico, “[...]
supondo que o homem guarda semelhanca com o Estado, ndo seria for¢oso que a mesma
proporcao fosse também nele encontrada” (Platao, Rep., Liv. IX, 577d).

A guisa de explicacdo, o filésofo nos ensina que, quando pessoas inseridas nesse “mal”
paradigma estdo, de modo stricto, em relacdo mutualista com formas igualmente mas de
governo, instaura-se uma simetria patologica; a corrupgao da alma corresponde a corrupgao das
institui¢des politicas, portanto, do comum (Platdo, 7im., 87b). Nessa condicao, os discursos nas
poleis — diz Platdo — tanto os privados quanto os publicos, tornam-se incorretos, degenerados

pela mesma desordem interior que governa aqueles que os proferem. E isso:

[...] quando, somando-se a esse quadro, licdes que pudessem curar esses males ndo
sdo aprendidas em lugar algum desde a infancia, resulta que todos nés que somos
maus assim nos tornamos em fun¢ao de duas causas inteiramente involuntarias. [...]
De qualquer modo, ¢ necessario cada um empreender todos os esfor¢os, o melhor que

107 Policrates foi um tirano da ITha de Samos, governando por volta dos séculos 538 AEC até 522 AEC.
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possa, através da educacgdo aliada as suas proprias investigacdes e estudos, com o
objetivo de fugir ao mal e buscar o bem (Platdo, Tim., 87b).

No tocante a esse pressuposto, retomamos novamente que Platdo estabelece uma
analogia entre a alma do ser e a estrutura da polis, utilizando a metafora das trés partes da alma:
a racional (que aprende), ladeada pelos elementos irascivel (colérica) e a apetitiva
(concupiscivel). Cada forma de governo corresponde ao predominio de um dessas instancias.
O tirdnico, especificamente, ¢ associado ao predominio da parte apetitiva. Evidenciando mais
uma vez a teoria da hierarquia dos pdlos, pois a parte apetitiva € vista por Platdo como aquela
que anseia por desejos que ele considera ilicitos. Esses anseios se manifestam em todos os seres
humanos, mas, idealmente, devem ser mantidos sob controle pelo governo da razdo (Platio,
Rep., Liv. IX, 571b).

Outro ponto relevante ¢ a consideracdo de que os apetites nao se manifestam da mesma
maneira em todos os seres humanos. Platdo reconhece que algumas pessoas, por disposi¢ao
natural e pelo refor¢co de uma formacao adequada, sdo capazes de moderar ou até mesmo
silenciar tais impulsos. No entanto, ele também admite que ha aqueles cujas inclinagdes naturais
os predispdem ao vicio, de tal forma que nem mesmo a melhor educagdo pode preserva-los da
degeneracao moral e ética.

Aristoteles, ao tratar da formagdo do homem, também adverte que pode haver pessoas
para as quais a educacao se mostra ineficaz, “[...] pois pode ser que existam alguns para quem
¢ impossivel serem educados e se tornarem homens honrados” (Arist., Pol., 1316a10).

Entdo esses apetites que nutrem a parte da alma que ndo deveria, sdo aqueles, como

explica Platdo:

[...] que sdo despertos durante o sono quando o resto da alma, o elemento racional,
brando e dominante, esta adormecido. Todavia, o elemento animal e selvagem, repleto
de alimento e bebida, afugentando o sono, procura encontrar uma forma de gratificar
seu proprio intenso vigor. Estas ciente de que neste caso nada ha que ele ndo ouse
realizar, livre de todo freio do pudor e da razdo. [...] Numa palavra, ndo se abstém de
ato algum de loucura ou imprudéncia (Platdo, Rep., Liv. IX, 571c — d).

A ideia inicial de tirano € justamente, esses apetites que alimentam a parte inferior da
alma, contrariando a parte racional. S3o precisamente os desejos e impulsos que corrompem a
harmonia e o equilibrio internos, levando o homem a agir de maneira injusta ¢ desmedida,
distanciando-se da exceléncia moral, ética e intelectual que a areté (dpetn)) ideal busca cultivar,
pois: “A desmedida ¢ um mal para o homem fraco, € nem mesmo o poderoso consegue

facilmente sustenta-la sem desabar sob o seu peso quando lhe chega a desgraca. E preferivel
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tomar o caminho que segue em outra dire¢do e conduz ao que € justo” [diz Hesiodo] (Teogonia:
Trabalhos e Dias, v. 213 — 218, grifo e comentario em colchetes proprios). Por conseguinte,
pisamos no caminho da questao “por que ¢ de sua natureza fazer o qué”.

Em Hesiodo'®®, encontramos boas respostas para essa questao da personalidade tiranica
nos mitos. Os deuses olimpicos e os herdis, em grande parte, sdo arquétipos com destaque para
a desmedida, geradora da licenciosidade, da ambicdo, da intolerancia, da crueldade e da
injustiga, caracteristicas que o proprio pensamento socratico-platonico, critica quando dados ao
povo como paradigma de formagao moral, conforme ja exposto. No entanto, buscaremos um
parametro em uma figura mitica mortal. A personalidade de Aquiles'®” ¢ um e notavel exemplar
dentre os herdis da Iliada que se destaca pelos excessos no confronto sangrento entre 0s povos

Aqueus e os de Ilion (Gregos e Troianos):

Canta, 0 deusa, a cOlera de Aquiles, o Pelida

(mortifera!, que tantas dores trouxe aos Aqueus

e tantas almas valentes de heréis langou no Hades,

ficando seus corpos como presa para cées e aves

de rapina, enquanto se cumpria a vontade de Zeus),

desde 0 momento em que primeiro se desentenderam

o Atrida, soberano dos homens, e o divino Aquiles

[...] “Pesado de vinho! Olhos de cdo! Coragao de gamo!

Armares-te para a guerra juntamente com o povo,

ou fazeres uma emboscada com os principes dos Aqueus:

isso nunca tu ousaste no coragdo. Tal coisa para ti seria a morte.
Muito mais agradavel € ires pelo vasto exército dos Aqueus,
arrancando os prémios a quem te levanta a voz.

Rei voraz com o proprio povo, é sobre nulidades que tu reinas:

se assim ndo fosse, 0 Atrida, esta agora seria a tua ltima insoléncia.
Mas isto te direi; e jurarei um grande juramento.

[...] De todos os reis criados por Zeus és para mim o mais odioso [diz Agamémnon a
Aquiles].

Sempre te sdo gratos os conflitos, as guerras e as lutas.

Se és excepcionalmente possante, € porque um deus tal te concedeu.
Vai-te para casa com as tuas naus e com os teus companheiros;

rege os Mirmiddes. Pois de ti ndo quero saber,

nem me interessa a tua ira. E deste modo te ameagarei:

uma vez que Febo Apolo me arrebata Criseida,

manda-la-ei embora numa das minhas naus e com companheiros
meus, mas irei depois a tua tenda buscar Briseida de lindo rosto,
essa que te calhou como prémio, para que fiques bem a saber
quanto mais forte que tu eu sou! Que doravante a outro repugne
declarar-se meu igual e comparar-se comigo na minha presenca!”
(Homero, Iliada — Canto 1, versos 5 — 230, grifo e comentario em colchetes proprios).

198 Embora mencionemos Hesiodo, a sua versdo para os mitos, em geral sdo mais higienizados quando comparados
as epopéias homéricas. E, se ndo incidimos em equivoco, o poeta tem uma visao de justi¢a até muito proxima da
diké defendida no pensamento socratico-platdnico.

109 Aquiles, filho de Peleu e Tétis, o principal her6i grego em Troia.
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A personalidade de Aquiles, de “pés velozes”, evidencia a estultice tipica da juventude
e a prevaléncia de apetites violentos e de zelosa sofreguiddo, do &mago das partes menos nobres
da alma, que fazem alarde mais intensamente em alguns desde cedo. [ronicamente, o proprio
herdi considera Agamémnon, o autointitulado rei dos Gregos, um tirano. O ir6nico € que, as
acdes e comportamentos de Aquiles, enraizados na figura heroica, também depdem contra ele.
Suas atitudes voluntariosas e indecorosas, da vida até a sua morte, foram marcadas por ambigao
desenfreada, desprezo por aqueles em posi¢do de autoridade (salvo Ulisses, Fénix e Ajax), seja
esta advinda da hereditariedade ou da experiéncia, o pendor para a crueldade, a luxuria, o
desrespeito pelos oponentes'!? e um espirito colérico.

O descontrole supracitado, sobre esses desejos ¢ a conduta voluntariosa ndo apenas
conduz a perda do equilibrio de si, mas também torna o ser sujeito aos impulsos mais baixos,
transformando-o em um escravo de seus proprios apetites. Assim, 0 homem que ndo consegue
exercer controle sobre si mesmo esta fadado a se tornar, ele mesmo, um tirano, tanto em relagao
a seu proprio ser quanto no convivio em koinonia, em comum. Pois do excesso, apenas fecunda
o desencadear de uma reagao no sentido oposto, tal como ocorre nas plantas, nas estagcdes do
ano, nos corpos, € naturalmente nos sistemas de governo (Platdo, Rep., Liv. VIII, 548). E
finalmente, chegamos talvez, ao sentido crucial do estudo — que alguns homens s3o o que parece

ser para Hamlet:

Por nascerem com algum defeito natural,

Do qual ndo sdo culpados (a Natureza ndo permite

Que escolham sua origem) tém um temperamento exaltado,
E rompem as fronteiras e defesas da razdo;

Ou que, por adquirirem habitos nocivos,

Se chocam com os comportamentos bem aceitos.

Essas pessoas, digo, pela nédoa de um estigma —

Marca da natureza ou azar do destino —

Terao todas as suas virtudes desprezadas,

Sejam elas tdo altas ou infinitas quanto o homem ¢é capaz.
Uma gota do mal, uma simples suspeita,

Transforma o leite da bondade no lodo da infamia (Shakespeare, Hamlet., Ato I, Cena
IV, grifo proprio).

Analogamente, esse trecho complementa a ideia da raiz do tirano no pensamento
socratico-platonico. Assim como o estigma natural descrito em Hamlet, as inclinagdes tiranicas,

quando ndo contidas pela razdo e pela formacao adequada, podem deixar o homem a deriva e

110 Apds Heitor matar Patroclo em combate, Aquiles busca vingar a morte de seu melhor amigo. Na narrativa da
Guerra de Troia, Aquiles enfrenta Heitor € o mata. Em um ato de desprezo e vinganca, ele amarra os pés de Heitor
a sua biga e arrasta o corpo ao redor das muralhas de Troia, como uma forma de insulto e vinganga. O rei Priamo,
precisou entrar no acampamento durante a noite e implorar a Aquiles que devolvesse seu primogénito para os
rituais fnebres. Essa cena é um dos momentos mais dramaticos da Iliada de Homero.
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mais aberto aos desejos mais baixos, um titere de seus proprios impulsos — um ser de alma
envenenada, visto seu intimo ser dirigido pelo apetite. Esses “defeitos”, naturais ou adquiridos,
levam o homem a perder a harmonia interna, afastando-o da exceléncia e aproximando-o da sua
parte tiranica. No fundo, ambos os textos — Iliada e Hamlet — mostram que a perda do equilibrio
por algum dos personagens, seja por uma incorreta formacdo da alma ou por um “azar do
destino”, resulta em uma tendéncia a ceder aos descomedimentos, que sdo em esséncia
irracionais, por conseguinte, a um desvio do caminho da virtude e da justica.

Como explicamos, a desordem interna da alma leva a degeneragdo do ser humano em
devir. De maneira analoga, o mesmo ocorre com os regimes de governo, a corrupgao de seus
insumos constitutivos reflete um desequilibrio estrutural que compromete a ordem do todo. A
critica de Platdo a democracia fundamenta-se, sobretudo, na incompreensao desse regime por
parte dos cidadaos, que acabam confundindo Iliberdade com licenciosidade. Nesse
desequilibrio, a degeneracdo da cidade ¢ semelhante ao que acontece na alma em desordem; a
razdo ¢ subjugada pelos desejos e vicios irracionais, alimentando a parte insaciavel (Platio,
Rep., Liv. IX, 578a).

Esse conflito entre as forcas racionais e irracionais explica a transicdo do homem
oligarquico para o democratico, e deste para o tiranico. Importa lembrar que, essa sucessiao
entre os regimes, da aristocracia a timocracia, desta a oligarquia, e depois & democracia e a
tirania, € um processo ciclico e natural, como explica Platao “[..] como tudo que nasce perece,
nem mesmo uma organizagao politica como essa durard para sempre” (Platdo, Rep., Liv. VIII,
546a).

Por essa mudanga, entretanto, € necessario inteligir além da alternancia entre opostos.
Como Aristoteles explica pelo raciocinio contrario, se fosse um ciclo fechado, a tirania deveria
retornar a uma forma mais virtuosa, ou talvez simplesmente permanecer como esté (Arist., Pol.,
1316a20-30). Ademais, como lembra o aluno de Platdo, essa transicdo ndo ¢ determinada pela
facilidade ou pela previsibilidade; pode até ser indeterminada.

Contudo, Platdo teoriza que a tirania ¢ uma perversdo que surge diretamente da
licenciosidade inerente a propria democracia. Conforme ja explicamos, as pessoas t€ém uma
compreensdo equivocada referente a liberdade, que no geral se degenera em licenciosidade. A
liberdade, que ¢ um dos pilares principais da democracia, quando exercida em excesso,

degenera em pura escravidao, conduzindo inevitavelmente a tirania:

E o provavel ¢ a liberdade excessiva conduzir a algo que ndo é sendo uma mudanga
para a escravidao excessiva, seja isso aplicado a um individuo em sua vida privada ou
a uma cidade. Esta ¢ a probabilidade. E, portanto, também provavel que a tirania s6
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pode resultar da democracia e de nenhuma outra forma de governo: da méxima
liberdade, suponho, a maior ¢ mais cruel escraviddo (Platdo, Rep., Liv. VIII, 564a).

Além disso, deve-se ter em mente que, na concepcao socratico-platonica, as formas de
governo sao compreendidas dentro de uma gradacdo moral e ontoldgica, e ndo apenas como
arranjos politicos externos. Embora haja certo maniqueismo em sua tipologia dos regimes,
Platdo indica, em passagens especificas, que tanto a democracia quanto a tirania podem, mutatis
mutandis, ou seja, apresentar aspectos mais aceitaveis do que a timocracia e a oligarquia,
sobretudo se estiverem sob a orientacdo de um legitimo filésofo ou sdbio que atue como
guardido da polis (Platdo, Rep., Liv. V, 463D).

E o que ¢, afinal, um legitimo filosofo? Platdao o define como o amante do conhecimento
(philosophon — @1l.6c0¢pov). Ora, quem ama o conhecimento s6 pode amar o belo; e se o belo,
em sua forma mais elevada, ¢ a sabedoria, entdo o filésofo ndo ¢ sendo aquele cuja alma se
volta para ela com desejo insaciavel. O filosofo €, portanto, o ser que transcende, rompe com a
consciéncia comum, abandona as sombras do lugar ordinario e eleva-se ao nivel da consciéncia
filosofica. E nesse movimento que o homem se torna verdadeiramente sabio, pois amar o belo
¢, em ultima instancia, amar a sabedoria.

Quando, porém, a razdo humana hesita em definir o que seja o belo, convém que
concedamos a palavra ao proprio Socrates, que o exprime com clareza: “Com efeito, uma das
coisas mais belas ¢ a sabedoria, € 0 Amor ¢ o amor pelo belo, de modo que ¢ forcoso o Amor
ser filosofo e, sendo filosofo, estar entre o sabio e o ignorante” (Platdo, Bang., 204b).

O filoésofo auténtico, assim, ndo ¢ apenas quem se entrega a busca do saber como quem
coleciona conhecimentos, e se dé por saciado, mas aquele que, como Platdo descreve, “[...] de
boa vontade experimenta todas as formas de conhecimento, que se devota com jubilo ao
conhecimento e ¢ insaciavel por ele, € qualificado apropriadamente como um filésofo.” (Platao,
Rep., Liv. V, 475¢c — 680a).

Essa possibilidade, contudo, embora elevada, revela-se mais como um artificio tedrico
do que uma confianga efetiva na constituicdo concreta das cidades. Isso porque Platdo
demonstrara, ao longo de sua obra, que as formas de governo, mesmo aquelas idealmente
concebidas, tendem a degeneracdo quando carecem do fundamento racional e formativo que
apenas a filosofia, em seu exercicio pleno, ¢ capaz de sedimentar.

Entdo, Platdo sustenta, de forma reiterada, que o melhor regime de governo ¢ aquele
dirigido pelos melhores, isto €, uma aristocracia composta por pessoas devidamente formados
filosoficamente para governar, os excelentes em termos de areté, o que se configura como uma

aristocracia no sentido mais nobre do termo. Esses melhores, sem davida, sdo os reis-filosofos
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(philosophoi basileis — ®ilocoDor Pooiierl), figura central na idealizacdo da Republica
platonica e condigdo sine qua non para que uma polis ideal possa se concretizar.

Em linhas gerais, como ja mencionamos, Atenas era vista por Platdo como uma cidade
degenerada e, diante disso, o filésofo pensa sua cidade ideal em resposta as falhas e desordens
politicas de seu tempo. Assim, concebe o governante como aquele que deve possuir uma alma
de “[...] natureza a uma vez resoluta e filos6fica no mais elevado grau, de modo a se capacitarem
a serem corretamente” (Platdo, 7im., 18a). Nesse aspecto, enquanto preservador da ordem e da
justica, o governante precisa ser o melhor, tanto intelectual quanto moralmente. Caso contrario,
como poderia assegurar a harmonia da vida humana, no plano privado (microcosmos) e no
coletivo (cosmos), isto €, tanto na vida do cidaddo quanto na vida da cidade?

Assim avangamos para o proximo ponto. Platdo formula criticas severas tanto a
democracia quanto a tirania, por entender que ambas operam sob o dominio da doxa, da
instabilidade e dos desejos desordenados, elementos que comprometem, de forma decisiva, o
processo de formacao integral do cidaddo em dire¢do a exceléncia.

Vale abrir um paréntese, e considerar que, Aristoteles, ao analisar os mesmos regimes,
apresenta uma visdo pragmadtica e atenuada, classificando a democracia, ainda que com
reservas, como a forma de governo menos suscetivel aos vicios extremos e, portanto, mais
toleravel na pratica. Enquanto Platdo se guia por um ideal normativo e hierarquico de justica,
seu aluno, Aristoteles, adota uma perspectiva mais empirica e relativa, o que evidencia a tensao
entre dois paradigmas distintos da politica antiga.

Fato ¢ que a decepcdo de Platdo com a politica democratica ateniense (que acabara de
suceder o governo dos trinta)''!, que havia retomado o poder enquanto forma de governo,
atingiu seu auge com a condenacao de Socrates a morte em 399 AEC. Sdcrates dedicou sua
vida a filosofia e, proclamado pelo oraculo de Apolo em Delfos como o mais sébio dos homens,
ndo se deixou conduzir pela bajulagdo nem pelo comodismo da ignorancia. Seu compromisso
intransigente com a verdade e com o que ¢ justo tornou-o uma figura incomoda para
personalidades de influéncia politica, sobretudo aqueles que, pretendendo saber de tudo,
mascaravam a propria ignorancia e se apresentavam como mestres de virtude. Contra essas
pretensoes, o filésofo langou mao de sua ironia caracteristica, expondo contradigdes e falsos
saberes.

Por conseguinte, foi acusado de “impiedade”, especificamente de corromper a juventude

e de introduzir novos deuses em detrimento dos antigos. As acusagdes foram formalmente

""" A Tirania dos Trinta, governo de trinta magistrados imposto por Esparta em Atenas apdés a Guerra do
Peloponeso, terminou em 403 AEC. Sua queda marcou o retorno da democracia na paolis ateniense.
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apresentadas por Anito (em nome dos artifices), Meleto (em nome dos poetas) e Licon (em
nome dos oradores). Embora em sua Apologia o filosofo insinue que havia outros acusadores,
destaca nominalmente esses trés (Platao, Apol., 17a — 28a).

Situagdo essa, que exercera o efeito da Gltima gota que derrama o calice. Ele proprio''?,

em um discurso elogioso, rememora o ocorrido com tais palavras:

[...] um amigo meu, mais velho, Sdcrates [...] o mais justo de todos [...] conduzindo-
o a forca para a morte. [...] Considerando entdo todas essas coisas e ainda outras tais
ndo pequenas, desgostei-me e afastei-me dos males de entdo (Platdo, Cart. VII, 326b).

A linguagem arguta e respeitosa, somada a recordagao vivida da injustica cometida pela
polis até entdo democratica, revela a intensidade da ruptura entre Platdo e a pratica politica de
seu tempo. Como observa Reale, “[...] Platdo se convence de que, por ora, seria melhor manter-
se longe da politica militante” (2022, p. 18). E o genuino reconhecimento de Platdo, no que se
refere a auséncia de prudéncia e de equilibrio nas agdes humanas que conduzem
inevitavelmente ao afastamento da areté e, por conseguinte, da exceléncia, da justica e do Bem.

Essa amarga experiéncia fomenta, portanto, um descrédito por parte de Platio em
relacdo a democracia, pois ela se mostrou, em sua vivéncia, como um sistema contraditorio,
incapaz de distinguir entre a verdadeira justica e a aparéncia dela. A suposta justica publica
revelou-se, na verdade, como expressao da Aybris coletiva, a desmedida, propria de um espirito
tiranico disfarcado sob o manto da legalidade. Nao somente ele, mas também Xenofonte diz
que Sdcrates, por preceito e exemplo, exortava seus discipulos a temperanga e a firmeza na
virtude, o que contrasta radicalmente com o julgamento que lhe foi imposto (Mem. Soc., Livro
V).

Ao refletir sobre esse fato, alinhamo-nos a interpretacdo segundo a qual Platdo ndo se
afastou da politica ateniense apenas por desgosto pessoal, mas, sobretudo, por compreender
filosoficamente que um regime baseado em opinides e bajulagdes, € ndo na razao, ndo poderia
sustentar um projeto formativo de justica. Sua proposta de uma aristocracia filos6fica, portanto,
ndo se reduz a uma utopia dissociada do real, mas constitui uma resposta ética e pedagdgica a
faléncia das formas de governo de seu tempo. Nesse quadro, a democracia ateniense aparece

em Platdo ndo como equivalente a tirania, mas como um estagio instavel, vulneravel a

112 Quando mencionamos “o proprio Platdo”, referimo-nos ao didlogo Carta VII, onde Socrates nio ¢ o, de certo
modo, o protagonista, ao contrario da maioria dos didlogos socraticos-platonicos. No didlogo, Platdo é claramente
o autor e, também ¢ o Platdo escrito, sem uma mascara, ou seja, € o filésofo escrevendo e falando em seu proprio
nome.
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degradagdo, e que, ao abrir espago ao excesso ¢ a desmedida, acabava por preparar o terreno

para o advento do governo tiranico:

Entdo, vejamos, caro amigo, qual a origem da tirania? Esta claro que se desenvolve a
partir da democracia. Isso ¢ claro. E ndo se originara da democracia do mesmo modo
que a democracia se origina da oligarquia? Qual modo? O bem que a oligarquia propde
a si mesma e que € causa de sua instauragdo ¢ a riqueza, ndo ¢? E o desejo insaciavel
pela riqueza acompanhado da indiferen¢a pelas outras coisas em fun¢@o da aquisicdo
de dinheiro ¢ o agente de sua destruicdo. E ndo ¢ o desejo insaciavel da democracia
pelo que define como bem que também a leva a sua destruicdo? E o que dizes que ela
define como o bem? A liberdade. [...] Ora, como estava prestes a dizer, ndo ¢ o desejo
insaciavel de liberdade e a indiferenca com outras coisas que conduzem essa forma
de governo a uma transformagdo que abre o caminho para a necessidade de uma
tirania? (Platdo, Rep., Liv. VIII, 562a — ¢).

Assim, uma vez instaurada a tirania, ndo apenas a estrutura politica se corrompe, mas
também as categorias éticas sofrem um processo de inversdo. O tirano ndo reconhece o justo
em sua esséncia, mas o distorce, reduzindo-o a instrumento de seu interesse: enxerga-se como
bastido do bem, heréi do povo, defensor do “justo”. O que, do ponto de vista racional, seria
injusto, ignobil e contrario ao bem comum ou com a dimensao propriamente humana e ética da
justica. Sua mente desmedida converte o vicio em virtude aparente, a violéncia em direito
proprio, a arbitrariedade em lei. Nesse horizonte, ndo existe justica real, mas apenas a caricatura
da justi¢a; um simulacro que serve unicamente a manutengao de seu poder.

Essa perspectiva, alids, encontramos correspondéncia em nossa realidade, pois o tirano,
em sua forma propria (sui generis), acredita, ou faz parecer, que seus atos sao redentores da
democracia, caminhos para a liberdade ou instrumentos da justica. No entanto, tanto a tirania
enquanto regime quanto enquanto arquétipo de pessoa revelam agdes que ndo aguardam o
assentimento de ninguém, sendo conduzidas exclusivamente pela propria arbitrariedade.

Conquanto, a injustica praticada pelo tirano, em vias da razdo, nao podera ser chamada
de justica, embora ele tente forgar essa aparéncia, seja de forma sutil em raros casos ou, na
maioria das vezes, de modo arbitrario e ruidoso. Como esclarecido acima, o proprio sentido de
“Jjustica” ¢ internalizado pelo tirano de uma maneira distorcida, pois, em sua visdo, a justica
serve apenas para garantir sua propria supremacia. Platdo explica que, nos primeiros dias ou
por algum tempo, o tirano aparenta ser um lider benevolente, distribui sorrisos e gracejos de
boas-vindas para todos, prometendo muitas coisas ao povo, tanto publicamente quanto em
privado. Ele age como um “lobo em pele de cordeiro”, mas, ndo tardara, e revelara suas
verdadeiras intengdes, usando de agdes cruéis para garantir sua propria seguranga e criando uma

constante atmosfera de guerra a chamando de revolucdo, fazendo com que o povo acredite
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sempre precisar de um lider poderoso, um Aquiles, um herdi para protegé-los (Platdo, Rep.,
Liv. VIII, 567a).

Tucidides' esclarece que essas revolugdes imbuidas de certo idealismo radical, trazem
mais calamidade do que propriamente mudancas favoraveis. Nao apenas, afirma que os
conflitos na guerra pelo Peloponeso como aconteceu, tende a continuar a acontecer enquanto a
natureza do ser humano for a mesma, ou seja, homens domados pelos apetites, irasciveis, apenas
diferenciando na intensidade de violéncia para mais ou para menos de acordo com as variadas
circunstancias de cada tempo e contexto.

Argumentamos, no capitulo um, que, no ideal formativo aristocratico, isto é, no exemplo
homérico dos deuses e herdis, estes eram apresentados como paradigmas de conduta.
Arquétipos de forca, grandiosidade e feitos extraordindrios, mas também frequentemente
marcados por impulsos prodigiosos, paixdes violentas e egoismo orientado para a gloria
pessoal. Do mesmo modo, os tiranos emergem como pessoas, demasiadamente humanos cuja
natureza resulta da exacerbacdo dessas mesmas caracteristicas, sendo elevados pelo povo a
condig¢do de lideres, embora sua esséncia permaneg¢a marcada pelo desequilibrio da alma.

Nesse argumento, Socrates explica que:

E preciso alids por em mente gue em cada um de nés ha duas formas de comando e
de motivagdo, as quais seguimos por onde nos conduzem, uma que ¢ inata, um desejo
de prazeres, e a outra uma convic¢ao adquirida, que aspira ao melhor. Estas duas
formas em noés ora estdo de acordo, ora em luta; e entdo ora ¢ uma, ora é a outra que
domina. Assim, quando uma opinido racionalmente leva ao melhor e domina, ao
dominio se da o nome de prudéncia; mas quando o desejo irracionalmente arrasta aos
prazeres e comanda em nos, eis o comando a que se deu o nome de insoléncia (Platdo,
Fed., 237d — 238a, grifo proprio).

Sécrates mostra que a insoléncia possui multiplas ramificag¢des e formas, de modo que
“[...] a que se tenha tornado relevante da sua propria denominacao ao homem que a tenha, [...]
que nem ¢ bela nem digna [...]” (Platdo, Fed., 238b). Com efeito, quando tais for¢cas dominam
e desviam a razdo do seu caminho, tem-se a figura do tirano: uma dinastia crassa de elementos
da psyché, em que os desejos e paixdes irracionais, cultivados ao longo da formacdo da vida,
suprimem a retidao e a supremacia da razao.

Lembremos que na tese socratico-platonico da alma tripartida, a parte racional deve
governar as demais, regulando os impulsos coléricos e apetitivos € mantendo a ordem interior

em conformidade com a justica (Platdo, Rep., Liv. IV, 441e — 442b). Quando essa hierarquia se

113 Cf. A guerra do Peloponeso, Livro Terceiro, cap. 82, na edi¢do por nds usada, a referéncia se encontra nas
paginas 198 — 199.
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mantém, o ser alcanga a justa medida de sua vida e pode contribuir para a harmonia da pdlis.
Entretanto, quando essa ordem se rompe, instala-se a desmedida, em que a razdo ¢ subjugada
pelos desejos primitivos, € a alma degenera em tirania.

Esse processo ndo se limita a dimensdo do “eu” particular, mas projeta-se na
coletividade. A ascensdo do tirano ndo ocorre por acaso, mas decorre da disposi¢ao do proprio
povo em entregar suas inclinagdes e fragilidades a uma figura de poder que encarne seus
excessos. Platdo mostra, assim, que existe uma correspondéncia entre a constitui¢do da alma e
as formas de governo. Como a alma pode ser justa ou tiranica, também a cidade pode ser regida
pela razdo ou corrompida pela insoléncia em consonancia com a natureza daqueles que governa.

Carregamos em nds tanto a luz quanto as trevas, temperanga e tirania. Essa
correspondéncia se manifesta como um magnetismo: as inclinagdes menos nobres dos cidaddos
atraem-se pelas mesmas forcas presentes em lideres de carater degenerado. Desse modo, o
tirano ndo se impde por si s6; ao contrario, ¢ sustentado pelo proprio povo, que o eleva da esfera
menor a posi¢do de autoridade. Nesse sentido, ironizamos essa patologia politica se repete ao

longo da historia, como Platdo descreve em um trecho da Republica:

[...] é regular do povo promover um individuo como seu paladino e protetor especial,
o nutrindo e engrandecendo [...] E fica claro, eu disse, que, ao surgir o tirano, a Ginica
raiz de que ele brota ¢é essa lideranga protetora especial. [...] E o que diria se o povo
se enfurecesse e declarasse que nao ¢ certo que um filho adulto seja sustentado por
seu pai, mas que, pelo contrario, deve ser inverso; em segundo lugar, que ele, o povo,
ndo o gerara e o instalara no poder para que, quando ele se tornasse poderoso, o povo
fosse escravizado por seu proprio escravo, tendo de sustentar tanto a ele como a seus
escravos (Platdo, Rep., Liv. VIII, 565d — 569a).

Como lembra Waller R. Newell (2019), a tirania enquanto governo € um processo que
comeca com um demagogo populista, que se destaca ao se render aos excessos do hedonismo
presente na democracia e incita o ressentimento da massa contra os homens mais virtuosos. Ou
seja, ele representa a manifestagdo de todos os tracos inflados de sua personalidade tiranica,
resultantes das causas das quais falamos anteriormente, e direciona suas energias para agdes
que s3o diametralmente opostas as virtudes.

Deveras, o tirano €, portanto, um escravo de suas proprias paixdes, vicios € desejos
efémeros, um titere de sua propria nulidade. Trata-se de um ser, cuja semelhanca ¢ aquela que
Hamlet denuncia, “parece ser” alguém: de coracao débil, mente anarquizada, razao pobre e sem
cultivo. Ainda assim, ¢ nesse simulacro de homem que o povo, paradoxalmente, deposita suas
esperancas, enxergando nele um her6i salvador. Fato ¢ que, ao longo da histéria humana, ndo

faltam exemplos de tiranos idealistas, reverenciados como redentores, “enviados” por deus,



115

que, em vez de promoverem a paz, a seguranga, a liberdade e a democracia, embora essas
palavras sejam recorrentes em seus discursos -, construiram apenas palcos de guerra. Suas agdes
foram, e continuam sendo, as mesmas que seguem devorando milhares de vidas humanas.

Como exemplo, a propria Guerra do Peloponeso, carregava em seu amago, entre
diversos fatores que a desencadearam, a pretensdo hegemonica disfargada sob a bandeira da
liberdade para toda a Hélade, promessa esta hasteada tanto por Atenas quanto por Lacedemonia.
Ainda assim, o démos, a massa popular, persiste em considerar tais atos como expressoes de
virtude, quando, na verdade, como vimos anteriormente, trata-se de um povo escravizado por
si mesmo, prisioneiro de suas paixdes e da ilusdo de liberdade.

Por consequéncia, com boa dose de penetrante ironia, Platdo (Rep., Liv. VIII, 569c),

lembra que o povo:

[...] ao tentar se esquivar da panela quente da sujei¢do aos homens livres, o povo caiu
no fogo de ter senhores que sdo escravos, ¢ que no lugar da ampla inadequada
liberdade da qual fruia, trajou-se da mais cruel e amarga escraviddo, que ¢ ser escravo
de escravos.

Para dizer sobre a ironia mencionada acima, assim como os poetas de outrora,
invocamos as Musas como recurso retorico: o proprio titd Crono, senhor do tempo, fora
derrotado e expurgado para as profundezas do Tartaro por seus proprios filhos'%, liderados pelo
predestinado Zeus. O injusto'”” e ardiloso Cronida'', por sua vez, ndo temendo a inevitavel
Némesis''7, acorrentou seu pai, tomando para si a coroa tirdnica que antes pertencera a ele.
Assim, pelo poder tomado, a mentira do hero6i, tal como Crono fizera com seu pai Urano, Zeus
reinou no alto do Monte Olimpo como soberano absoluto sobre os deuses.

Essa representagdo do rei do olimpo como tirano ¢ um exercicio narrativo, que também
foi explorado por Esquilo na tragédia Prometeu Acorrentado', na qual Prometeu é castigado
impiedosamente por seu amor aos mortais, desafiando o recém-investido tirano no poder. Na

narrativa do tragediografo, Zeus reina com rédeas curtas, valendo-se mais da for¢a do que da

4 Hades e Poseidon.

115 Alusdo a comédia de Aristéfanes, As Nuvens, que apresenta o raciocinio injusto como um personagem que
debate com o raciocinio justo, defendendo a tese de que a justi¢a ¢ inexistente. Para apoiar seu argumento, ele
menciona que Zeus ndo foi punido por seu crime contra o pai, Cronos: “Se existisse justi¢a entre eles, por que
Zeus nao foi morto, ele, que acorrentou seu proprio pai? ” Frag. 344-57. Referimo-nos a edigdo de 2013 da editora
Classicos Zahar, O Melhor do Teatro Grego, traduzida por Mario da Gama Kury.

116 Significa filho de Cronos.

7 Na mitologia, a deusa ¢ a personificagdo da vinganga contra deuses que atentavam contra sua propria familia.
Sua equivalente para essa mesma fun¢ao para com os mortais sdo as furias, Erinias.

118 Referimo-nos a edigdo de 2013 da editora Classicos Zahar, O Melhor do Teatro Grego, traduzida por Mario da
Gama Kury.
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razdo e da diplomacia para consolidar sua autoridade (Esquilo, 2013), um trago, que diga-se de
passagem, caracteristico de tiranos, sejam eles ficticios ou historicos.

O que se depreende desta breve historia, porém, ¢ validar o argumento que a estupidez
de espirito, a licenciosidade e a anemia intelectual, parece ser as vezes uma qualificagdo
imprescindivel para ser um lider'”. Veja bem, recontamos o mito desse modo: deuses irmaos e
filhos depositaram suas esperancas e forcas nas maos do hero6i predestinado a liberta-los da
tirania tita, que no final ele mesmo a moda francesa'?’ destituiu um soberano tiranico para ele
proprio o ser. Ademais, cumpre lembrar que muitos dos aliados de Zeus contra os titas foram
eventualmente punidos, muitas vezes injustamente, quando representaram ameagas ao seu
poder. Tais puni¢des derivavam das incertezas das profecias ou da paranoia do tirano, que teme
sofrer a mesma injustica que infligiu a outros.

Assim, o governo tirdnico fundamenta-se, como aponta Newell (2019), em uma estética
engenhosa que mistura um ideal messianico e pseudorreligioso a servigo de uma utopia tomada
por um distorcido e perigoso idealismo autoritario e opressor, com o qual nos defrontamos, de
forma inquietante. Nao se trata de uma anomalia historica, mas de um padrao recorrente, que
se apresenta com roupagens diferentes ao longo do tempo. Como bem observa o autor, regimes
despoticos'?! frequentemente se legitimam por meio de narrativas “messidnicas” que os
colocam como unicos capazes de redimir uma sociedade supostamente em ruinas, operando
uma inversao dos ideais democraticos sob a aparéncia de renovagdo moral e salvagdo coletiva.

Infelizmente, esse fenomeno nos € cada vez mais familiar. Governos autoritarios, nao
foram, evidentemente exclusividade da Hélade, mas lideres contemporaneos, em diversas
partes do mundo, instrumentalizam o medo, o ressentimento e a instabilidade para se
apresentarem ora como administradores exemplares, ora como “enviados” providenciais,
representantes da vontade divina ou da voz do povo. Criam, assim, um imaginario politico no
qual contesta-los ndo ¢ apenas uma oposi¢ao politica, mas quase uma transgressao moral ou
espiritual. E nesse sentido que a analise de Aristoteles (Pol., 1314b26) permanece atual, dizendo
que o tirano, ciente da eficicia dessa estratégia simbolica, busca constantemente parecer

piedoso e aliado dos deuses, pois, segundo ele, o povo conspira menos nesses termos.

119 Alusdo a uma passagem do romance de Fiédor Dostoiévski, O idiota: “E que uma certa estupidez de espirito
parece ser as vezes uma qualificacdo necessaria se ndo para todo homem publico, a0 menos para aquele que
seriamente se propde ganhar dinheiro” (p. 384).

120 Alusdo irdnica a revolugio francesa (1789 — 1799).

1210 termo déspota, o qual empregamos aqui, corresponde ao sentido que temos hoje, € ndo no sentido helénico
despotes, que naquele contexto, era o nome dado ao senhor de escravos. Em Politica, Aristoteles ao tratar sobre o
assunto diz especificamente deondtrc despotes dos escravos; Frag. 1325b5.
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Nietzsche, em Além do Bem e do Mal, observa algo semelhante sob uma perspectiva
genealodgica, a critica @ moral tradicional: “A influéncia seletora e disciplinadora — destrutiva,
bem como criativa ¢ modeladora — que pode ser exercida por meio da religido ¢ multipla e
variada, de acordo com o tipo de pessoa sob seu feitigo e protecao.” (2024, p. 71). O filésofo
mostra que, ao longo da historia, o poder se vale da religido ndo apenas como instrumento
moral, mas como técnica de domesticagdo e controle dos impulsos humanos, legitimando
hierarquias e serviddes sob o disfarce da virtude.

A guisa de explicagdo, a manipulagdo da crenga ou do sagrado, nesse contexto, opera
como um dispositivo de poder que resguarda o maximo possivel o governante contra a critica
e reforga sua autoridade simbolica. Trata-se de uma estetizagdo do poder, que cria uma névoa
ilusoria sobre o tirano, uma aparente figura carismatica (pelo menos no inicio como explica
Platdo) e redentora, capaz de condensar em si o papel de lider politico, guia espiritual e protetor
moral da comunidade. Esse mito nebuloso que ja era repudiado e denunciado por Sdcrates em
sua caracterizagdo da alma tiranica, que nos ensina que essa situacao nao apenas diz sobre o
esvaziamento da racionalidade politica, mas também a decadéncia da Paideia enquanto
formac¢do da alma para a verdade, a justi¢a e a liberdade interior. Em seu lugar, instala-se um
culto ao espetaculo e a adulacdo, que sequestra a autonomia em nome da falsa ordem e da
justica.

Um dos maiores inimigos do tirano (embora ndo o principal) € o homem livre. Nao no
sentido estritamente fisico, mas aquele que € esclarecido, liberto da ignorancia. Esse homem,
que se aproxima da verdade, estd em oposi¢do ao tirano, que, como Sdcrates calcula, por meio
de uma “dialética dos niimeros” de modo a exemplificar a escala do distanciamento da pessoa
justa, afirmando que o tirano esta trés vezes mais distante da verdade, da justica e do Bem
(Platdo, Rep., Liv. VIII, 544d — 545a). Nao somente, ele nem ao menos consegue imaginar o
que seja uma vida justa.

E certo que, no pensamento socratico-platonico, a justi¢a ndo ¢ apenas uma virtude entre
outras, mas representa a harmonia da alma com sua propria natureza, que por conseguinte,
refletira por meio de atos que causam de algum modo efeito no exterior. Em outras palavras, é
uma condi¢do na qual cada parte (racional, colérica e apetitiva) cumpre sua fun¢do de forma
ordenada e subordinada ao logos. Nesse estado de equilibrio, a alma se orienta ao Bem, que ¢&,
para Platdo, a fonte suprema da verdade e da realidade. Assim, ser justo € ser feliz, pois somente

0 homem cuja alma estd em conformidade com sua natureza racional pode alcangar a verdadeira
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eudaimonia'®. O justo, portanto, ¢ infinitamente superior ao injusto, ndo apenas em virtude,
mas também em beleza, prazer e decéncia, pois sua vida ndo estd submetida as ilusdes do
sensivel, mas alicer¢ada na ordem do inteligivel.

Nesse horizonte formativo, torna-se evidente que a injusti¢a, embora possa parecer
vantajosa no plano imediato, constitui uma degeneracao da alma. Ela rompe a harmonia interior,
produz o caos das paixdes desmedidas e afasta 0o homem do Bem. Assim, a formagao filosofica
orientada pela justi¢a ndo visa apenas educar bons cidaddos, mas sedimentar o caminho para
almas inacabadas (em devir) capazes de se elevar, no sentido superlativo, acima das aparéncias
rumo a verdade e, por isso mesmo, tornar-se justas ¢ tornar-se melhores em sua propria esséncia.

Acerca do exposto acima, poderiamos nos perguntar: o que faz do homem um ser justo?
Em que medida se pode dizer que ele € justo? Socrates responderia que o homem ¢ justo na
medida exata em que participa da justica como virtude, ou seja, ele ¢ justo na exatissima
proporc¢ao da justica. Ainda assim, resta a questdo: o que nos torna mais ou menos justos,
segundo esse conceito socratico-platonico? A resposta de Socrates, tal como expressa na
Republica (Liv. X, 613b), seria que o homem se torna assim pela pratica constante da virtude a
medida que se assemelha aos deuses, sedimentando sua alma, dentro do possivel, somente com
exemplos que podemos considerar como bons exemplos divinos em sua propria conduta como
ser humano.

Sem duvida, nesse contexto, a formag¢ao aparece como o principal antagonista da tirania,
pois € por via dela que se pode prevenir, conter ou a0 menos moderar as paixdes e os vicios que
dao origem ao tirano. Lembrando que, embora uma pessoa dentro das caracterizagdes gerais da
tirania, ndo significa que ele ndo pode ser um excelente orador e ter vasto conhecimento técnico,
mas, por uma inércia intelectual em relagdo aquilo que ¢ transcendente, ele acaba direcionando,
com uma dose de espontaneidade e por intermédio de uma formacao deficiente sua matéria-
prima em devir para a direcdo contraria. Em outras palavras, trata-se de alguém que, como
afirma Platao, se mostra “[...] grandioso no discurso vazio dos tolos” (Rep., Liv. X, 607c).

Dessa forma, por for¢ca de uma formacado disfuncional, e movido por uma dose de
espontaneidade cega, ele acaba conduzindo sua matéria-prima, para a dire¢cdo oposta a da
virtude. E por ndo ser cognoscente, ou seja, por ndo reconhecer o Bem e ndo orientar sua mente

pela razao, ele se entrega aos impulsos inferiores, comportando-se, segundo Platdo, “[...] na lei

122 Aristoteles, em Politica (1325a20), também associa justica e felicidade (eudaimonia), entendendo que agir bem
e viver feliz s3o a mesma realidade. Embora sua abordagem seja distinta da metafisica platonica, ambos convergem
na defesa da vida virtuosa como realizacdo da natureza humana.
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do quadrtpede e a procriar, e familiarizando com a desmedida ndo tem receio nem vergonha de
perseguir prazer contra a natureza” (Platdo, Fed., 250e — 251a).

Nesse sentido, diz Aristoteles, que a tirania, enquanto governo, tem dois objetivos
naturais para garantir sua permanéncia no poder: (1) que seus governados pensem pouco ou
nada, pois, aqueles de mente limitada ndo podem conspirar contra ninguém; e (2) vilanizar os
comedidos e sabios de ideias livres, pois estes julgam o governo do tirano como indigno e
ilegitimo (Arist., Pol., 1314al5 — 20). Assim, ao serem difamados pelo tirano, os comedidos
acabam sendo combatidos pelos proprios cidaddos, que os veem como uma ameaca, pois, sao
na verdade, leais a si mesmos, e as suas convicgdes passadas pelo crivo da razao.

Assim, tudo desdgua no paralelo que Platdo traga entre a natureza do homem ¢ os
regimes de governo que culmina na sua utdpica pdlis. E a chamamos assim, pois até mesmo o
filosofo aclarou que a polis que descreve na Republica, ¢ aquela “[...] que existe em teoria [en
logois], pois ndo creio que ela exista de fato em qualquer parte da terra. Mas talvez, eu disse,
haja dele um modelo no céu para quem queira contempla-lo, € com essa visdo fazer de si mesmo
o seu fundador” (Platdo, Rep., Liv. IX, 592b, comentario em colchetes proprio). O que podemos
validar nessa ideia, ¢ como se posiciona o pensamento socratico-platonico. Jaeger sugere que
“[...] Platdo se situa diante do problema da alma [...] na atitude do modelador de almas. A
formagdo da alma ¢ a alavanca com a qual ele faz o seu Socrates mover todo o Estado” (2013,
p. 757 —758).

Para que se evite a degeneracdo da pdlis, Platdo sustenta que € preciso estabelecer uma
Paideia rigorosa, orientada por principios filosoficos. A utopia platonica, portanto, tem como
fundamento a precau¢do contra a degeneragdo, que ocorre justamente quando a formagao do
cidaddo nao segue o ideal da exceléncia. Na perspectiva socratico-platonica, a educacao e o
governo sao inseparaveis; por isso, a negligéncia com a formagao € vista como a principal causa
da decadéncia politica e moral da Atenas de seu tempo.

Diferentemente de Aristoteles, que, embora reconhega a importancia da educacgao, a
concebe mais como um processo de habituagdo para a vida ética dentro de um regime politico
ja existente e possivel, Platdo deposita na formac¢ao uma confian¢a mais radical: ele a vé como
uma via de ascensdo da alma ao inteligivel e, a0 mesmo tempo, como o unico meio pelo qual é
possivel construir verdadeiramente uma polis ideal. Para ele, a formagdo tem o poder de
reordenar tanto o mundo interior do sujeito quanto o mundo exterior da cidade, desde que esteja
subordinada a justica, a razao e ao Bem.

Nesse ponto, a diferenca do universo filos6fico entre ambos os pensadores se evidencia;

Platdo ¢ um idealizador do ser, que busca paradigmas ideais como guias para a realidade
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sensivel se orientar; Aristoteles ¢ um sistematizador bem como um observador do ser em ato.
De mais a mais, Platdo acredita que, mesmo que a cidade ideal ndo se concretize, o esfor¢o em
sua direcdo ja €, por si s0, formativo e filoso6fico, uma espécie de “educacao pela utopia”. Assim,
a Paideia se torna o eixo que articula o movimento da alma em direcao a justica e a ordem,
servindo ndo apenas como um projeto pedagdgico — como mencionamos acima —, mas como a
propria expressao da ontologia, epistemologia, moral, ética e politica socratico-platonicas.

Embora congratulemos com essa ideia, ndo devemos nos fiar estritamente na noc¢ao de
que a formagdo, por si sO, possa garantir o éxito em transformar radicalmente aqueles que
apresentam inclinagdes tiranicas mais intensas, como se se tratasse de uma cldusula contratual.
O tirano, como ja exposto, ndo ¢ apenas produto da carne; sua génese encontra-se também na
psyché humana, na esséncia, na matéria-prima do ser. Eis por que acrescentamos aqui uma
derradeira explicagdo da dificuldade do ideal formativo socratico-platonico quando este se
depara com uma mente dotada de dupla inclinag@o para o mal e apenas uma para o bem.

De modo ilustrativo e comparativo, evocamos aqui a leitura de Freud em sua
correspondéncia a Einstein, ndo como eixo tedrico desta dissertagao, mas como recurso auxiliar
para sublinhar a atualidade da problematica, em que os elementos da alma, em movimento

dialético, carregam em si mesmos a sua negacao:

[...] porque o homem tem dentro de si um desejo pelo 6dio e pela destruicdo. Em
tempos normais, esta paixdo existe num estado latente, emerge apenas em
circunstancias anormais; no entanto, ¢ uma tarefa relativamente facil desperta-la e
eleva-la ao poder de uma psicose coletiva (Freud, 2018, Cart., n° 1, [ebook Kindle]).

Essa observacdo apenas reforca, em chave conceitual moderna, aquilo que o universo
filosofico socratico-platonico ja apontava: a alma humana ¢é constituida por forgas
contraditdrias que podem se desviar da justa medida. Em Freud, o ¢dio e a destrui¢do “a pulsao
de morte”, permanecem latentes, mas suscetiveis de emergir em contextos historicos e culturais
adversos. Em Platdo, sdo as dimensdes colérica e apetitiva da alma que, quando ndo
subordinadas e reguladas a razdo, produzem desarmonia, injusti¢a e degradacdo. Em ambos os
casos, ndo se trata de uma oposi¢cdo simplista entre bem e mal, mas da propria estrutura
conflitiva do humano, no qual os impulsos podem ser direcionados tanto para a exceléncia
formativa e a humanizagao, quanto para a tirania € a desumanizacgao.

Convém esclarecer uma vez mais que, Platdo, ndo supde a eliminac¢do absoluta dessas
tendéncias destrutivas por vias formativas uma vez que, reconhece o carater constitutivo da

alma humana. E sobre isso, a questdo ja fora posta:
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Se, Socrates, convenceres todos das coisas que dizes como a mim <convencestes>,
havera mais paz e menos coisas mas entre os homens. Mas, Teodoro, ndo ¢é possivel
nem perecerem as coisas mas — pois € necessario haver sempre algo oposto ao bom —
, nem terem <elas> sede entre os deuses, mas percorrem, necessariamente, a natureza
mortal e este lugar aqui (Platdo, Teet., 176a —b).

Nem Freud acredita na possibilidade de resolvé-las com a instauracdo da igualdade
plena ou a superacdo das agruras materiais. O que se expde, entdo, ¢ uma questdo dialética: o
objeto pensado contém em si a sua propria negacao. Essa contradi¢do, contudo, ndo deve servir
como pretexto para a desisténcia, mas como ponto de partida para o esfor¢o racional de
contencao.

Nesse horizonte, o pensamento socratico-platonico, alicercado em um racionalismo
radical, fundamenta seu cosmo filos6fico em um ideal utdpico (como ja explicado
anteriormente). Freud, de modo analogo, considera que a dinastia da razao seria a sensata aposta
para conter a tirania intrinseca da alma humana, ainda que reconheca o carater herculeo e

enigmatico dessa tarefa. Como escreve:

A condicdo ideal seria naturalmente uma comunidade de homens que tivessem
subordinado a sua vida instintiva a ditadura da razdo. Nada mais poderia unir os
homens de forma tdo completa e tenaz, mesmo que ndo existissem vinculos
emocionais entre eles. Todavia, o mais provavel é que isto seja uma expectativa
utopica (Freud, 2018, Cart., n° 2, [ebook Kindle]).

Relembremos, alias, a metafora do monstro de varias cabegas, explorada no primeiro
capitulo (Platdo, Rep., IX, 588c — 588¢), o0 homem em quem as mas partes sdo alimentadas
acaba dominado por formas bestiais de desejo, e aquilo que parecia vantagem imediata revela-

se, no fim, como degradagao:

Afinal, como pode um individuo humano desregrado ser melhor do que a besta mais
estiipida? Como pode aquele que ndo consegue dar atengdo as coisas de maior
importancia [a justi¢a e 0 Bem], e se empenhar por todos os meios em fazer as coisas
que sdo mais prazerosas [vicios] ser melhor do que a mais obtusa besta de rebanho?
Nao, somente os que t€ém controle de si possuem capacidade de dar atengdo as coisas
de maior importancia e, separando-as segundo o tipo, por meio igualmente do discurso
e das agoes, preferir o bem e repudiar o mal (Xenofonte, Mem. Soc., Liv., IV, 5, 11,
grifo e comentarios em colchetes proprios).

A partir do argumento supracitado, pensemos agora em outra alegoria usada por

Socrates em seu didlogo com o interlocutor Fedro. Nesta metafora reelaborada'?, imaginemos

123 Na alegoria original, Socrates menciona apenas dois cavalos, € ndo trés. Cf. Fed., 246b — 248a.
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a alma tripartida, na qual temos o cocheiro que vai representar o orientador ou professor, e a
biga ¢ a formagdo. Ao invés de dois cavalos, imaginemos trés, cada um representando as partes
da alma. O corcel que simboliza a parte racional da alma, a face que aprende, ¢ docil, bom e
belo, sensivel ao encorajamento da palavra e conduzido com as rédeas pelo cocheiro. Ja os
outros dois representam instancias contrarias, sdo surdos ao acoite ¢ ao aguilhdo, tentando
afastar o veiculo da mente do caminho do Bem e da justica.

Quando o cocheiro, orientador do caminho, sente a for¢a impetuosa dos desejos, ele
exerce cautela e comedimento; o corcel nobre responde com docilidade, mas os cavalos da ira
e do apetite refutam o controle, pdem a refugar e a saltar dando com os cascos para todas as
direcdes, expressando a tensdo interna entre os elementos substanciais da alma. Nesse cenario
simbolico, a luta entre for¢as fundamentais remete aos arquétipos de Apolo, deus da medida e
da racionalidade, e Dionisio, simbolo da embriaguez e do excesso. Como na tragédia grega, o
drama da psykhé humana revela-se na instabilidade dessa dindmica. Entdo, o condutor, ciente
dos danos causados pelo descompasso, puxa as rédeas com firmeza, tentando guiar os impulsos
desgovernados. Enquanto o elemento virtuoso coopera, os outros dois resistem com violéncia,

ou seja, a razdo da alma se v€ em jugo do conflito constante com as outras duas partes.

Figura 3 — Triade parelha alada. releitura da alegoria socratico-platonica da alma no Fedro

Fonte: Adaptacao digital realizada por autor (2025), a partir da obra ANTIQUE. Chariot Race, 1880, disponivel
em: https://www.meisterdrucke.ie/fine-art-prints/Antique/1192219/Chariot-Race,-1880.html'**

Apesar da dificuldade, das mais variadas formas que possa terminar essa histdria,

imaginemos que a formag¢do nutrisse com exceléncia e justi¢a a parte nobre da alma e, com a

124 Imagem modificada no Adobe Photoshop para inclusdo do terceiro cavalo, compondo a triade simbolica da
alma platonica.
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orientacdo de um bom mestre, a conduzisse em dire¢cdo ao cognoscivel, estabelecendo um
equilibrio interno saudavel e, por conseguinte, externo. Neste caso, por uma for¢a maior, tanto
interna quanto externa, os indomitos cavalos desistem da insoléncia, sdo domados, ¢ a alma
finalmente pode seguir livremente em dire¢do as verdades superiores. Nessa tese, Socrates

esclarece que S€ a pessoa:

[...] contar igualmente com um esforco representado pela correta educagdo, tornar-se-
4 inteiramente sadia e integra, safando-se da pior das doengas; se, entretanto, nesse
caso tiver se comportado com completa negligéncia, apds viver uma existéncia
claudicante retornara ao Hades imperfeita e tola (Platdo, Tim., 44c).

Neste espectro alegorico, o leitor percebera o0 modo como narramos estas palavras com
certa dose de licenca autoral — atribuindo papéis distintos as personagens, mas preservando o
nucleo elucidativo —, uma vez que, como ja explicado, essa alegoria integra a concep¢ao
socratico-platonica da alma: sua trajetoria, seus movimentos ¢ o dinamismo dialético dos
elementos “intocaveis” que a compdem, seus arquétipos. Esse argumento, embora alusivo ao
que Izabel Freire (2025) denomina “psicologia filosofica”, foi aqui posto apenas de modo
tangencial, pois se trata essencialmente de um problema filoséfico. Ainda assim, reconhece-se
que as caracteristicas da psyché em Platdo pressupde as condigdes basicas do funcionamento
psiquico humano.

Nosso intento, em correspondéncia com Platdo, ¢ dar uma imagem mais palpavel da
ideia que ele constrdi, da relagdo do homem consigo mesmo, em seu “eu” privado e em seu
processo formativo. Nesses termos, evidenciamos, que Platdo ndo desejava apenas interpretar
o mundo ao seu redor, mas compreender o mundo interior dos homens em esséncia, partindo
dele para explicar as relacdes politicas de seu tempo. Seu pensamento, conforme observa Freire
(2025), reflete o sentimento antropocéntrico de sua €poca: a vida pratica era o eixo que
unificava os componentes do todo formativo.

O que Platdo representa de modo alegorico € o proprio ser humano e seus processos
cognitivos em primeira instancia. A carruagem simboliza o corpo, funesto andrajo da alma,
forma do disforme, que, privado do elemento intangivel, ¢ apenas uma massa presa a sua
condi¢do animal, rudimentar e estatica. Contudo, assim como o Demiurgo modela o cosmos
dotando-o de alma inteligente, também o homem participa dessa estrutura viva e ordenada.
Existe, portanto, além do corpo, a alma, cuja unidade ¢ dialética e se expressa em trés diregoes:
os cavalos, que pdem em movimento a forma. Dois desses elementos, de natureza diversa entre

si, s3o indomitos e indolentes ao bom senso: o caos, paradigma universal do desmedido, que
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representa as forcas irracionais e desordenadas da alma. O terceiro elemento, o cosmos, ¢ a
razao inteligente, principio moderador que modela o impeto e a ira, equilibrando 0 movimento
interno e conduzindo a alma a justa medida.

O cocheiro, por sua vez, cumpre duplo papel na odisseia humana. E a personificagio do
eu interior e também o principio ordenador que responde aos estimulos externos. Uma crianga,
embora dotada de inteligéncia, ndo possui por si s6 a capacidade de orientar e nutrir o proprio
intelecto; cabe aos adultos desempenharem o papel de condutor, ser o aguilhdo que sustenta as
rédeas com maos firmes e compassivas, até que o tempo permita a propria pessoa assumir o
comando de si.

O direcionar, para Platdo, ultrapassa a abobada celeste e reflete uma hierarquia natural.
Ele sabe, contudo, que o caminho da alma ¢ custoso, funesto e imprevisivel: cada uma de suas
partes, em vez de seguir retilinea, move-se por trajetdrias obliquas e sinuosas, que cabe ao
logos, quando bem nutrido pelo que € belo, bom e justo, conduzir & moderagao e ao equilibrio
da propria dialética animica.

Esse ideal de equilibrio, vale relembrar, pressupde a justa medida entre os elementos
internos do ser e seu governo pela razdo. Tal moderacdo ndo ¢ apenas politica, ética ou moral,
mas ontologica. E nesse ponto que a formagdo revela sua finalidade mais elevada: guiar o
homem a sua plenitude por meio da ordem interior. Assim, como ja ensinava Hipdcrates'®,
embora em outra chave, a moderagdo se apresenta como o caminho para a satide nao apenas do
corpo, mas também da alma. Nesse sentido, a formagdo socratico-platonica ndo dissocia a
exceléncia intelectual da ética do cuidado de si: corpo e alma, em sinfonia, buscam
conjuntamente o Bem.

Infelizmente sabemos que nem sempre a histéria termina como citado acima, pois as
duas partes antagonistas da alma sdo como aspides espreitando entre as flores. O proprio Platao
teve sua expectativa frustrada em malbaratar a ideia de que um tirano poderia, por meio das
belas artes formativas e sob a orientacdo de um filésofo, mudar seus sentimentos, como tentou
com o jovem governante de Siracusa, Dionisio II'?°. N3ao ha, com efeito, nada mais aborrecedor,

e mais tipico que deparar com homens, que tiveram uma adequada formag¢ao, mas ndo souberam

125 Nascido na Ilha de Cos, aproximadamente no século 460 AEC. Considerado até hoje como o fundador da
ciéncia da medicina, cuja influéncia ¢ demonstrada até hoje no proprio juramento de um médico que remonta ao
juramento que Hipdcrates fazia juntamente com seus alunos. Como referencial utilizamos o livro: O mundo de
Sofia de Jostein Gaarder; 1. Ed 2012.

126 Ap6s a morte de Dionisio I, tirano de Siracusa, seu filho Dionisio II o sucedeu. Platdo, a convite de seu amigo,
Dion, realizou sua segunda viagem a Sicilia, acreditando que poderia completar a formag¢ao por meio da filosofia,
do novo tirano. No minimo, Platdo aceitou o convite como uma boa oportunidade de testar a sua teoria sobre a
formacao de governantes, mas, Dionisio II, se comportou de maneira semelhante ao pai. Por conseguinte, Platao
foi mantido prisioneiro e quase perdeu a vida, conforme Reale (2022).
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o que fazer com ela. J4 observaram certos insetos diante de uma fonte de luz? Pois bem, ha
aqueles que, como mariposas, giram incessantemente ao redor de uma falsa sabedoria que,
longe de conduzi-los a exceléncia, os leva exatamente ao seu oposto.

Para esclarecer essa ideia, imaginemos uma mariposa que, na escuriddo, orienta-se pela
luz dos astros naturais para encontrar seu caminho, o que, numa analogia platonica, equivale ao
Sol na alegoria da Caverna, que ilumina o percurso rumo a virtude e distanciamento do que ¢
aparente. No entanto, quando exposta a uma luz artificial, como a de uma vela ou de uma
lampada, perde sua referéncia e voa em circulos, desorientada. Sua trajetoria, antes guiada por
um principio verdadeiro, torna-se erratica, regida por uma ilusdo que a atrai e confunde. O
mesmo ocorre com certos homens: ha aqueles cuja formagao deveria guia-los a exceléncia, mas
que, ao invés disso, os prende em um ciclo vicioso de enganos e falsas aparéncias. O que por
certo, corresponderia aquilo que Platao chama de uma defectiva formagao.

Assim como a mariposa nao voa diretamente em direcdo a luz aparente, mas ajusta sua
orientacdo a partir dela, esses homens nao se entregam imediatamente ao erro, mas acabam por
fundamentar suas agdes ¢ pensamentos em torno de principios que nao os conduzem ao
conhecimento em exceléncia. Planam sob impulsos rudimentares e instintivos, como se
girassem em torno de um centro enganoso que, em vez de leva-los ao aprimoramento, os relega
a estagnacdo. A pior formacgdo ndo ¢ aquela que falta, mas aquela que apenas enfraquece a
oportunidade da areté, pois, ao invés de esclarecer, confunde.

Homens fadados ao destino das mariposas ndo conhecem a liberdade como algo intimo
e auténtico. Sua vontade para as boas coisas estd em torpor, e, presos aos grilhdes de sua propria
ignorancia e preconceitos arraigados, sentem-se enredados como um parafuso apertado demais,
tolhidos por todos os lados por aquilo que ndo lhes convém.

Mas, ndo obstante'”’, ninguém pode for¢ar alguém a mudar; é necessario que haja
também uma disponibilidade interna, um desejo de ser melhor. A matéria-prima para o avango
do homem existe. Ou seja, o ser humano como seres dotados naturalmente da capacidade de
modificagdo e aperfeicoamento por meio de suas potencialidades intrinsecas. Contudo, cabe a
cada um escolher trabalhar por si mesmo, como mencionamos a espontaneidade que acompanha
a physis, natureza, a lapidar, portanto, suas arestas asperas e se dedicar ao conhecimento.
Socrates ensina que esse avango ¢ uma questao de esforgo, trabalho e amor pela sabedoria, e

por nossa conta € risco, acrescemos que nao uma dadiva do acaso.

127 Essa contiguidade da adversativa é um recurso estilistico intencional que introduz o proximo paragrafo, o qual
altera.
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Nessa linha de pensamento, compreende-se a disposi¢do do homem como um produto
da cultura a que esta exposto. Assim, torna-se 16gico atribuir a formacao a responsabilidade por
cada desvio em relagdo a norma estabelecida (Jaeger, 2013). De acordo com Jaeger, mesmo
que toda uma cultura se afaste de um ideal em uma direcdo especifica, a causa nao esta na
natureza humana em principio, que em tese tende para o Bem, mas na formacao oferecida, que
pode ser a origem do mal.

Desse modo, a Paideia adquire um estatuto ontoldgico e politico decisivo, pois ndo se
trata apenas de uma educacao utilitarista, mas da formagdao da alma segundo um ideal de
exceléncia que deve orientar toda a vida particular e coletiva. Quando a formacao ¢ deficiente
ou distorcida, o homem se afasta da realiza¢do de sua natureza racional. Nesse raciocinio, que
toca o paradoxo do desvio humano, o mal ndo ¢ entendido como uma esséncia ontoldgica mé
(embora decorra da matéria sensivel inacabada com partes menos nobres que compdem parte
do ser), mas sim como o resultado de uma deformagdo ou da nutricdo desordenada (como ja
explicamos no capitulo um) dos componentes inferiores da alma, o que, em grande medida, ¢
produzido culturalmente.

Em Platdo, essa concepcao sustenta a centralidade da formagao ideal como fundamento
e molio da polis. Pois, uma cidade justa, portanto, saudavel, depende, antes de tudo, da
formag¢ao adequada de seus cidaddos. Em outros termos, sendo o homem um microcosmo da
pOlis, isto €, uma parte que reflete o todo, implica que, se as partes forem educadas sob a égide
da justica e orientadas para o Bem, a estrutura coletiva alcangara sua exceléncia; do mesmo
modo, se forem corrompidas, todo o organismo politico se degenerard. Assim, a decadéncia da
areté nao decorre de um determinismo estritamente bioldgico, tampouco do destino, mas da
faléncia de um projeto formativo que deveria guiar o homem a exceléncia de seu ser.

Avangando nos argumentos, Platdo, ao buscar respostas sobre os regimes de governo,
realiza essa investigacdo a partir do proprio traco humano, isto ¢, do comportamento, que por
esséncia carrega tanto virtudes quanto vicios. A formagao surge, entdo, como um moderador
do espirito de Calias'?®. O filésofo observa que, sem ela, muitos ndo conseguem discernir a
verdadeira natureza das coisas e, assim, formam nada mais do que opinides equivocadas sobre
conceitos fundamentais como prazer, liberdade e educagdo. Essas pessoas ndo compreendem
que as necessidades da alma, ao contrario das do corpo como a fome e a sede, ndo se saciam

por impulsos imediatos, mas sim pelo exame racional diante da divida constante.

128 Alusdo a Calias III (450 — 367 AEQC), filho de Hiponico II (485 — 422 AEC), era conhecido como alguém
dominado por suas paixdes, especialmente a luxuria, ambicdo e a hybris.
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Para muitos, uma vida plena se traduz nos prazeres momentaneos do corpo, como a
comida, a bebida ou os deleites sensiveis. No entanto, o que verdadeiramente importa, como
sublinha a filosofia socratico-platonica, ¢ a justica, a razdo, a virtude, e, ndo menos, o
conhecimento do verdadeiro, que vai paulatinamente emergindo no processo formativo da

alma. Em defesa dessa tese, ensina Socrates, em um discurso de tom derradeiro:

Por toda parte eu vou persuadindo a todos os jovens, a ndo se preocuparem
exclusivamente, e nem tao ardentemente, com o corpo € com as riquezas, como devem
preocupar-se com a alma, para que ela seja quanto possivel melhor, e vou dizendo que
a virtude ndo nasce da riqueza, mas da virtude vem, aos homens, as riquezas e todos
os outros bens, tanto publicos como privados (Platdo, Apol., 38c —42a, grifo proprio).

Ja pontuamos que, ao refletirmos sobre a virtude e a justica, percebemos que Sdcrates
defende que sdo mais felizes aqueles que vivem segundo a exceléncia e a justica; os mais
infelizes, por sua vez, sao aqueles que sepultam sua alma na mastaba'* do vicio. Por certo, o
tirano, que se entroniza pelo alarde, pela guerra ou pelo exercicio do poder desvinculado das
leis instituidas, e que, assim, infecta o governo ¢ o povo com a ilegalidade, tergiversando a
justica, em realidade, ndo ¢ feliz nem consigo mesmo, nem com ninguém. E escravo de si, e
por isso mesmo ndo consegue conviver com a liberdade dos homens livres. Os sdbios tornam-
se, entdo, seus alvos preferenciais, pois sdo aqueles cuja formagao ja os libertou da estupidez,
da ignorancia, dos preconceitos arraigados, como o evidenciado na alegoria da caverna.

A mente que suspende o governo da razdo, permitindo que os desejos prevalecam sem
a direcdo da parte racional, converte-se em por¢ao desordenada de seus proprios elementos
interiores, semelhante a um jarro perfurado, incapaz de conter qualquer principio elevado.
Nessas circunstancias, a alma, privada de medida e direcdo, tenta preencher-se incessantemente
com o que a esvazia. A esses homens, diz Socrates a Calicles, estdo reservados os piores
destinos; tentardo, em vao, preencher suas almas como quem tenta reter 4gua em uma peneira
(Platao, Gor., 493b — ¢).

Mesmo o sofista mais habil, cujo saber parece vasto como o mar, ndo ¢, contudo,
igualmente profundo, pois nada podera reter se sua alma for como uma peneira, cheia de furos,
incapaz de conservar o conhecimento em exceléncia. Com efeito, uma mente comparavel a um
jarro trincado permanecera vazio, pois ndo guarda o que ¢ limpido e leve como a 4gua clara,

simbolo do saber “filtrado” pela métron. Ao contrario, retém apenas o que € denso e pesado, o

129 A mastaba foi um tipo de timulo egipcio antigo, precursor das pirdmides, utilizado nas primeiras dinastias. Era
uma estrutura retangular com teto plano e paredes inclinadas, construida em tijolos de barro ou pedra calcaria, que
abrigava a sepultura subterranea de membros da realeza e nobreza.
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barro turvo da ignorancia ndo depurada pelo crivo da razdo, da justica ¢ do Bem. Trata-se,
assim, de uma alma n3o cognoscente, marcada pela licenciosidade, pelos vicios e pela
sofreguidao, incapacitada de ascender ao inteligivel.

Neste ponto, na qual examinamos a tirania, ndo nos detemos apenas em sua figura
historica ou como regime de governo, mas no seu arkhe, enquanto desordem da alma, inversao
da hierarquia do ser. Pois, conforme explica Socrates, compreender algo exige percorrer o
caminho que vai do desconhecimento a sua esséncia, passando pelo como veio a ser e pelo
modo como pode deixar de ser — sua qualidade em si por si. A tirania, nesse horizonte, ¢ mais
que um regime externo: ¢ um estado da alma que sera pobre e insaciavel (Platdo, Rep., Liv. IX,
578a). Ao negligenciar a razdo em fungao dos apetites mais vis, instala o caos interior, refletido
na arbitrariedade exterior. Como metafora literaria, sobre aqueles cujo temperamento, adverte
Valério'®, “[...] sdo avessos a contrariedade, indoles arredias que se insurgem com a verdade,
retesam-se frente ao reto caminho da razao” (Molicre, Ato I, Cena V).

Platao nos conduz, portanto, ndo apenas a um exame de regimes de governo, mas a uma
reflexao formativa e existencial, ao reconhecer que a alma, sem orientagao e cultivo adequados
(sem autodominio e sem o exercicio da justa medida) torna-se tiranica de si mesma. O arquétipo
colérico e apetitivo do “her6i” aquiliano, marcado pela sofreguidao, revela a estultice propria
da alma desgovernada. Aquela em que prevalecem os apetites violentos, os impulsos destrutivos
e uma vaidade zelosa, todos oriundos das partes inferiores da alma, manifestando-se desde cedo
em algumas pessoas, ou projetando-se simbolicamente na figura do pai redentor e paradigma
de for¢a, como Zeus.

Essa compreensao encontra eco em Newell (2019), para quem todo homem carrega em
si tendéncias tiranicas latentes, suscetiveis de serem despertadas por fatores internos e externos.
Tal leitura aproxima-se da observacgao freudiana de que o ser humano traz em sua psyché um
desejo latente de destruicdo, o qual pode emergir em determinadas circunstdncias. Ambos os
diagnosticos auxiliam a compreender por que cidaddos podem aderir a lideres despoticos,
reiterando, em chave moderna, a ideia de Platao de que a tirania comega, antes de tudo, na
desordem da alma.

Esse processo ¢ transposto para a estrutura politica: as massas veem no lider um

paradigma idealizado, um herdi a ser seguido, a0 mesmo tempo que projetam nele suas proprias

130 Moliére retrata indoles avessas a razdo que evocam esse estado de desordem da alma, sobretudo na tirania da
avareza desmedida, que se aproxima de uma caricatura da parte apetitiva da alma em Platdo quando ndo regulada
pela razdo. Cumpre, porém, esclarecer que Platdo e Moli¢re ndo tratam do mesmo conceito; neste contexto, o
dramaturgo deve ser tomado apenas como recurso ilustrativo, e nio como autoridade filoséfica. Cf. MOLIERE. O
avarento. Tradugao de Dorothée de Bruchard. Porto Alegre: L&PM, 2016. Reimpr. 2017.
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pulsdes reprimidas. A virtude heroica homérica que, acima de tudo, busca formar homens
superiores aos outros em um sentido negativo e segregatdrio, possivel. Convém observar que,
os meios de comunicacdo contemporaneos ainda refletem uma heranca que valoriza
principalmente figuras heroicas associadas ao combate, revelando a persisténcia de uma
formagao civico-militar de carater autoritario. Esse tipo de patriotismo, centrado na exaltagdo
da for¢a e da obediéncia, foi especialmente promovido por regimes como 0 nazismo € o
fascismo. Esse movimento obscurece o cultivo da alma racional, desorganiza sua estrutura
interna e compromete o ideal de formagao pautado pela justa medida.

Nesse horizonte, e no ambito do universo filoséfico socratico-platdnico, Platdo examina
o perfil do homem tirdnico e, por consequéncia, o regime de governo que dele deriva. Trata-se
da manifestacdo do excesso de si mesmo (titere do vicio) aprisionado pelos grilhdes da
ignorancia e do preconceito, numa recusa arbitraria de reconhecer limites ou tergiversar a
iluminagdo do centro luminoso que clareia o caminho para a justica. Com efeito, seu lugar
permanece nos reconditos da caverna, onde, diante de si, enxerga apenas proje¢des, sombras
que nada mais sao do que aparéncias umbrosas da realidade.

E para a moderagdo desta tirania exige o pagamento da travessia, uma espécie de moeda
simbdlica entregue ao barqueiro Caronte'!, ndo mais como figura do além-morte, mas como
metafora do filésofo que conduz a alma para além dos limites do sensivel. Assim como na
travessia mitica, o percurso formativo requer desprendimento; o abandono das ilusdes do
mundo aparente em direcdo ao plano inteligivel acessivel apenas pela razao.

O mesmo caminho que conduz o ser cognoscente, e, por isso, livre, € aquele que também
o emancipa das forcas inferiores da alma que distorcem a formagdo. Tal travessia, portanto,
literal e simbolicamente, esclarece o titulo do terceiro capitulo, evidenciando a inter-relagdo
entre formacao e liberdade, e, por oposi¢cdo, aquilo que degenera; o cultivo do irracional, a
servidao aos desejos e a desordem do cosmo interno. Logo, a mais profunda forma de tirania,
nao ¢ exdgena, mas aquela que se instala na esséncia do ser, a recusa a filosofia, a investigagao,

ao autogoverno da alma racional.

131 Caronte é conhecido na mitologia helénica como o barqueiro que transportava as almas dos recém-falecidos,
em troca de moedas deixadas nos olhos dos mortos através do rio Aqueronte e Estige para o reino de Hades, o
submundo.
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CAPITULO 3: LIBERDADE E FORMACAO NO PENSAMENTO SOCRATICO-
PLATONICO

E quanto a essa trajetoria do pensamento, ndo a chamarias de dialética? [...]
Entdo, eu disse, a libertagdo dos grilhoes e a conversdo das sombras para as
estatuas e a luz da fogueira, mais a subida para fora da caverna rumo a luz
do sol [...] toda essa ocupagdo das artes e ciéncias que mencionamos tem o
poder de despertar o melhor elemento da alma...

Platdo, Rep., Liv. VII, 532b— ¢

O presente capitulo tem por finalidade reunir os fios conceituais desenvolvidos nos
capitulos anteriores, examinando, sob a otica do pensamento socratico-platonico, as inter-
relacdes entre formacdo e liberdade enquanto elementos estruturantes da constituicdo do ser
humano em sua plenitude moral, ética, politica e intelectual. No cosmo filosofico de Platdo, a
liberdade ndo se restringe a auséncia de restrigdes externas, mas consiste, sobretudo, na
capacidade de autodominio da alma racional sobre as demais partes, orientando-as, pela via da
razdo, em direcdo ao Bem. Em oposicao a sofistica, que, como vimos, relativiza o saber e reduz
a formag¢do a uma prdaxis persuasiva voltada ao €xito politico, por sua vez, utilitario, a filosofia
socratico-platonica propde um processo formativo ideal e integral, de cariter mai€utico e
dialético, voltado ao cultivo da areté como fundamento da liberdade, portanto, humanizador.

De mais a mais, em Platdo, a liberdade nao se apresenta como ponto fixo de chegada,
tampouco como prerrogativa dada de antemdo. Antes, deve ser compreendida como um
processo continuo do ser em seu devir, sedimentado pela formagao racional das faculdades da
alma e pela necessaria subordinagio dos desejos as instancias superiores. E nesse movimento
que a liberdade deixa de servir aos interesses imediatos do homem e passa a orientar-se em
direcdo ao Bem comum, seu fim mais elevado.

A relagdo entre formacdo e liberdade, nesse contexto, figura entre os temas mais
instigantes do pensamento cléssico, suscitando divergéncias, investigacdes e preocupagdes
dialéticas. Do ponto de vista etimologico, o conceito de liberdade ¢ multifacetado: no grego,
eleutheria (é/evBepin) designa a condigdo oposta a do servo (dotilos — oodlog); no latim, libertas
indica a faculdade de agir conforme a propria vontade. No cristianismo, a liberdade associa-se

ao livre-arbitrio; no campo juridico, ao reconhecimento dos direitos e deveres do cidadao; e, na



131

filosofia, assume o sentido de autonomia e espontaneidade moral e racional, autodeterminagao
e intencionalidade do espirito'?.

Refletir filosoficamente sobre a liberdade, portanto, ¢ tarefa complexa, sobretudo a luz
do pensamento socratico-platonico. Isso porque nao se pode concebé-la como atributo universal
da condi¢do humana da mesma forma que se afirma dialogicamente, por exemplo, que “todos
os homens sdo mortais”. A liberdade, diferentemente da mortalidade, ndo ¢ uma condigao
ontoldgica inerente a todos, mas exige formagdo, consciéncia e vontade livre para ser efetivada
(Freire, 2025).

Como j& elucidado anteriormente, deter-nos-emos aqui nos argumentos de
aproximacao, visto que a teoria socratico-platonica opera no campo da idealizagdo, e ndo como
descri¢cdo empirica da realidade histérica. Tanto na Hélade quanto em nosso tempo, dificilmente
se encontra uma liberdade tal qual aquela defendida por Socrates e Platdo. Se quisermos ser
realistas, o diagnostico de ambos 0s contextos aproxima-se mais da concepgdo aristotélica,
segundo a qual a liberdade ndo ¢ absoluta, mas depende das condigdes hierarquicas e das
relagdes de poder em que o homem estd inserido. Platdo, porém, ndo toma tais
condicionamentos como definitivos: projeta um ideal normativo, formativo e ontoldgico de
liberdade. Assim, a questdo que orientard o desenvolvimento deste capitulo ¢ dupla o que
significa, em esséncia, a liberdade no ideal socratico-platdonico? Qual o percurso necessario para
a participagdo nessa liberdade ideal?

Certamente, deparamos aqui com uma nova aporia, isto €, com a dificuldade propria de
certos conceitos que, por sua natureza complexa e contraditoria, parecem aprisionar o desejo
humano de compreender em um labirinto de Dédalo'**. Esse “labirinto conceitual”, contudo,
nao ¢ estéril, ele se torna o espaco mesmo em que Socrates € Platdo encontram alimento para o
pensamento filosofico, pois € no confronto com as incertezas que floresce o exercicio incessante
do questionamento e da busca pela exceléncia. Trata-se, portanto, de uma jornada que nao
promete saidas faceis, mas exige esforco continuo para alcangar o equilibrio, mesmo diante do
que parece insuperavel.

Essa travessia ¢ guiada por um referencial que reside no cosmo inteligivel: o paradigma

do Bem e da exceléncia, que deve ser imitado, ainda que imperfeitamente, no plano visivel da

132 Menezes, Pedro. Liberdade. Significados enciclopédia.

133 Dédalo é um personagem da mitologia helénica. Ele ¢ amplamente conhecido como um habilidoso artista,
inventor e artesdo. Entre suas criagdes mais famosas estd o Labirinto de Creta, projetado para aprisionar o
Minotauro. Dédalo também ¢é célebre por ter construido asas para ele e seu filho fcaro, permitindo que escapassem
de Creta, embora Icaro tenha caido no mar devido a sua imprudéncia. Usamos como referéncia O livro da
mitologia: A Idade da Fabula de Thomas Bulfinch, Martin Claret, 2014.
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polis. E nesse esforgo, que vai do nascimento a morte, de construir uma cidade justa, ordenada
pelo logos e sustentada pela diké, que os homens podem participar da liberdade, entendida nao
como auséncia de restri¢des, mas como participagdo consciente ao que € mais nobre, belo e
bom.

E o aspecto mais inquietante dessa trajetdria € que, embora a liberdade pareca, a primeira
vista, emergir como o objetivo final, como algumas construcdes dissertativas aqui poderiam
sugerir, ela ndo constitui, no nucleo da concep¢ao socratico-platonica, o verdadeiro ponto de
chegada. A filosofia aqui defendida, como reiterado, ndo conduz o homem a liberdade como
um fim em si mesma, mas a apresenta como consequéncia natural da formacao virtuosa. Somos
livres apenas na medida em que nos reconhecemos como tais. Com efeito, em que medida se
pode considerar livre aquele que ignora a propria condicdo e desconhece a si mesmo? Tal
homem seria comparavel a um animal que corre solto pelos campos sem saber que corre,
privado de consciéncia e, portanto, de liberdade. Nesse sentido, o mais razoavel é acolher o
ensinamento do proprio Sdcrates, segundo o qual aquele que ignora a constitui¢do de sua alma
ignora igualmente a si e tudo o que o cerca e, por fim, acaba dominado, seja por um tirano
externo, seja por sua propria tirania interior, nascida de seus excessos.

A perspectiva € clara e consistente com a ldgica da areté, uma vez que apenas homens
libertos da escraviddo do habito de opinides preconcebidas e infundadas, de seus vicios, de
preconceitos herdados e da ignorancia em seu estado principio sdo capazes de empreender a
jornada rumo ao conhecimento do que ¢ superior. A liberdade, portanto, ndo ¢ somente o poder
de agir de si para si, mas a faculdade de discernir e escolher o que ¢ melhor e mais util para o
comum; e isso s6 € possivel a partir do dominio de si mesmo.

A liberdade aqui mencionada, evidentemente, ndo se refere a um aspecto fisico, mas a
um estado de consciéncia, “Vista a partir deste cume da liberdade interior, cuja expressao mais
visivel ¢ a possibilidade de no Estado platonico serem abolidas todas as leis menos as que
governam a paideia” (Jaeger, 2013, p. 956). Em conformidade com o ntucleo socratico-
platonico, essa liberdade ndo consiste na simples auséncia de constrangimentos externos,
tampouco na faculdade de agir conforme os desejos, como se costuma entender no senso
comum, mas na autodeterminacdo orientada pelo /ogos. O exemplo de Epicteto'* ilustra esse

principio: ele demonstrou, pela propria vida, que a liberdade emana da mente e nao do corpo,

134 Juntamente com Séneca e Marco Aurélio, Epicteto compunha a triade dos maiores filésofos estdicos. Nascido
como escravo por volta do século 55 EC e faleceu possivelmente em 135 da EC. Cf. Dinucci, A.; Julien, A.; de
Hierapolis, E.; Arriano, F.; Joly, F. D. Epicteto: testemunhos e fragmentos. A edicdo que referenciamos € a de
2013. Disponivel em: https://doi.org/10.52052/issn.2176-5960.pro.v1iespecial.802.
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pois nenhuma forca externa ¢ capaz de determinar como deve agir uma alma esclarecida pela
razdo. Em ultima instancia, aquilo que governa os trilhos do enredo de cada existéncia forma-
se, antes de tudo, no interior do homem, no plano inteligivel.

E sob esse prisma filosofico que propomos o termo “endoliberdade”, formado pela
justaposicao do prefixo endo (do grego entos — éviog — “dentro”, “interior”) ao substantivo
liberdade'. O conceito visa nomear a liberdade enquanto experiéncia interna, aquela que se
realiza no ambito do autodominio e da sabedoria, e ndo como liberacao exterior. Assim, a
endoliberdade ndo designa apenas um estado de consciéncia, mas exprime, em esséncia, uma
condi¢io ontolégica. E a realizagio interior que decorre do cultivo da razdo, do
autoconhecimento e da supera¢do das paixdes desordenadas, conforme compreendido na
Paideia socratico-platonica. Pode surgir, entdo, ao leitor, a questdo “cratila”: tendo atribuido
um nome, o que falta? ¢ preciso — como nos ensina Socrates — inteligir-lhe a esséncia.

Para dar conta da esséncia, devemos continuar a partir da questao do que fora postulado
linhas acima: como um homem poderia ser considerado livre sem ao menos ter plena
consciéncia de si mesmo e¢ do seu entorno, além da capacidade de atribuir sentido as
circunstancias que o tornam livre ou escravo? E certo que, ao examinarmos essa
problematicidade filosoficamente, ela inevitavelmente se conecta a razdo. O que aprendemos
da heranca helénica, em suas diversas representagdes de pensamento, confirma que tudo, ou,
ao menos, tudo o que € digno de ser pensado, inicia no logos: a razdo de ser, de sentir, do bem,
do mal, da liberdade e de seu oposto.

Assim, a partir dessas primeiras reflexdes, aceitamos a aporia ndo como um obstaculo,
mas como guisa de orientacdo de nossa investigacdo. Seguimos, nesse sentido, a licdo de
Socrates a Ménon: antes de buscar respostas definitivas, € preciso alcangar o gnasis, o
conhecimento, da esséncia de um conceito, aquilo que o define e distingue de todos os demais.
Desse modo, cabe-nos examinar o que ¢ a liberdade e como ela se articula a formagdo e a
exceléncia no pensamento socratico-platonico. Ainda que, em certos momentos, convoquemos
o didlogo com outros fundamentos cldssicos € com comentadores de Platdo, esses aportes se
fardo apenas como recursos comparativos, a fim de ampliar de modo hermenéutico a
compreensdo do nucleo filosoéfico que nos propomos a desenvolver.

Em Platdo e Aristételes, os termos liberdade e homem livre aparecem ao longo de
diversas obras, muitas vezes de forma implicita, assumindo significados tdo variados quanto as

proprias divindades do Olimpo. Em Platdo, por exemplo, a discussdo mais significativa sobre

135 Sua criagdo segue a logica linguistica da lingua portuguesa, em que o uso de prefixos gregos ¢ comum para
formar neologismos conceituais (como em endogénese, endossimbiose, endogeno).
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liberdade e formagdo encontra-se nos livros VII e VIII da Republica, em que o filésofo propde
a formagdo como critério fundamental para a liberdade. Isto €, a condi¢ao livre como ascensao
do ser. Trata-se de um movimento de aperfeigoamento interior do homem, que culmina na
constitui¢do de cidaddos e cidades mais coesas e justas. E também nessa obra que o filosofo
ateniense analisa a degeneragdo tanto da alma quanto da pdlis, processo que decorre, segundo
ele, de interpretacdes equivocadas de pontos chaves acerca do que seja o governo, a liberdade
e a esséncia da formacao, como ja discutido suficientemente nos capitulos anteriores.

Aristoteles, por sua vez, adota uma abordagem distinta, de carater imanente e analitico,
voltada a realidade observavel, sem romper, contudo, com o fundamento ontoldgico do ser. O
tema da liberdade aparece de modo mais sistematico no livro I da Politica, no qual o filésofo
de Estagira se dedica a reflexdo das categorias estruturais da comunidade, como a administra¢ao
doméstica (oikonomia — oixovouia) e as relacdes entre homens, mulheres e escravos. Nessa
sistematizagdo, a liberdade ¢ compreendida em termos relacionais e hierarquicos: consiste na
capacidade de governar, em oposi¢do a condi¢do daqueles que devem obedecer (Arist., Pol.,
1252b10 — 33). E, portanto, uma concepgio politica e estrutural, ancorada na experiéncia
empirica e nos vinculos de poder que regem a vida na comunidade. Seu exercicio conceitual,
como observa Russell (2001), apresenta-se como um tratado sistematico, preocupado em
classificar e descrever os modos de existéncia humana e suas relagdes no interior da polis.

Enquanto Aristoteles descreve a liberdade em funcdo da ordem concreta da comunidade
e das hierarquias naturais que a sustentam, Platdo a situa em um horizonte metafisico e
formativo. Seu didlogo busca edificar a imagem de uma cidade ideal, estruturada por principios
de justi¢a, ordem e equilibrio da alma dos cidadaos, cuja harmonia deve refletir-se no proprio
cosmos humano e politico. Trata-se, em ultima instancia, de uma filosofia da liberdade que se
realiza no processo formativo e humanizador do cidadao, cuja finalidade ¢ educar homens bons,
belos e justos, capazes de agir segundo o que € inerente a sua natureza racional. A liberdade,
no pensamento socratico-platonico, funda-se, assim, na investigacao da esséncia mesma do ser
livre: como o homem veio a sé-lo, por que o € e de que modo pode deixar de sé-lo. Movimento
dialético que exige rigor conceitual e autoconhecimento racional (a indagacdo socratica e a
idealizagdo platonica) unidas sob o paradigma inteligivel.

No que se refere a formagao, como evidenciado no capitulo um, a luz do ideal socratico-
platonico, trata-se da busca pela areté, a exceléncia da virtude, que implica, antes de tudo, o
direcionamento da alma para além das aparéncias do cosmos sensivel. Esse processo ¢, por
esséncia, libertador, pois emancipa o ser humano das correntes da ignorancia e da desmedida

\

(hybris), conduzindo-o & contemplagdo do verdadeiro e do inteligivel. E um movimento
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ascensional da alma, uma elevacdo que, quando guiada pela razdo e pela moderagdo, liberta o
homem das garras de Hades e do Tartaro'*, aproximando-o do paradigma divino, o paradigma
de perfeicao ao qual o ser deve aspirar.

A liberdade, nesse contexto, nao ¢ um direito natural nem uma condi¢ao externa, mas o
resultado de um trabalho interior, €tico e intelectual. Estrutura-se, portanto, segundo uma logica
interna de mérito e retribui¢do, pela qual o homem, ao agir segundo a razao, torna-se causa de
sua propria libertagdo. Platdo diz que a riqueza ou a pobreza, as honras ou as humilhagdes da
vida, sdo irrelevantes, pois o verdadeiro juizo recai sobre a alma, medida pela triade sorte: suas
acoes livres e espontineas determinam sua recompensa ou castigo, conforme a direcdo,
ascendente ou descendente, que imprime a si mesma em vida. Julgardo, os filhos de Zeus, os
trés juizes’ “[...] na campina da encruzilhada, onde nascem os dois caminhos, um deles

conduzindo as ilhas dos abengoados, e o outro ao Tartaro” (Platdao, Gor., 524a):

Figura 4: Triade sorte da alma — agoes livres — recompensa — castigo.

Justica Injustica Comedimento Descomedimento

Virtude Vicio

Fonte: Autor, com relagdo a Republica (Liv. X, 614b — 621d), o Fedro (107¢ — 114c) e Gorgias (523a — 527¢).

Para esta parte, podemos compreender a virtude ndo em trés, mas em grupamento de
duas frentes interconectadas. De um lado, uma concepcao ético-moral, voltada ao objetivo
formativo que concerne ao cuidado da alma; dimensdo inseparavel dos nlicleos gnosioldgico,

epistemoldgico e ontoldgico, uma vez que essas esferas, em Platdo, sdo coextensivas. De outro,

136 Encontra-se a descri¢do do Tartaro, no seguinte Frag: “Ai, da terra trevosa e do Tartaro nevoento € do mar
infecundo e do Céu constelado, de todos, estdo contiguos as fontes e confins, torturantes e bolorentos, odeiam-nos
os Deuses. Vasto abismo, nem ao termo de um ano atingiria o solo quem por suas portas entrasse mas de cé para
14 o levaria tufao apos tufao torturante, terrivel até para os Deuses imortais este prodigio. A casa terrivel da Noite
trevosa eleva-se ai oculta por escuras nuvens”. Cf. HESIODO. Teogonia: A origem dos deuses. Estudo e tradugio
Jaa Torrano. Sao Paulo: Editora Iluminuras, 1995.

137 Na mitologia helénica, sdo os juizes da alma (Minos, Eaco e Radamanto).
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uma perspectiva politica, que no pensamento socratico-platonico busca a constru¢do de uma
cidade justa, expressdo concreta da alma bem ordenada. Essa dimensdo politica ¢, ao mesmo
tempo, resposta e contraponto a degeneragdo do sensivel observada por Socrates e,
posteriormente, sistematizada por Platao.

Se por um lado, na concepgao ética, a formagdo ¢ compreendida como processo de
cuidado de si, mediante o qual a alma, guiada pela razdo, ascende em dire¢do ao Bem. A razao,
nesse sentido, cumpre um papel ordenador e educativo. Que deve promover a reflexao
autobnoma, criativa e critica, orientando o homem a autocompreensdo e a responsabilidade
moral. Assim, o conhecimento ndo se limita & contemplagdo, mas conduz a agdo justa e
moderada, em consonéncia com o cosmo da koinonia, isto é, o bem comum. A liberdade, por
conseguinte, consiste na capacidade de escolher o Bem a partir de uma sabedoria que se faz
lembrancga, andmneésis, e que se realiza no exercicio mai€utico'* e dialogico do logos, a palavra
que forma e liberta.

Por outro lado, na perspectiva politica, a formag¢ao se compreende como meio de educar
cidaddos aptos a cooperar para a edificagdo de uma pdlis justa e equilibrada. Nesse sentido, ela
ndo se reduz a um aperfeicoamento do eu privado, mas constitui também o fundamento do
corpo politico. Platdo mostra, na Republica, que a liberdade ndo consiste em fazer o que se
quer, mas em viver segundo a razio e a justiga, participando da vida comum e orientando a
cidade para o Bem (Platdo, Rep., Liv. IV, 431e — 432a; Liv. IX, 591b — 592a). Assim, a
formacao politica ¢ a extensdo natural da formagdo da alma, somente quando a parte racional
governa os apetites, a cidade pode refletir a harmonia interior de seus cidaddos. Para tanto,

remeto o leitor as palavras do filésofo, que diz que o justo:

[...] ndo permite que nenhum elemento de si mesmo cumpra a fungdo de um outro
elemento nem que os distintos elementos na sua alma produzam uma reciproca
intromissao. Ele é capaz de regular bem o que verdadeiramente lhe € proprio e governa
a si mesmo; instaura a ordem em si mesmo, € seu proprio amigo ¢ harmoniza os trés
elementos [de sua alma]. [...] Une esses elementos e quaisquer outros que possam
haver entre eles, ¢ da multiplicidade que ele era se faz unidade, moderado e
harmonioso. E somente entdo volta-se para a acdo. E quando realiza qualquer coisa,
seja a aquisi¢do de riqueza, o cuidado de seu corpo, a pratica politica, seja os negdcios
particulares — em tudo isso cré que a agdo justa e honrada € a que preserva essa
harmonia interna e que ajuda a conquistd-la, assim a nomeando, e tem na conta de
sébio o conhecimento que preside tais acdes. E a acredita que a acdo que destroi essa
harmonia ¢ a injusti¢a, nomeando-a assim, tendo na conta de ignoréncia a crenca que
preside tal acdo (Platdo, Rep., Liv. IV, 443d — e, grifo proprio).

138 No capitulo um, a maiéutica é inserida no niicleo argumentativo como elemento importante (dentre outros
pontuados) para a compreensdo da formagao orientada pelo ideal de areté (exceléncia) no pensamento socratico,
destacando-se como recurso logico de despertar o conhecimento latente por meio do didlogo e da autodescoberta
racional.
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Assim, a formagdo, em todos os seus aspectos, €tico, moral e politico, ndo deve ser
compreendida como um processo apenas particular de cada um, mas como um caminho pelo
qual o desenvolvimento das pessoas se entrelaca com a responsabilidade para com o todo. E,
para este ponto, cabe esclarecer que, no pensamento que constitui a for¢a motriz dos argumentos
dissertativos aqui evidenciados, o cosmo — o todo, o Uno — ¢ um elemento crucial para a
compreensdo do que buscamos descortinar.

Em Platdo, o cosmo, nesse momento, enquanto totalidade, manifesta-se concretamente
nas poleis. O homem, por sua vez, ¢ concebido como um microcosmo, um reflexo em escala
reduzida da ordem maior. Esse microcosmo relaciona-se com o todo por meio de forcas
atrativas e repulsivas, conforme o grau de simetria ou ruptura que suas virtudes, ou a falta delas,
podem promover no todo. Em outros termos, a justa propor¢do ou desmedida no homem
repercute diretamente na estrutura politica e no equilibrio da cidade, bem como em sua
liberdade ou oposto.

Necessariamente, este argumento retoma o nucleo do pensamento socratico-platdonico
discutido no primeiro capitulo, em que Socrates estabelece uma analogia entre a justica e a
saude, e entre a injustica e a doenga do corpo. Em ambas as esferas (fisica e animica) o
equilibrio ¢ alcancado quando cada parte cumpre sua fungdo propria, sob a direcdo da razdo. A
alma justa ¢, portanto, aquela que se encontra em equilibrio interior, em que o /ogos governa e
as demais faculdades obedecem conforme sua natureza. Nessa correspondéncia entre corpo €
alma, Platdo compreende que a enfermidade ética e moral tem origem na desordem interna,
quando o principio inferior pretende dominar o superior. Jaeger (2013, p. 946) interpreta essa

passagem com acuidade, ao afirmar que:

A causa reside na perturbacdo daquele equilibrio harmonico entre as trés partes da
alma, no qual consiste, segundo ele, a justiga, “saude” da alma. Platdo, ao voltar a
apresentar na sua ultima tese a imagem das trés partes da alma, da a impressdo de
pretender incutir especialmente no leitor a consciéncia de que o fendomeno da
timocracia espartana, meramente politico na aparéncia, tem as raizes no processo
patologico interno que se gera na alma do homem. Tal como a definiam os médicos
gregos, a saude consiste em evitar cuidadosamente o império monarquico de um so6
dos fatores fisicos que a integram. Platdo ndo seguiu esse critério porque ele ndo o
teria levado a sua “constituicao perfeita”. A esséncia da saude, mesmo a fisica, ndo
reside para ele negativamente na auséncia e predominio de uma determinada parte,
mas positivamente na simetria das partes, que ele considera perfeitamente compativel
com um predominio do melhor sobre o pior. Do seu ponto de vista, o império do
melhor, isto ¢, da razdo, € o regime natural da alma. Sendo assim, a enfermidade tem
raizes no predominio das partes ou de uma das partes da alma que por natureza nao
estdo destinadas a mandar, mas sim a obedecer.
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Isso quer dizer que, em tultima instancia, como a saude corporal depende da harmonia
dos orgdos e de seu funcionamento conforme a natureza, a saude da alma depende da justa
ordenacao de suas partes. A formagao, nesse sentido, € o exercicio continuo de cura da psyche,
no sentido de um processo formativo no qual a razao assume o papel de principio moderador e

médico do espirito. E o proprio Socrates quem define essa correspondéncia:

Portanto, eu disse, ndo ¢ produzir justi¢a organizar os elementos da alma numa relagao
natural de controle, um pelo outro, enquanto produzir injusti¢a ¢ estabelecer uma
relagio de governar e ser governado contréaria & natureza. E precisamente isso. [Nesse
quadro] a virtude se afigura como sendo uma espécie de saude, nobreza e boa
condi¢do da alma, ao passo que o vicio, doenga, vileza e debilidade (Platdo, Rep., Liv.
IV, 444d —e).

Com efeito, essa interconexao entre formacao e liberdade constitui o eixo desse capitulo.
A liberdade, aqui, ndo se confunde apenas com a possibilidade de agir, mas com a disposi¢ao
ordenada da alma que permite ao homem agir segundo o Bem. Trata-se, pois, de assegurar que
a inteleccdo produzida (o saber que forma) tenha ndo apenas validade logica, mas eficacia
pratica, favorecendo o florescimento da virtude tanto no homem, em sua dimensdo interior,
quanto na polis, enquanto um todo.

Sem duvida, a importancia que Platdo atribui a formagdo esta intrinsecamente ligada a
busca de paradigmas que conciliem o inteligivel e o sensivel. A educagdo, em sua concepcao,
deve preparar o homem para participar da ordem do cosmos politico, tornando-se um reflexo
harmonioso do Bem. Nessa direcao, ele reconhece, assim como os lacedemodnios'*®, o valor de
uma formacgao disciplinar desde a infincia, que nao se limita a instrugdo utilitarista, mas visa
formar o carater e ordenar a alma conforme a virtude. Para ambos, a educagao ¢ mais essencial
que as proprias leis, pois a verdadeira estabilidade de uma pdlis ndo depende da coergao
juridica, mas da formacao ética de seus cidadaos.

Essa concepg¢do, que o filosofo observa em Lacedemonia, sugere que um governo sabio
vé na formagdo o instrumento mais eficaz para preservar sua instituicdo e sua cultura,
protegendo-as da decadéncia moral que ameaga outras cidades. Em sintese, quando a formagao
atua desde cedo e com retiddo, a necessidade de leis e magistrados torna-se secundaria, pois o
homem formado pelo aguilhdo da razdo ¢, por natureza, capaz de governar-se a si mesmo.

Como vimos, segundo Platdo, a polis ideal s6 pode ser formada por pessoas excelentes,

e a criacao desta cidade depende diretamente da exceléncia de seus cidadaos. O arquétipo ético-

139 Os lacedemdnios eram os habitantes da Lacedemonia, também conhecida como Laconia ou Esparta (nome
latino), na Hélade. Eles ficaram conhecidos por seus habitos severos e disciplina militar.
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moral de perfei¢do humana estd fundamentado no conceito universal de virtude que emana do
plano inteligivel. Para explicitar, o homem justo ¢ aquele que personifica a justica como um
conceito a partir do paradigma perfeito (Plano das Ideias). Entdo, ao compreendermos o que €
justica, percebemos que o ser integro nao ¢ diferente dela; assim, nos satisfaz aproximar-nos
cada vez mais desse ideal (Platdo, Rep., Liv. V, 472¢).

J& esclarecemos anteriormente, conforme a dialética socratica, que a virtude ndao pode
ser ensinada no sentido técnico de uma transmissao de conteudos, pois ela ¢ inerente a alma e,
em sua origem, participa do divino. Socrates, ao afirmar que a virtude ¢ um dom dos deuses,
ndo recorre a um argumento “teolodgico”, mas metaforico, para destacar seu carater inato e
interior. Nesse aspecto, a virtude nasce da propria estrutura da alma e ndo de fatores externos.
Contudo, como ja discutido no primeiro capitulo, essa interioridade ndo implica passividade. A
virtude, enquanto disposi¢do natural, exige cultivo e orientacdo. Platdo, ao descrever a alma
tripartida, identifica na “parte que aprende” a poténcia formativa, que torna o homem um ser
inacabado, em devir ad infinitum, cuja realizagdo depende do exercicio constante da razao e da
educacao.

Nessa perspectiva, a formacdo ndo ¢ um processo sobrenatural, mas uma atividade
imanente a natureza humana, a atualizagdo daquilo que ja estd em poténcia na psyché. Como
esclarecem Coélho e Guimaraes (2012), ao contrario dos demais seres vivos, o homem “ndo
nasce pronto”, € um ser que precisa ser formado para que a razdo e a liberdade possam
desabrochar. A educacdo, portanto, ndo cria a virtude, mas desperta e conduz suas
potencialidades latentes, permitindo que o ser humano se reconheca como participante do Bem
e, por conseguinte, como livre em sua esséncia.

A formacao, portanto, no pensamento socratico-platonico, ¢ condi¢cdo essencial para
libertar o homem do jugo de seus grilhdes, subtrair sua alma do gladio da ignorancia, fomentar
suas potencialidades e conduzi-la rumo a sabedoria e a liberdade em realidade. Trata-se de uma
tarefa que exige racionalizacdo, disciplina e orientagdo filosofica para que a disposi¢do dos
homens se harmonize com seus respectivos papéis na polis.

Tal aplicag@o de energia ndo ¢ fruto do acaso nem de uma dadiva divina. Diferentemente
do que sustentam certas tradigdes miticas, nas quais o saber e a virtude sdo obtidos como favores

divinos, em troca de rituais e oferendas (as hecatombes)'®’, na filosofia socratico-platonica a

140 As hecatombes (hekatémbe — éxaréufn) eram sacrificios rituais coletivos oferecidos aos deuses, consistindo,
originalmente, na imolag¢ao de cem bois ou outros animais. Representavam, na religiosidade homérica, uma forma
de comunicagdo e apaziguamento com o divino, em que os homens buscavam obter favores, protecao ou sabedoria.
Platao rompe com essa logica de troca, ao deslocar a aquisi¢cdo do saber do ambito teogonico para o exercicio
racional da alma.
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formagao ndo se realiza por meio de escambos entre homens e deuses. Nesse paradigma,
abandona-se a invocagao das Musas como mediadoras do pensamento e, em seu lugar, afirma-
se a confiang¢a na faculdade racional como via legitima de acesso ao conhecimento. O processo
formativo, portanto, ndo se funda em concessdes miticas, mas na propria capacidade humana
de pensar, indagar e discernir, cujo fruto ¢ o bom senso e a sabedoria, marcas da alma que se
eleva pela razdo em direcao ao inteligivel.

A Paideia socratico-platonica rejeita a nogao de um “milagre pedagogico”. Na filosofia
de Platdo, o divino e o Bem nao sdo personificados nem acessiveis por mediagdo religiosa ou
por uma subita iluminagdo emocional. Sdo Ideias (realidades inteligiveis), objetivas e
impessoais, que devem ser alcangadas pelo trabalho interior da alma, guiada pela razdo. Assim,
aquilo que muitos chamam de “milagre”, isto ¢, a stibita transformag¢ao do ignorante em alguém
que conhece, perde o sentido, pois, para o pensamento socratico-platonico, nao ha salto magico
no caminho formativo.

A areté ¢é o resultado de um lento processo qualitativo de gestacdo; um parto da alma,
que exige método, esfor¢o, orientagdo e disposi¢do interior para ascender ao conhecimento. A
crenga em uma formagao subita e sem causa racional desvirtua, portanto, a natureza da filosofia
enquanto perspectiva educativa. Afinal, aquilo que se apresenta como milagre carece de sentido
racional, e tudo aquilo que carece de razao, esta distante da formagdo em exceléncia'*!.

Para enfatizar a importancia da formacao como ato libertador, talvez, neste ponto, nosso
aparato linguistico, demasiadamente vinculado ao dominio do sensivel, ndo seja suficiente para
argumentar com precisao sobre aquilo que ultrapassa os limites da experiéncia empirica. Por
1sso, recorremos a Alegoria da Caverna, cuja densidade ultrapassa a perspectiva fisica,
instaurando um compromisso dialético com a esséncia do gnosis, isto €, com o conhecimento
em seu sentido mais elevado. Com efeito, ousamos afirmar que nenhuma palavra posterior, nem
mesmo as nossas, por mais bem-intencionadas e cuidadosamente elaboradas, ¢ capaz de
exprimir em plenitude a profundidade ontologica e epistemologica que essa narrativa encerra.
Como observa Reale (2022), a Alegoria da Caverna constitui o momento em que Platdo se
revela por inteiro, condensando seu sistema filosofico na imagem simbolica da ascensdo da
alma rumo ao Bem.

E precisamente nesse ponto que a analise simbdlica adquire valor hermenéutico. Sem
deslocar o eixo filosofico da presente reflexao, podemos adicionar, com fito de reconhecimento,

a luz de Jung (2008), que os mitos e alegorias funcionam como chaves simbolicas da mente

141 Alusdo a comédia de Aleksandr Griboiédov (1825), A desgraca de ter inteligéncia, em que FAmussov exclama
em uma passagem: “Onde ha milagre, falta sentido”. Versdo traduzida por Polyana de Almeida Ramos (2010).
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humana, instrumentos de mediago entre o visivel e o invisivel, entre o racional e o arquetipico.

Como escreve o autor:

O individuo é a realidade tnica. Quanto mais nos afastamos dele para nos
aproximarmos de ideias abstratas sobre o homo sapiens mais probabilidades temos de
erro. Nesta época de convulsdes sociais e mudangas drasticas € importante sabermos
mais a respeito do ser humano, pois muito depende das suas qualidades mentais e
morais. Para observarmos as coisas na sua justa perspectiva precisamos, porém,
entender tanto o passado do homem quanto o seu presente. Dai a importancia essencial
de compreendermos mitos e simbolos (Jung, 2008, p. 58).

Por isso, caro leitor, pedimos desde ja desculpas se nos estendermos na citagao a seguir.

Contudo, ndo interpretem tal escolha como um esfor¢o malbaratado; uma vez que, torna-se

essencial dar voz as palavras do filosofo, permitindo que elas se expressem por si mesmas, uma

vez que nossas palavras seriam incompativeis com abissal sabedoria. Que, ao fecharmos os

olhos, a poesia de suas palavras se transforme em significados significantes, indo além de textos

impressos em tela ou papel, para serem guarnecidas e bordada a ouro no &mago de nossas almas.

Sem mais delongas, passamos a palavra a Socrates:

Imagina seres humanos habitando uma espécie de caverna subterranea, com uma
longa entrada acima aberta para a luz e tdo larga como a propria caverna. Estdo ali
desde a infincia, imobilizados no mesmo lugar, com as pernas e pescogos sob
grilhdes, unicamente capazes de ver a frente, seus grilhdes os impedindo de virar suas
cabecas. Imagina também a luz de uma fogueira acesa a certa distdncia num ponto
superior e atras deles, e entre a fogueira e os prisioneiros uma vereda acima. Imagina
que foi construido ao longo dessa vereda um muro baixo, como o anteparo diante de
manipuladores de marionetes acima do qual eles as exibem. Entdo também vé que ao
longo do muro pessoas carregam todo tipo de artefatos que sdo erguidos acima do
nivel do muro: estatuas de seres humanos e de outros animais, confeccionados de
pedra, madeira e todo material. E, como seria de supor, alguns desses carregadores
conversam, ao passo que outros estdo calados. [...] Sdo semelhantes a nds. Supoes, em
primeiro lugar, que esses individuos veem alguma coisa de si mesmos e entre si além
das sombras que a fogueira projeta sobre o muro a frente deles? E como poderiam, se
sdo forcados a manter suas cabegas imoveis através da vida [Glauco responde]. [...]
Por conseguinte, os prisioneiros acreditam cabalmente que o real ndo seria nada mais
sendo as sombras desses artefatos. [...] Considera, entdo, de que carater seria a
libertacdo dessas correntes ¢ a cura dessa insensatez se algo naturalmente assim
acontecesse: quando um deles fosse libertado e subitamente obrigado a se levantar,
virar o pescogo, caminhar e erguendo o olhar — fitar a luz [...] O que achas que ele
diria se lhe fosse dito que o que viras antes era tudo uma tolice, mas que agora, estando
ele mais proximo da realidade e voltado para as coisas mais reais [...] A regido
revelada deveria ser comparada & morada, que ¢ a prisdo [a caverna]. [...] E se
considerares a subida e a contemplagio das coisas acima como a ascens@o da alma a
regido inteligivel [...] De qualquer modo, o que a mim se mostra ¢ que no dominio do
cognoscivel, a ideia do bem ¢ a ultima coisa a ser vista, sendo atingida somente com
dificuldade; entretanto, uma vez que alguém a tenha contemplado, serd imperioso
concluir que € a causa de tudo que ¢ correto e belo em quaisquer coisas, produzindo a
luz e a sua fonte na regido visivel e na regido inteligivel comandando e gerando
verdade e entendimento, de sorte que todos que se predispdem a agir com sensatez
privada ou publicamente t€m dela percep¢ao (Platdo, Rep., Liv. VII, 514a — 517d,
comentarios em colchetes proprios).
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O que mais pode ser dito apds essas palavras, que, embora ndo componham um texto
longo, encerram tamanha densidade de sentido? Resta-nos, talvez, o esfor¢o dos comentadores
— este mesmo que agora empreendemos —, em sua tentativa de tartamudear interpretagdes, por
meio de novas formulagdes, aquilo que os classicos ja disseram de modo essencial. A verdadeira
novidade, neste horizonte, consiste em retomar o que ¢ permanente: 0 pensamento socratico-
platénico na raiz do helenismo'. E sob essa perspectiva — devemos reafirmar — que esta
dissertacao se estrutura, como um exercicio ensaistico-filos6fico que busca em Socrates e
Platdo o fundamento e o ponto de retorno.

Assim, o recurso ao esquema a seguir nao tem fun¢ao apenas ilustrativa, mas filosofica.
Pretende-se oferecer uma visualizagdo das relagdes simbolicas da Alegoria da Caverna,
permitindo compreender, em linguagem imagética, o movimento dialético da alma, da
ignorancia a iluminagdo (realidade), tal como concebido por Platdo. Trata-se, portanto, de uma
tentativa de traduzir, por meio de uma forma visivel, o itinerario do conhecimento rumo ao

inteligivel, sem reduzir sua complexidade conceitual:

142 Por “helenismo” podemos entender tanto um periodo histérico quanto uma influéncia cultural predominante.
Temporalmente, refere-se a era que se seguiu as conquistas de Alexandre, o Grande, quando a cultura helénica se
expandiu do Ocidente ao Oriente, integrando uma vasta area que ia da Grécia ao Egito e a india. Culturalmente, o
helenismo marcou a disseminagdo da lingua grega e de valores filosoficos, artisticos e cientificos, que se tornaram
dominantes nas regides conquistadas. Mesmo com o ascenso politico de Roma a partir do século I AEC., a cultura
grega permaneceu profundamente enraizada. Os romanos, ainda que governassem politicamente, foram uma
provincia grega, com efeito, assimilaram e difundiram amplamente o legado helénico. Essa fusdo permitiu que as
ideias helénicas continuassem a fazer parte dos territérios sob dominio romano, sendo paradigma do pensamento
para as institui¢des de um mundo em transformagéo.
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Figura 5: Fluxograma baseado na alegoria da Caverna.
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Fonte: Autor, baseado em Platdo; Livro VII de 4 Repiiblica. Criado por meio do recurso Mindmap'43

Platao utiliza a metafora da caverna para explicar o processo formativo, que se
configura, em género e grau, como um movimento de libertacdo do ser em relagdo ao mundo
das aparéncias. A narrativa descreve prisioneiros que nasceram € cresceram acorrentados em
uma caverna, podendo ver apenas sombras projetadas na parede a sua frente. Sombras que, para
eles, representam tudo o que existe, uma versao ilusdria e distorcida da realidade.

Quando um desses prisioneiros ¢ libertado (figura que simboliza Socrates), o fildsofo e
o homem mais justos que busca a verdade, conforme Platdo (Cart. VII), ele ascende
gradualmente a luz, num percurso penoso que representa a educacdo da alma e a transi¢cdo do
sensivel ao inteligivel. As correntes, portanto, ndo dizem sobre obstaculos fisicos, mas grilhdes

morais e cognitivos: a ignorancia, as crengas infundadas e os preconceitos que mantém a alma

143 Mindmap é uma plataforma destinada a criagdo de mapas mentais, fluxogramas e listas. Disponivel em:
https://app.mindmup.com/map/_free/2025/06/df23eca03{5¢11{0b09{29342ff4bee.
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voltada ao devir e impedem sua contemplagdo do ser. A libertagdo consiste, assim, em um
processo de conversao interior, a metanoia (uetavora) da alma, que exige esforgo, orientagdo e
desejo de conhecer.

Essa ascensao culmina em um estado cognoscente, isto €, no conhecimento em sua
forma mais elevada, capaz de apreender a esséncia das coisas. Pois, o proprio termo, metdnoia,
“mudanga da mente”, descreve uma transformacgao profunda na forma de pensar, que pode levar
a uma mudanca de perspectiva de vida. E nesse ponto que Platio associa o aprendizado ao
despertar do olhar interior, a purificacao da psyché e ao direcionamento do pensamento ao Bem.

Ele afirma:

[...] se uma natureza desse tipo houvesse sido forjada, trabalhada continuamente desde
a infancia e libertada, por assim dizer, dos pesos de chumbo da afinidade com [a
geracao e] o devir, que a ela foram vinculados pela glutonice, a avidez e os demais
prazeres similares e que levam a visdo da alma para baixo; se, sendo libertada de tudo
isso, experimentasse uma conversdo para que contemplasse as coisas verdadeiras.
[Entdo, cabe a formacdo] compelir as melhores naturezas a alcangar o conhecimento
que, conforme afirmamos antes, é 0 mais importante, a saber, empreender a ascenso
e ter a visdo do bem (Platdo, Rep., Liv. VII, 519b — 519d, comentarios em colchetes
proprios).

Quando comparamos o cosmo humano, tanto em sua dimensao abstrata (a mente) quanto
em sua manifesta¢do concreta, as sombras fugazes e fragmentadas de sentido, somos remetidos
areflexao ja colocada no primeiro capitulo: a metafora do “sonho licido” do escravo de Ménon,
frente a demonstracdo do conhecimento como matéria prima do ser explicado por Socrates.
Essa imagem délfica representa o processo de epifania promovido pelo método socratico, que
nos conduz a um retorno para nds mesmos, apenas para nos revelar, paradoxalmente, que ainda
nao somos verdadeiramente quem pensamos ser.

Somos, por assim dizer, titeres no teatro da existéncia. Na verdade, estamos
adormecidos, sonhando com o que julgamos ser a realidade, enquanto permanecemos entretidos
com suas aparéncias. Por conseguinte, talvez o poeta ndo estivesse errado ao afirmar, que somos
feitos da mesma substancia de que sdo feitos os sonhos, € nossa passageira vida esta envolta no
véu onirico'*. E para os nossos dias, ndo ¢ diferente, pois no solo deste argumento, os homens
de hoje sdo igualmente prisioneiros na ilusdo, brincando de realidade, numa fenda funda e
umbrosa; e o Bem mais sublime e luminoso, por sua vez, parece tornar-se cada vez mais distante

de nos.

144 Alusdo a William Shakespeare, Hamlet.
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Contudo, essa jornada odisseica rumo a libertagao ¢ concebida como uma possibilidade
de transformag¢do no mundo sensivel, politico e, portanto, factual. Platdo, ao considerar a
viabilidade dessa mudanga, fundamenta suas obras e relatos na esperanca de que a forma
inefavel do mundo inteligivel sirva como alvo a ser alcangado. Assim, o fildsofo mira no cosmo
perfeito, ndo para criar seres perfeitos, mas para formar seres melhores, cujo paradigma os
direcionam para serem capazes de conviver em equilibrio, como seres homoioi.

A formacao, nesse contexto, pode ser comparada ao tropismo'# de certas plantas, que
buscam a luz do sol (toy helioy phés — o0 niiov pdg), do leste ao oeste, em um movimento que

promove o crescimento do caule. O esquema abaixo sintetiza esse conceito:

Figura 6: Trajetoria da ascensdo da alma nos planos hierdarquicos do ser e do conhecimento — a Ideia do Bem
no pensamento socrdtico-platonico.
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Fonte: Autor, baseado nos conceitos das obras: A Republica; Fedro; Fédon; Timeu; Teeteto; Parménides. Criado
por meio dos elementos de forma e graficos do proprio word.

145 O termo tropismo (do grego tropé, “voltar-se para”, “movimento em diregfio a”) ¢ utilizado aqui em sentido
metaforico para descrever a inclinagdo natural da alma rumo ao Bem (agathon). Em biologia, o tropismo designa
o movimento orientado de organismos ou de partes deles, como o caule das plantas, em resposta a estimulos
externos, como a luz. Analogamente, no pensamento socratico-platonico, a psyché manifesta um impulso interior
que a faz tender ao inteligivel, reagindo a presenca do Bem como principio ordenador. Trata-se, portanto, de uma
aproximagdo ilustrativa e nao bioldgica, cujo proposito ¢ tornar visivel a dindmica ascensional da alma, em
conformidade com o simbolismo formativo e ontoldgico proposto por Platdo.
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A primeira assercdo a ser mencionada, com relagdo ao esquema acima, ¢ que, no
pensamento socratico-platonico, a formagdo ndo se encerra em uma fronteira limitrofe. Ela
transcende o sensivel e almeja a ascensao rumo ao inteligivel, a morada do principio primeiro,
0 Uno, o Bem supremo (agathon — dyafov) e a intelecg¢ao pura (ndesis — vonoig). Platao concebe
os planos do ser em correspondéncia direta com os planos do conhecimento, dispostos
hierarquicamente em niveis qualitativos de aperfeicoamento do intelecto e da alma, espelhando
a trajetoria de ascensao do ser em devir.

Esse percurso, representado no esquema, parte das formas inferiores de apreensao
sensivel, desdobrados em: imagina¢do (eikasia — eixaoia), crenga (pistis — wiotig) € opinido
(doxa — 00¢a), niveis que correspondem as sombras e aparéncias do mundo visivel (kosmos
aisthéton — koouov aicOntov). Nessa regido, a alma encontra-se ainda prisioneira das ilusdes,
das paixdes e da desmedida (hybris — 6fpig), incapaz de distinguir o verdadeiro do aparente. O
progresso espiritual e cognitivo depende, portanto, de uma paulatina libertagao desses grilhdes,
até alcancar o dominio da razdo e da inteligéncia pura e sensata.

Esse movimento ¢ simbolicamente comparavel ao tropismo de certas plantas, que,
mesmo enraizadas no solo, voltam-se por natureza para a luz. Assim como o caule que busca o
sol, a alma, dotada de movimento proprio, tende naturalmente para o alto, ou seja, para o bem,
o belo e o justo, contanto que encontre as condigdes formativas adequadas para esse
florescimento. E nesse sentido que o tropismo é tomado como metafora visual do impulso
animico ascensional, que traduz, no plano bioldgico, aquilo que Platdo concebe como o
movimento interior da psyché rumo ao seu principio inteligivel.

O desenvolvimento da epistéme (émiotiun), nesse contexto, marca a superacao dos
niveis inferiores do conhecimento. Platdo a divide em didnoia (razdo discursiva ou matematica)
e noesis (intelecto puro, contemplagdo direta das Ideias). A primeira opera por mediagdes
racionais; a segunda, por intelec¢do intelectual. A noesis representa, portanto, a faculdade mais
elevada do espirito filosofico, reservada a contemplagdo da Ideia do Bem, principio supremo
que ilumina todas as demais verdades.

No 4pice dessa escala hierarquica, a Justica (Diké — Aikn) manifesta-se como o reflexo
ético do equilibrio interior da alma racional, que governa as partes colérica e apetitiva. Esse
equilibrio interior espelha, no plano politico, a constitui¢ao de uma polis justa e ordenada, em
que cada cidadao realiza, com exceléncia (areté — dpetn), a fungao que lhe € propria. Assim, o
processo formativo, no horizonte platdnico, ¢ simultaneamente ascensional e harmonizador: ele
busca restaurar, na alma e na cidade, a medida justa que reflete a ordem do cosmos do

Demiurgo.
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Esse ideal de ascensdo ¢ expressamente comparado por Platdo ao movimento solar,

simbolo do Bem que sustenta e vivifica todas as coisas:

E a isso devo acrescentar, como coroamento, que, por cadeia de ouro, Homero nada
mais quer dizer que o sol, e que deixa claro que, enquanto a esfera celeste estiver
movendo-se, ¢ também o sol, todas as coisas sdo ¢ se preservam, tanto entre os deuses
quanto entre os homens, mas que, se isso parasse, como que acorrentado, todas as
coisas se destruiriam e tudo ficaria, como se diz, de baixo para cima? (Platdo, Teet.,
153d).

No solo do argumento socratico-platonico, encontramos entendimento em Socrates, que
todo ser humano, por sua condi¢ao imperfeita e inacabada, necessita do movimento filoséfico,
a “poténcia de agir” (Platdo, Teet., 156a). A formagao, que conduz a aporia das questdes deste
mundo, exige pensar e conhecer como uma acdo consciente. A inércia de alguém, por outro
lado, € vista como uma forma de repouso que atrofia e destr6i a alma, deixando-a mergulhada
na escuriddo, avessa as musas'* (cego e surdo a razdo). Em contraste, o movimento filosofico
preserva e fortalece a alma, permitindo que ela avance. E o primeiro passo nesse processo ¢ a
saida da caverna, marcada pelo reconhecimento do “sei que nada sei”, ou seja, a aceitacdo de
nossa hereditaria ignorancia.

Nesses termos, se a alegoria descreve a libertacao dentro de um simbolismo adequado,
como um processo de autolibertacao lento e doloroso (Platdo, Rep., Liv. VII, 517b), a passagem
da ignorancia — do desconhecido (agnosia — ayvwoia) ao conhecimento (gndsis — yvéoic) sd
pode ser tragada pelo proprio ser, com a ajuda de um guia, um orientador para o direcionamento
da visao da alma, intrinseca a cada humano. Decerto, Socrates e Platao nao hesitam em defender
a ideia de que o conhecimento ¢ sindnimo de liberdade. Sécrates, que foi morto por defender
suas ideias, seu senso de justica, e livre controle de suas proprias agdes, expressava
constantemente a nocao de que a existéncia material ¢ uma ilusdo, o corpo € o sepulcro, e que
libertar-se dessas correntes, liberando a alma, ¢ a verdadeira liberdade. Essa tese, é reforcada
por Reale, dizendo que ap0s ser libertado “[...] das cadeias, Socrates exprime as teses segundo

as quais o filésofo deseja morrer para alcangar a verdadeira vida, liberta do corpo. Além disso,

146 Para este ponto, recorre-se ao uso da metifora das musas como recurso hermenéutico, puramente estilistico e
associativo. Na tradi¢cdo mitica helénica, as musas eram invocadas no inicio dos poemas épicos como mediadoras
entre 0 mundo humano e o divino, pois se acreditava que o conhecimento com validade, sobretudo o saber
teogdnico, ou das origens, dos destinos e da ordem do cosmos, era prerrogativa exclusiva dos deuses. Assim, a
invocacao das musas representava, principalmente no periodo arcaico, um gesto de humildade epistémica e de
busca por inspiracao transcendental, indicando que o saber ndo era uma produc¢do autonoma do sujeito, mas algo
revelado por instancias superiores.
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demonstra que a verdadeira virtude ¢ aquela que o fildsofo atinge mediante o puro saber” (2022,
p. 67).

Socrates, que aceitou o calice da morte com resignacdo, demonstra seu
comprometimento com suas convicgdes como um homem de mente independente. Sua vida e
morte solidificam seu legado intelectual. Sua condenacdo ndo destruiu suas ideias, mas
fortaleceu seu compromisso inabalavel com a sua propria liberdade, pois ser verdadeiramente
livre e feliz est4 intrinsecamente ligado ao amor pela sabedoria. O tltimo ensinamento que nos
deixou € que o maior bem do homem ¢ raciocinar sobre a areté pelo olhar da duvida e da
dialética, e ndo de forma especulativa. A partir da inquietacdo, o homem deve buscar
(re)conhecer maieuticamente sua esséncia e de tudo o que o cerca e, como fruto desse processo,
examinar seus resultados duas ou trés vezes mais (Platao, Gor., 499a). Para, entdo, a partir desse
movimento (kineésis), idealizar o melhor para o todo, sem jamais individualizar ou fragmentar
a ideia do comum.

Implica, entdo, que o homem deve superar a propria estreiteza de seu pensamento.
Campbell (1861) aponta que ¢ um esfor¢co consciente e deliberado, para atravessar o véu da
condi¢do humana, da qual a maioria ¢ escrava de suas crengas baseadas nos sentidos, em vez
de usar a razdo. Além disso, ¢ necessario esforgo para transpor os enganos das percepgoes
primarias e alcancar um saber cada vez mais intelectual e racional, afastando-se do mundo
enganoso material e corpéreo. Razao pela qual, Socrates diz ter medo de que sua alma fique
cega “[...] olhando as coisas apenas com os olhos [...] por isso considerei dever refugiar-me nos
raciocinios e neles considerar a verdade das coisas” (Platdo, Féd., 99d).

Nesta tese, o corpo € visto como uma prisdo, pois sua matéria ¢ imperfeita, refletindo
apenas uma imagem turva de um ideal perfeito, sempre contaminada pelas sombras da
“caverna”, onde ndo ha brilho e as imagens sdo obscuras (Platdo, Fed., 250b). Se a ascensao da
alma representa a liberdade, ¢ porque ela transcende essas sombras.

Essa libertacdo, porém, ndo ocorre de modo espontaneo; requer um processo formativo
que reconduza a alma ao principio primeiro. Em Platdo, a formagdo € uma arte que necessita de
um orientador para a visdo (o filosofo-educador), pois o olhar da alma, habituado as trevas do
sensivel, deve ser gradualmente acostumado a luz do inteligivel. O proprio filésofo compara
essa capacidade a um olho que ndo pode ser direcionado da escuriddo para a luz sem que o
corpo inteiro também se mova. Assim, para alcancar a verdadeira contemplagdo do ser e do
Bem supremo, ¢ necessario que a alma inteira passe por uma transformagao integral. Sob esse

ponto de vista, conclui que:
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[...] disso poderia haver uma arte, ou seja, desse giro, e como pode a alma mais facil
e eficientemente ser levada a realiza-lo. Nao ¢ a arte de introduzir visdo na alma. Tem-
se como certo que a visao ja esta presente na alma, mas esta ndo a dirige corretamente
e ndo arroja o seu olhar para onde deveria (Platdo, Rep., Liv. VII, 518d).

A arte de guiar a visdo e redireciona-la ¢ atribuida, em Platdo, a uma figura analoga
aquilo que hoje reconhecemos como o mestre, aquele que instrui pela presenga e orienta o olhar
da alma para além do sensivel. Esses orientadores (epistates — émiotaryg), t€m a fungdo de
direcionar a aptiddo natural da alma para aprender e alcancar o inteligir das verdadeiras coisas.
A tarefa do epistates €, portanto, conduzir o discipulo no percurso ascensional da Paideia, em
que o ver ¢ também um exercicio de conversao interior.

Platao explica, contudo, que a virtude nao pode ser ensinada diretamente, na medida que
— como ja dissemos anteriormente — o conhecimento das Ideias superiores, ndo se comunica
como os demais saberes, como a aritmética, a geometria ou a harmonia. O saber filosofico,
transcendente por natureza, ndo se transmite integralmente por meio de discursos frageis nem
pode ser fixado em escritos. Ele exige comunhao, convivéncia e participacao viva na alma do
outro. E nesse sentido que o filosofo afirma, na Carta VII (341c), nada haver escrito sobre tais
assuntos, pois o que ha de mais elevado deve ser gravado no tilamo'¥’ da alma, mediante a
presenga formativa que une mestre e discipulo.

Assim, o orientador assume uma tarefa herculea; ser, como Hermes, o mensageiro das
Ideias maiores, o Belo (kalon — kalov), o Justo (dikai-on — dikaio) e o Bem (agathon — éyaov).
Cabe-lhe traduzir o inteligivel em palavra viva, fecundar a alma pela andmnesis (dvépvnoic),
restituindo-lhe a memoéria do divino que nela habita. Pois, sem essa orientagdo e sem essa
mediacao dialodgica, dificilmente os seres humanos descobririam por si mesmos algo de
verdadeiramente significativo (Platdao, Rep. VII, 528c).

Porquanto, aqueles que permitem que sua visdo seja conduzida pelas piores artes e
orientagdes, € que convivem entre lobos, alimentam as partes da alma que ndo deveriam ser
nutridas, trilhando o caminho no declive do arquétipo tirano. Por conseguinte, sua natureza se
corrompe, seja por espontaneidade propria ou pela fraqueza que o fez seguir pessoas igndbeis,

e nada contra a natureza ¢ belo, diz Aristoteles (Pol., 1325b6).

147 No periodo arcaico, por volta do século VIII e inicio do VII AEC, as casas gregas possuiam um amplo aposento
com varias divisdes, sendo a principal o tdlamo, onde se guardavam bens valiosos. Essa referéncia sugere o
pensamento socratico-platonico, no que se refere que os bons ensinamentos devem ser preservados em um lugar
seguro, assim como a verdade, fruto de grande esfor¢o formativo, deve ser guardada na psyché, na mente. Vale
adicionar que a palavra tdlamo, atualmente, refere-se a estrutura cerebral que retransmite informagdes sensoriais
para o cortex, responsavel por interpreta-las e processa-las.
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Consequentemente, o homem que volta seu olhar para o oposto, “[...] rendendo-se ao
prazer, caminha como um quadriipede e se entrega a procriacdo desenfreada, familiarizando-se
com a desmedida, sem temor ou vergonha de buscar o prazer contra a natureza” (Platdo, Fed.,
250e — 251a). Nesse estado de bestialidade, a alma se distancia cada vez mais da contemplagao
das Formas verdadeiras, afogando-se nos desejos carnais e nas paixdes descontroladas. A busca
incessante pelo prazer imediato obscurece a visdo da verdadeira beleza e da virtude,
aprisionando o ser em um ciclo de satisfacdo momentanea e insatisfacdo perene. A razao,
outrora guia da alma, ¢ subjugada pelos instintos, ¢ a vida se resume a uma busca incansavel
por sensagdes efémeras, desprovida de propdsito ou significado mais elevado. O homem, assim
dominado pelas paixdes, torna-se escravo de seus proprios desejos, incapaz de ascender a esfera
da verdadeira felicidade e da sabedoria.

No pensamento socratico-platonico, a responsabilidade de orientar a visdo e,
consequentemente, o destino indireto da polis, deve ser confiada a homens de indole excelente
que estdo “[...] em condi¢des de compreender que ha de cada coisa um gé€nero e uma esséncia
em si e por si, mas deveria ser um homem ainda mais admiravel aquele que fosse capaz de
ensinar a outro todas essas coisas”, palavras de Parménides, com as quais Socrates concorda
(Platdo, Parm., 134e — 135d).

A saber, Platdo faz referéncia aos filosofos “legitimos” (gnesioys — yvnoiovg)'*, que,
embora poucos, sdo considerados por ele naturalmente dotados das qualidades necessarias para
o auténtico filosofar. E necessario, contudo, esclarecer o que Platdo quer dizer com isso: nem
todo aquele que manifesta curiosidade pelo conhecimento ¢, de fato, um filésofo. O desejo de
saber pode nascer tanto do espirito quanto da vaidade; pode ser sede de verdade, mas também
de prestigio.

De acordo com Russell (2001), para Platdo ¢ filésofo somente aquele que, tendo
ascendido a contemplagdo da realidade, e ndo mais das aparéncias, assume o dever (prudéncia
¢ética) de regressar a caverna e auxiliar os que nela permanecem. Aquele que viu com os olhos
da alma o que ¢, e ndo o que apenas parece ser, torna-se responsavel por conduzir os nao
iniciados, assim como aqueles cujo saber ainda ¢ incipiente ou cuja disposi¢ao filosofica se
encontre em grau menor. Cada ser, contudo, segundo sua propria natureza, possui a matéria-

prima que necessita ser educada e lapidada; essa condi¢do, porém, ndo anula a capacidade de

148 Frag. 535¢: “O erro atual, que — como antes asseverei — ¢ causa de a filosofia ndo gozar de estima, é que ela é
abordada por individuos que dela sdo indignos. Nao deveria ser permitido que bastardos empreendessem o seu
estudo, mas somente estudantes legitimos.” Cf. Platdo, Rep., Liv. VIL.



151

aprender das diversas instancias da alma, que, ainda que diversas em potencialidade,
permanecem aptas ao labor formativo.

Nesses termos, o fato de nem todos possuirem, por natureza, o pendor filoséfico ndo
significa que devam afastar-se do exercicio reflexivo e permanecer sob a (des)orientacdo da
ignorancia. Pelo contrario, a educacdo € o caminho universal da alma em direc¢do a luz, e todo
homem, independentemente de sua natureza, ¢ chamado a buscar o saber de modo que se torne
“0 mais sabio possivel” (Platdo, Gér., 282a). E justamente por isso que Platio nos fala da
filosofia como um dom divino, dada aos mortais para que nao se percam no labirinto da opinido.
“A filosofia”, escreve ele no Timeu, ¢ ““[...] dadiva dos deuses a raca dos mortais que jamais foi
superada e jamais serd” (Platdo, Tim., 47Db).

Entdo, fundamentado nos termos de Platdo, ousamos dizer que o filosofo ¢ aquele cuja
mente € livre, que conhece o mundo humano em suas multiplas instancias tal como ele €, sem
projetar sobre ele suas proprias expectativas. E aquele que, capaz de questionar, examinar e
idealizar o que € melhor para o comum. Trata-se, portanto, de quem apreende o que é em si,
isto ¢, quem exerce o inteligir do ser. Do contrario, permanece preso a opinido, ao que apenas
parece ser, sem jamais alcancar o que verdadeiramente é. Assim, a realizacdo do homem livre
depende de fatores — como ja foi dito demasiadamente — como a formacgdo, o cultivo das
virtudes, a justa medida e, sobretudo, a presenca de uma alma nutrida e guiada pela razdo, capaz
de evitar os enganos oriundos das aparéncias e dos juizos erroneos sobre as coisas.

Todavia, Platdo ndo € o unico pensador a sustentar tal perspectiva. Outros filésofos,
cada um a sua maneira, também partilham dessa visdo, a0 mesmo tempo em que expressam
reservas quanto aos riscos € as incertezas que envolvem perscrutar a esséncia da liberdade, o
que demonstra que o tema permanece central e desafiador em toda a tradi¢do filosofica. Nesse
ponto, caro leitor, retomamos o eixo central desta discussdo, o de compreender a liberdade, no
pensamento socratico-platonico, ndo como um privilégio, mas como um processo formativo e
ético que exige o dominio de si e a ordenacao da alma.

Nas concepcdes do pensamento filoséfico helénico, a liberdade sempre suscitou
controvérsias, especialmente pela tensdo entre sua dimensao politica e sua dimensao formativa
(n2o muito diferente de hoje). Dessa forma, a questdo pode ser analisada sob duas perspectivas.
A primeira, de origem sofistica, sustentava que basta pertencer a uma determinada pdlis para
ser considerado livre e digno de respeito, uma liberdade fundada na cidadania formal. Platao,
embora ndao negue essa no¢ao, ndo a considera suficiente para definir a liberdade humana, pois
ela se limita a condicdo exterior, a simples participa¢do no espaco publico e a capacidade de

deliberar segundo as leis.
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A segunda perspectiva, derivada da tradi¢do do “bem-nascido”, defendia que o filho de
um cidadao livre herdaria, por nascimento, o mesmo estatuto de liberdade, sendo, portanto,
potencialmente capaz de administrar a justica e participar da vida politica. Contudo, trata-se
apenas de uma liberdade fisica ou juridica, restrita a esfera civil dos homens livres, isto &,
daqueles autorizados a intervir nos assuntos publicos, excluindo mulheres, estrangeiros e
escravos. Para Platdo, essa concepcdo ¢ igualmente insuficiente, pois a real liberdade nao se
reduz ao direito de ir e vir nem a prerrogativa legal de falar na assembleia, mas exige
autodominio, discernimento e cultivo da alma racional.

Por conseguinte, a liberdade, no pensamento socratico-platonico, ndo ¢ um privilégio
de nascimento nem um produto da lei. Embora os regimes legais sejam necessarios para garantir
a ordem, o controle e a organizacdo dos cidaddos na pdlis, Platdo sustenta uma concepgao
universal de liberdade como resultado de um processo formativo que conduz o homem ao
autoconhecimento e a pratica da virtude. Somente aquele que governa a si mesmo, € nao apenas
os outros, pode ser, de fato, considerado livre, pois sua agdo ¢ orientada pela razao.

Portanto, convém lembrar que, para Platdo, ndo basta pertencer a uma comunidade ou
nascer de um cidadao livre para ser, de fato, reconhecido como alguém que detém a liberdade.
Ser livre ndo ¢ uma condicdo herdada, mas uma virtude formativa da alma, adquirida mediante
o exercicio do logos e da autodisciplina interior. Somente aquele que domina a si mesmo, que
conhece a estrutura politica, ética e moral que sustenta a vida nas pdleis, pode participar de
modo auténtico da esfera publica. Nesse sentido, a Paideia ¢ o instrumento pelo qual o homem
alcanga o conhecimento de si e compreende seu papel na ordem do mundo e da cidade. E ela
que torna o homem realmente livre, ndo pela origem, mas pela razao que governa.

Entretanto, ¢ necessario recordar, caro leitor, que liberdade e democracia, embora
muitas vezes confundidas, ndo sdo sinonimos. No periodo classico da Hélade, Atenas
experimentava sucessivas e instaveis alternancias de regime, oscilando entre oligarquia, tirania
e democracia. A democracia, em sua origem, se ergueu sob o signo da liberdade, pois, como
esclarece Platdo, “[...] ouves dizer-se de um Estado democratico que a liberdade € o que possui
de mais excelente” (Platdo, Rep., VIII, 562c). Todavia, e aqui reside a critica do filosofo:
quando a liberdade abandona a medida da razdo ldgica e se converte em licenciosidade, a
democracia degenera, por excesso de soltura, em tirania. O espaco publico passa a confundir o
“poder fazer tudo” com o “poder fazer o bem”, € o desejo sem freio na alma transforma-se em
norma. Como observa Jaeger (2013), o equivoco entre liberdade e arbitrariedade estd na raiz
dos mal-entendidos do ideal democratico, sobretudo quando se perde de vista a formagdo como

eixo constitutivo do humano.
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Assim, retomando o fio dos capitulos anteriores, a proposta formativa de Platdo ¢, em
seu alcance, universal, pois se dirige a todos os cidaddos dotados de alma racional. No entanto,
seu juizo politico ndo ¢ uma apologia da democracia enquanto regime. Platdo vé com nitidez a
inclinagao constitutiva desse sistema a degenerar na pior das formas de governo, a tirania,
quando a liberdade ndo ¢ moderada pela razdo e pela justa medida. Por isso, se a Paideia ¢
democratica quanto ao destinatario (porque ninguém esta excluido da formacao do espirito), a
governanga ideal € aristocratica quanto ao critério: devem governar os melhores em sabedoria,
isto €, aqueles cuja alma ¢ ordenada pelo /ogos e orientada a Ideia do Bem. Somente assim a
liberdade deixa de ser libertinagem e se torna lei interior, um autogoverno da alma que impede,
na poalis, a ascensdo do homem tiranico, figura que, como vimos, € o reflexo politico da alma
desordenada.

Em sintese, a passagem do tema da formacao ao da democracia ndo ¢ um desvio, mas
uma consequéncia necessaria. O pensamento socratico-platénico mostra que os regimes
politicos sdo espelhos das almas, na qual se a razdo governa, a cidade busca a justica; se o
apetite domina, a cidade se perde na desmedida que prepara a tirania.

Cabe aqui satisfazer uma curiosidade filoséfica. Ao longo dos diferentes regimes e
periodos historicos, sempre existiram concepgdes, ainda que difusas, sobre liberdade, formacao
e virtude. Contudo, como bem observa Aristoteles, os homens frequentemente falham em
realizar plenamente essas ideias nas suas vidas e instituicdes. Platdo, ao diagnosticar essa
incompreensdo humana acerca da esséncia de tais principios, fornece um fundamento s6lido
para sua critica as degeneracdes da alma e dos regimes de governo. Suas reflexdes, escritas hé
mais de dois milénios, ainda reverberam com vigor, pois o problema da alma desordenada e do
poder desenfreado ¢ uma constante antropologica.

Essa atualidade se manifesta também na filosofia hodierna. Byung-Chul Han (2015)
observa que vivemos sob um regime de excesso de positividade e aparente liberdade, em que
ambos sdo celebrados, mas, ao fim e ao cabo, esvaziam-se de conteudo ao se confundirem com
desempenho, autoexploracao e conformidade. Embora distantes no tempo e contexto, Platdo e
Han convergem na critica a aliena¢@o da esséncia humana quando esta perde o vinculo com a
verdade e com o Bem, afastando-se do inteligir da esséncia das coisas e tornando-se prisioneira
do mundo das aparéncias.

Assim, o conceito de liberdade, ndo deve ser entendido como auséncia de limites ou
anarquia da alma, mas como ag¢do responsavel, orientada pela justa medida. A liberdade

auténtica ¢ o equilibrio entre razdo e desejo; ndo um estado de desvario, mas a disposi¢ao
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ordenada do ser para o Bem. Por isso, Sdcrates critica as falsas concepgdes sobre liberdade,

advertindo que:

[...] Thes atribuem eufemisticamente belos nomes, chamando de insoléncia de boas
maneiras, a anarquia de liberdade [...] E ndo é de um modo mais ou menos assim que
um jovem se transforma, depois de ter sido educado com apetites necessarios até a
liberacdo e manifestacdo de [apetites e] prazeres inuteis ¢ desnecessarios (Platéo,
Rep., Liv. VIII, 561a).

Entao, a liberdade defendida pelo pensamento socratico-platonico nao ¢ a mesma como
a que satirizou Socrates em relagdo aos excessos em um regime democratico: em que até os
animais 14 s3o mais livres que em qualquer outro. De fato, segundo o adagio, os cachorros se
tornam como os seus donos, e os quadrupedes s3o acostumados a andar livres e orgulhosos,
atropelando pelo caminho quem quer que nao lhes dé passagem. Tudo ali, goza da mesma
maneira da liberdade (Platdo, Rep., Liv. VIII, 563d), sem o paradigma da Deusa Aidos
(Aidwg)'®, que € a propria representacdo do pudor e do comedimento.

Essa critica sugere que a liberdade auténtica esta intrinsecamente vinculada a
responsabilidade e a busca do ideal do homem melhor. Aquele que se aperfeicoa pela via da
razdo, e ndo pela mera satisfacdo dos desejos. Socrates ensina, com fina ironia, que a liberdade
sem medida assemelha-se a conduta dos caes quando, ao se igualarem a seus donos, passam a
exprimir sua suposta “condicao livre” de modo desordenado e desmedido, atropelando os outros
e a si mesmos, sem qualquer consideragdo ou freio.

Evidentemente, isso implica que ser livre deve ser compreendido ndo como licenga para
agir conforme o impulso, mas como uma condicao abstrata e racional, enraizada na vida comum
e nos principios da justi¢a. A liberdade manifesta-se, portanto, na convivéncia coletiva em que
cada um exerce sua funcao de modo a contribuir para o bem-estar da comunidade, subordinando
o interesse particular ao equilibrio do todo. O excesso, ao contrério, conduz a degeneracao da
mente e, inevitavelmente, a corrupcao da pdlis, pois a desordem interior do homem reproduz-
se na desordem da cidade; o que Platao identifica como o prelidio da tirania.

Para este ponto, ¢ imprescindivel adicionar uma explicagdo, estabelecendo uma base
sobre a qual a argumentacao dissertativa vem sendo construida. Socrates, ndo permitiria que

um termo fosse elucidado somente por exemplos; antes, ele nos conduziria a uma aporia

149 A deusa Aidos, na mitologia helénica, implica na propria nog¢io de pudor e comedimento. Traz a ideia de valores
e consciéncia de respeito por si mesmo, eu privado e pelo outro no sentido, mais especificamente, coletivo. O
sentido atribuido ao termo etimologicamente oriundo da prépria deusa, pode ser exemplificado por Hesiodo; Cf.
HESIODO. Teogonia: Trabalhos e Dias. v. 195 — 201. Tradugdo e notas de Sueli de Regino. Sdo Paulo: Editora
Martin Claret, 2021.
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intencional, desafiando-nos a explicar a “forma” da liberdade, isto €, o que ela ¢ em sua esséncia
(ndo corrompida por opinides erroneas), oferecendo uma defini¢do que revele o que faz da
liberdade aquilo que ela ¢, como ¢ e como deixa de ser. Assim, no contexto apresentado,
procuramos explicar esse conceito a partir da interse¢ao entre termos dialéticos.

Conforme mencionado acima, Sécrates, no didlogo ironiza a condi¢cdo do homem que
se distancia da razdo e vive pelos excessos, comparando-o a caes ou outros quadrupedes. Nesse
sentido, a liberdade ¢ definida como um género, ao passo que sua antitese, a auséncia de
liberdade, ¢ identificada por meio da diferenga que a limita, a ndo razao e excessos. Para tanto,
podemos afirmar seguramente que o que distingue o homem dos outros animais € precisamente
sua razao; enquanto a auséncia dessa racionalidade o coloca em oposi¢do a condi¢do humana
plena.

O caminho para essa defini¢do se d4 pela contraposi¢ao entre dois pontos dialéticos. O
homem, embora partilhe a condi¢do de animal, distingue-se e transcende tal estado pela posse
da razao. Sem ela, rebaixa-se a irracionalidade comum aos outros animais, perdendo aquilo que
o tornaria livre: sua capacidade de pensar. A defini¢ao socratico-platonica da liberdade, assim,
ndo se baseia apenas em uma aptiddo funcional, mas em uma distingdo ontologica, ¢ a razao
que eleva o homem e torna possivel sua liberdade.

Platao criticava os comportamentos desmedidos, seja por excesso, seja por caréncia de
racionalidade, especialmente ao projetar sua polis ideal na Republica. A liberdade, como ja dito,
quando mal compreendida, degrada-se em desordem. Segundo ele, o excesso de democracia e
a incompreensdo de seu sentido engendram um paradoxo que, em muitos aspectos, persiste até

hoje. Isso ocorre porque:

A mesma doenga que surgiu na oligarquia e a destruiu surge aqui, s6 que neste caso
se espalha mais e ¢ mais virulenta devido a liberdade e acaba por subjugar a
democracia. Com efeito, a acdo excessiva usualmente desencadeia uma reagdo na
direcdo oposta, o que ocorre nas estacdes, nas plantas, nos corpos e, por ultimo, porém
mais especialmente, nas formas de governo dos sistemas politicos (Platdo, Rep., Liv.
VIII, 564a).

O excesso de liberdade conduz, paradoxalmente, a sua propria negacdo. Quando a
liberdade abandona o principio da justa medida e se converte em licenciosidade, ela degenera
em desordem e, por fim, em servidao, seja esta do ser privado ou do corpo politico. Assim, ndo
surpreende que a tirania surja dos excessos democraticos € que a mais absoluta escravidao tenha
origem na liberdade desmedida. De modo alegorico, Sécrates nos levaria a pensar que a

liberdade, sem discernimento, ¢ como o homem que pretende cultivar a terra sem conhecer as



156

estagdes, ignorando o momento certo de semear e o tipo de solo adequado a cada planta. Nao
saberia, assim, qual o melhor momento para plantar, ou qual solo ¢ apropriado para oliveiras e
qual para videiras. Falta-lhe o saber que da forma a acao. Do mesmo modo, como poderia o
povo viver sob um regime democratico se desconhece seus propdsitos, seus limites e, sobretudo,
a esséncia do que significa ser livre? Tal ignorancia conduz a deformagao do ideal democratico
e a submissdo voluntaria, tornando o homem — disse o filésofo — escravo de si mesmo e tém
por moradia umbrosa caverna.

Aristoteles tras similitude de posicionamento a essa critica ao observar que, “nas
democracias que parecem ser as mais democraticas, define-se mal o que ¢ liberdade” (Pol.,
1310al4). Para o filosofo de Estagira, essa deformacdo decorre da confusdo entre dois
principios: a soberania da maioria ¢ a liberdade em si, que deveriam ser complementares, mas
acabam se convertendo em instrumentos de desequilibrio.

Platao, por sua vez, como interpreta Reale, sustenta que ideal estd na liberdade “[...]
temperada pela autoridade na ‘justa medida’. A verdadeira igualdade ndo ¢ a do igualitarismo
abstrato a todo custo, mas a ‘proporcional’. A ‘justa medida’ predomina de ponta a ponta nas
leis [...]” (Reale, 2022, p. 135).

Por liberdade (eleutheria), Platdo e Aristoteles compreendem algo que transcende a
mera auséncia de coacdo. Ambos associam o conceito a Paideia, a formagao ideal do homem.
Aristoteles entende que o homem livre € aquele cuja autonomia se ancora na lei, por forca da
qual exerce seu arbitrio; Platdo, entretanto, vai além, ao afirmar que o verdadeiro homem livre
¢ aquele que, além de obedecer as leis justas, age movido por uma disposicao interior de buscar
o Bem (inteligivel), dedicando-se voluntariamente as ag¢des nobres e ao exercicio do
pensamento.

Em A Republica, ele escreve que € livre aquele que, por vontade propria, se dedica ao
que ¢ justo, belo e bom, trazendo a luz do inteligivel ao mundo visivel, para que todos os que
agem com sensatez, tanto em particular quanto publicamente, possam percebé-la (Platdo, Rep.,
VII, 517d). A agdo nobre eleva quem a pratica e, por essa elevacdo, o torna “senhor de si”
(kyrios heautoii — kdpiog Eovtod), como afirma o proprio Platdo (Rep., 430e — 431a).

Ambos os filosofos, portanto, ainda que em angulos diferentes, alinham a liberdade a
razao e ao autoconhecimento. Eles nos instigam a refletir sobre o papel primordial da educagao
na formagdao do homem melhor, sugerindo que ser livre ndo ¢ um estado estdtico, mas um
processo humanizador continuo de crescimento e autoaperfeigoamento.

O conceito de liberdade na obra de Platdo €, portanto, indissocidvel da formacgao e do

conhecimento. Para ele, essa condi¢do, a se dizer genuina, ndo se reduz a mera auséncia de
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restrigdes, mas se revela na capacidade do homem de conhecer e pensar sobre a verdade e a
justica, bem como de agir em conformidade com esses principios. Dando como resultado, uma
sintese do equilibrio, de modo a proporcionar um estado de apice, de reconciliagdio com o
divino, de inteireza, na qual a criatura, homem, pode ascender a mais alta escala celeste da
existéncia.

Para elucidar o sentido da liberdade aqui tratado e retomar o que foi dito no inicio deste
capitulo, convém reforcar que, no pensamento socratico-platonico, o nucleo da liberdade
(eleutheria) reside na endoliberdade, isto €, no processo interior de ordenacao, como mister do
autodominio racional da alma sobre suas paixdes, mediada pelo logos e orientada ao Bem.
Trata-se de uma condi¢do ontologica ¢ formativa, em que o homem se torna senhor de si
mesmo, alcancando a autonomia.

A espontaneidade, por sua vez, ¢ uma dimensao derivada dessa estrutura: 0 momento
ativo (agir) em que a alma, ja formada e consciente de si, age por deliberacdo racional, e ndo
por impulso, escolhendo aquilo que é conforme o Bem. Em outros termos, ela constitui o
exercicio pratico da liberdade ja conquistada, a tradu¢do do equilibrio interior em ag¢ao justa.

Para ilustrar essa distingao e reforgar a natureza da liberdade enquanto escolha racional
e responsavel, recorremos ao mito de E£r, no qual Platdo reinterpreta a antiga crenga helénica
acerca do destino dos homens e deuses sob os fios das Moiras (as Partes do Destino). Nesse
mito, o filésofo expde que o homem, nascido da carne e inserido no devir, ¢ também dotado,
pelos deuses, de uma matéria-prima inteligivel que o torna capaz de aprender e discernir. A
espontaneidade, nesse contexto, ¢ o ato que transforma essa poténcia interior em realidade
efetiva, permitindo que o homem participe conscientemente do processo formativo e determine,
por escolha, a dire¢do de sua alma.

Para tanto, passamos a palavra a Socrates:

Com efeito, quando chegaram tiveram imediatamente de se apresentar perante
Laquesis, onde certo intérprete divino comegou por dispd-las em ordem; a seguir
tomou do regago de Laquesis uma quantidade de sortes e de modelos de vidas, subiu
a um alto pulpito e lhes falou: ‘Eis a mensagem de Ldquesis, a filha virgem da
necessidade: Almas que vivem por um dia, este é o inicio de um outro ciclo de geragdo
mortal no qual o nascimento é o portador da morte. Vosso daimon ndo serd destinado
a vos por sorteio, mas o escolhereis. A alma a que couber a primeira sorte serd a
primeira a eleger uma vida a qual estara vinculada pela necessidade inescapavel.
Mas a virtude nenhum senhor conhece e cada [alma] a detera num grau maior ou
menor [...] em seguida os modelos de vidas foram colocados pelo intérprete sobre o
solo diante delas, numa quantidade muitissimo superior aos das almas ali reunidas;

eram de todos os tipos. [...] Havia ali, com efeito, tiranias, algumas das quais duravam

a vida toda, enquanto outras findavam no meio do caminho resultando em pobreza,
exilio e indigéncia. [...] Mas ndo havia nenhuma determinacdo do perfil e qualidade
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da alma, pois a escolha de uma vida diferente determinava a necessariamente a
alteragdo do carater da alma (Platdo, Rep., Liv. X, 617d — 618D, grifos proprios).

Com esse mito, Platdo reafirma que a liberdade nio ¢ dada por heranca ou condigdo
externa, mas nasce da formagdo da alma capaz de discernir, escolher e ordenar-se conforme o
Bem. A espontaneidade, assim compreendida, nao ¢ impulso cego, mas agao deliberada, lucida
e racional, expressao concreta da endoliberdade, a liberdade interior que se realiza no agir justo
e no inteligir do verdadeiro.

Nesta narrativa socratico-platonica, nos deparamos novamente com os paradigmas que,
embora oferecidos a alma, ndo determinam de modo absoluto as escolhas do ser humano, pois
a decisdo final ¢ livre dentro das possibilidades. Esse mito, banhado em influéncias orficas,
talvez contenha uma das primeiras alusdes a ideia de reencarnag¢ao no ocidente, que pode ser
aproximada, por analogia, ao conceito hinduista de samsara'®, nao um simples ciclo, mas uma
concepg¢do antiga e complexa de vida, morte e renascimento. Em Platdo, todavia, essa visdo
toma outros matizes: deixa de ser uma determinacdo rigida das forcas divinas para tornar-se
ocasido de superagdo e exercicio da liberdade. De mais a mais, o essencial no didlogo ¢ a
validagdo do argumento de que, embora o homem, sob essa perspectiva, ndo tenha liberdade de
escolher viver ou nao, ele tem a liberdade — como observa Reale (2022) — de escolher como
viver o tempo que lhe ¢ dado, seja de modo virtuoso, moral e justo, seja mergulhado na
sofreguiddo da existéncia tiranica.

Entdo, a escolha depende da nossa liberdade de decidir, a0 mesmo tempo em que a
liberdade ¢ o exercicio espontdneo do nosso desejo racional. Antes de qualquer livre escolha,
porém, ¢ necessario ter formagdo para desenvolver um estado de ciéncia e conhecimento “[...]
que nos capacitarao a distinguir a vida que € boa daquela que ¢ ma e sempre e em toda parte
realizar o melhor possivel que as condi¢des permitam” (Platao, Rep., Liv. X, 618c). Platao, por
meio de uma abordagem mito-poética desmitizada, flerta com o que ndo se decifra de imediato,
ampliando por sua vez o campo semantico, demonstrando a esséncia de sua filosofia,
esclarecendo o que chamamos de relacao entre formacao e liberdade pela imagem do mito.

Por conseguinte, o homem so6 ¢ verdadeiramente livre quando compreende sua condi¢ao

racional e reconhece na razao o principio ordenador de sua propria existéncia. Ao desejar algo

150 Na tradi¢do hinduista (e posteriormente budista), samsara designa o fluxo continuo de nascimento, morte e
renascimento ao qual todos os seres estdo submetidos. Trata-se de uma concepcdo ontoldgica e espiritual que
articula sofrimento, desejo e ignorancia, contraposta a busca da libertagdo (moksa ou nirvana). O recurso
comparativo aqui ndo visa reduzir a especificidade da filosofia indiana, mais antiga que o préprio platonismo, mas
apenas estabelecer uma analogia conceitual que permita evidenciar, na narrativa socratico-platonica, a
possibilidade de superar um destino aparentemente determinado pelas forgas divinas.
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além do imediato, ele pode, por meio do conhecimento, ascender a esséncia das coisas,
apreendendo-as em si e por si mesmas. E nesse movimento que se revela o sentido de “néo
cultivar no jardim de Adonis™"!, metafora que expressa a recusa do efémero e do ilusério. Em
outras palavras, ¢ ao desviar o olhar das aparéncias e dirigir-se ao inteligivel que o homem
encontra o equilibrio interior e, pela razdo, liberta-se de uma condi¢do inferior, vinculada ao
sensivel e ao transitorio.

Nesse sentido, podemos inferir que a liberdade, no pensamento socratico-platonico, € a
propria realizagdo do autogoverno sedimentado pela razdo. E a capacidade de o homem
conduzir-se segundo a retiddo e sensatez, conhecendo-se a si mesmo e agindo de modo justo e
ponderado. Ser livre, portanto, € tornar-se “senhor de si”, ndo pela auséncia de limites, mas pelo
equilibrio entre razdo e desejo, entre conhecimento e acdo, orientada pela justa medida.

O equilibrio, tal e qual mencionado acima, ndo se manifesta como uma igualdade rigida
e abstrata, mas como um equilibrio proporcional, em que o Uno se revela no ajustamento entre
as diferencgas. Lembremos do primeiro e segundo capitulo que trazem a ideia ressignificada por
Platdo a partir do mito-cosmologico do deus artifice.

Nessa chave, a cosmologia socratico-platdnica ndo se reduz a uma descri¢do do universo
fisico, mas estabelece um principio pedagdgico: assim como o cosmos s se torna ordenado por
referéncia ao paradigma eterno, também a alma humana, igualmente eterna (para Platdo), s
pode atingir sua perfei¢ao ao ordenar-se segundo o inteligivel. Da mesma forma que o artifice
volta o olhar ao Uno para formar o mundo, o homem deve voltar-se a realidade do Bem para
formar a si mesmo. A Paideia, nesse sentido, ¢ uma ascensao da alma, um processo de passagem
do multiplo fragmentario ao Uno que unifica, conduzindo-a da opinido ao conhecimento
verdadeiro.

Essa logica exprime o que poderiamos chamar de uma pedagogia particular do
pensamento socratico-platonico, no sentido de uma ordem do universo que serve de paradigma
para o ordenamento da alma. Tal como o cosmos, a alma € constituida por elementos diversos
que podem cair no descompasso, mas que, sob a regéncia da razao, reencontram a proporgao €
a harmonia entre os entes. Educar ¢, pois, repetir no microcosmo humano o gesto do deus
artifice, trazendo da desordem a ordem, das sombras da caverna (ignorancia) a luz (razdo), da
dispersdo a unidade; por conseguinte, & verdade. E nesse horizonte que a Paideia a qual nos

referimos enquanto paradigma formacional para o homem em areté se inscreve como uma

151 Platdo emprega essa expressdo no Fedro, para caracterizar os cultivos cujo frutos ndo duram muito.
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ascese formativa: o tornar-se livre e virtuoso pela conformagao da alma ao paradigma inteligivel
do Bem.

A liberdade ¢ alcangada pela busca dessa proporcao adequada entre os desiguais,
promovendo um estado de equilibrio dindmico e justo, no qual a razdo deve prevalecer sobre
as forcas irracionais. Nesse movimento de contingéncia do sensivel, entre aquilo que herdamos
por natureza e o exercicio consciente da razdo, o homem se humaniza, tornando-se capaz de
reconhecer em si o principio que o distingue dos demais seres. Humanizar-se, aqui, € participar
do proprio devir, isto €, de um processo continuo de educacao e ascensao, que requer esforgo e
orientacdo para dirigir o olhar ao que € superior, ¢ ndo para o que o rebaixa ao terreno do
sensivel. E esse impulso ascensional, que o conduz a visdo da psyché ao inteligivel, que o poeta
celebra ao afirmar que ao homem “[...] dotado de mente superior [...] diferente de outros animais
que [...] se inclinam para a terra, ele deu a0 homem um rosto voltado para o alto, mandando-o
encarar o céu e contemplar os astros” (Ovidio, As Metamorfoses, Liv. 1).

O que buscamos evidenciar, ao longo deste argumento dissertativo, ¢ que, entre as
possibilidades internas do ser, Platdo, embora se detenha primordialmente no universo
filosofico da Ideia, isto €, nas condigdes interiores do homem em sua dimensao suprassensivel,
também reconhece a relevancia dos fatores externos, de natureza politica, na equagdo do
desenvolvimento humano (aqui apenas brevemente pontuados). Seja no contexto da polis
classica helénica, seja no de nosso tempo, a liberdade, tal como teorizada, integra um percurso
formativo indissociavel do desenvolvimento privado do eu e do coletivo, ndo imune as pressdes
politicas da comunidade (no caso da Hélade classica) e sociais (no caso das sociedades
modernas).

Importa salientar que essa relagdo nao deve ser compreendida simplesmente como um
dualismo entre alma e corpo, ou entre o interno e o externo — como forcam pensar algumas
teorias filos6ficas. Em Platdo, a dialética opera como principio ordenante, € ndo como oposi¢ao.
Nessa perspectiva, o que ousamos denominar na unidade lexical, endoliberdade, consiste em
um movimento qualitativo do ser em dire¢do a exceléncia de suas potencialidades intrinsecas a
serem elevadas.

Para explicar esse ponto, pensemos em um lobo. Este animal ndo escolhe viver de forma
contraria a sua natureza; nao deixa de se atirar sobre um mamifero com casco, e escolhe viver
como um herbivoro ou se contenta com insetos. Ele vive conforme sua disposi¢ao natural,
predando para sobreviver. De modo semelhante, o homem so atinge sua liberdade quando vive

segundo sua natureza especifica, a racional, e, como diz Aristoteles, politica. A liberdade,
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portanto, ndo € o simples poder de escolher, mas a capacidade de agir conforme o que esta
inscrito na natureza, na parte racional do ser humano.

Com a liberdade, contudo, vem a escolha, e por trds de cada escolha ha uma razao,
muitas vezes obscura, cuja analise nao aprofundaremos aqui. O que nos interessa ¢ notar que
Sécrates, como o racionalista por exceléncia, reconhece as circunstancias externas de sua cidade
de, Atenas, e as denuncia como degeneradas, corrompidas pelo vicio e pela desmedida. Para
ele, aquele que nao vive sob o exame filosofico racional estd condenado a ser governado por
poténcias inferiores de sua alma (parte de sua matéria-prima menos nobre), ou ser escravo de
um escravo, tal como um lobo conduzido apenas pelos instintos. Ou seja, serd conduzido mais
pelas circunstancias exteriores e desejos desordenados de sua condi¢do de principio (irracional),
do que pela razdo, animalizando-se e afastando-se de sua esséncia que deveria ser bem
direcionada.

Como foi afirmado anteriormente, nossa matéria-prima ¢ a propria alma, e ela deve ser
trabalhada em colaboragdo com aquele que orienta a visdo por meio da correta palavra, o
genuino fildsofo, o arauto entre o sensivel e o inteligivel. Assim se constitui a triade formativa
da areté (Cosmo — Eu — Paideia), espelhando-se na triparticdo da alma e refletindo o equilibrio
ideal do ser humano.

O Cosmo, primeiro elemento dessa triade, representa o principio de ordem universal
(como aquilo que estd bem ordenado, belo e justo). Ele ¢ o horizonte do qual o homem deve
participar, ndo como espectador, mas como parte integrante de um todo dotado de razdo e
finalidade. Em Platdo, o cosmos é também o paradigma do Bem, a forma eterna e perfeita que
orienta toda formacao, e, por isso, o destino ultimo de toda alma que busca reencontrar sua
origem.

O Eu, segundo elemento, ¢ o microcosmo: a dimensdo interior do homem, o ponto de
encontro entre o sensivel e o inteligivel. Ele € dialético por natureza, participa do devir, mas
contém em si o principio do ser. Em seu interior, o conflito entre razao, impeto e desejo (as trés
partes da alma, racional, colérica e apetitiva) espelha as tensdes do proprio cosmos. A formagao,
nesse sentido, consiste em simetrizar essas for¢as divergentes, permitindo que a parte racional
(logos) governe as demais, instaurando o equilibrio e a justica interiores.

Por fim, a Paideia ¢ o processo que articula as duas fronteiras anteriores; o elo que une
0 Eu ao Cosmo. Trata-se do itinerario formativo pelo qual a alma ascende do multiplo ao Uno,
do transitorio ao eterno, orientada pela razio e pelo didlogo filosofico. E nesse ponto que o
filésofo desempenha seu papel mais nobre: ndo o de impor doutrinas, mas o de redirecionar o

olhar da alma, ajudando-a a recordar e distinguir o que ¢ ilusdo e o que ¢ realidade; portanto,
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reconhecer a verdade. A Paideia, formagao em exceléncia, ¢ mais que instrugdo técnica, ¢ um
movimento espiritual, ético e ontologico que visa transformar o homem em cidaddo do todo,
um ser que compreende, age e vive em harmonia com a ordem universal.

Essa triade formativa traduz, assim, a esséncia do projeto socratico-platonico de
liberdade e formagao. O homem livre € aquele que, educado pela razao e nutrido pela Paideia,
reconcilia em si 0 microcosmo e o cosmo, convertendo o proprio ser em reflexo da harmonia
do universo. Essa preocupagdao nasce justamente da critica de Socrates e Platdo a antiga
formacgao helénica, fragmentaria e insuficiente. Em oposi¢ao, Platdao propde uma nova Paideia,
dentro de sua Republica, fundada na razdo, na justi¢a e na busca do verdadeiro.

Como observa Jaeger (2013, p. 535), o pensamento de Platdo compreende a liberdade

como realizagdo do ser em sua expressao mais elevada:

[...] leva a natureza do Homem a realizacdo do seu ser. Na base dessa convicgdo
aparece-nos a promessa evidente de que a ética ¢ a expressdo da natureza humana bem
entendida. Esta distingue-se radicalmente da existéncia animal pelos dotes racionais
do Homem, que sdo os que tornam o éthos possivel. E a formagdo da alma neste éthos
€ precisamente o caminho natural do Homem, o caminho pelo qual este pode chegar
a uma venturosa harmonia com a natureza do universo ou, para dizer em grego, a
eudaimonia.

Dentro dessa perspectiva, torna-se evidente o oposto: a tirania. Para Platdo, ela ¢ a forma
mais degenerada de alma e de governo. A tirania rompe o equilibrio interior, impde um dominio
fundado na opressdo, alimenta-se do desequilibrio ¢ da injustica. E a negagdo radical da
liberdade e da formacao. Ela suprime as diferencas, transforma a razdo em instrumento de
dominagdo e inverte os valores, onde deveria haver ordem e virtude, instala-se o poder arbitrario
e a satisfacdo dos apetites mais baixos. Assim, a tirania emerge como a sombra do ideal negado,
uma distor¢ao do /ogos que aprisiona a alma em sua versao mais bestializada.

Em tultima anélise, convém retomar, como preambulo das consideragdes finais desse
capitulo, o proprio modo pelo qual a dissertagdo se iniciou: com a disposi¢do de quem, a
maneira socratica, pergunta “de onde vens e para onde vais?”’ (Platdo, Fed., 227a),
reconhecendo que o conhecimento em areté s6 pode surgir de uma consciéncia radical da
ignorancia e da igual confianga na razao. O que aqui dispomos foi, desde o inicio, uma travessia
pela divida, uma tentativa, caro leitor, de aproximar-nos dos fundamentos que, em chave
reflexiva e racional, buscam conceituar a formacao, a tirania e a endoliberdade segundo o
pensamento socratico-platdnico.

Como fecho deste capitulo, definimos de onde partimos e deixamos clara nossa inten¢ao

de onde desejamos chegar. A Paideia socratico-platonica refere-se ao deslocar-se em direcao



163

ao ideal humano, assim como ¢ da natureza de urano (oVvpovov)'*? e os demais planetas, todos
em curso de deslocamento, portanto, um movimentar-se continuo, no qual o homem de hoje
deve buscar ser melhor amanha e prosseguir nessa jornada. Trata-se de um ideal formativo que
busca, no plano eterno e perfeito do inteligivel, um paradigma (paradeigmatos —
rapadeiyuorol) de exceléncia que, embora pareca inalcangavel, ¢ a meta do distante que produz
um kinésis perpétuo, uma a¢ao que impede a inani¢ao do /ogos.

A partir do plano que estd na dimensao do “¢”, sem um “era” ou “serd”, promove-se no
sensivel uma espécie de desenvolvimento factual que transforma o “€” a partir do “era” a ser
rememorado maieuticamente, e assim, guiado por uma formacao dialética ideal de areté, para
alcangar um “serd”. Tal como algumas plantas que realizam o tropismo, movendo-se em
resposta a estimulos externos, como a luz do sol, o crescimento humano também pode ser
orientado em dire¢do a um estimulo que favorega ndo apenas o bem privado, mas o equilibrio
de todo o ecossistema entre iguais.

A liberdade, portanto, ndo ¢ um acidente da existéncia, mas o exercicio consciente da
razdo sobre as poténcias animicas que compdem o ser. Ser livre, em Platdo, € conhecer as causas
e ordenar o proprio interior conforme o que ¢ racionalmente justo e belo. Assim, a ignorancia,
o erro ¢ o dominio das paixdes ndo sdo simples desvios morais, mas expressdes da escravidao
da alma a si mesma. Aquele que desconhece sua propria natureza e cede aos impulsos
irracionais, ainda que se julgue auténomo, vive sob o jugo de sua propria desordem. E por isso
que, no horizonte socratico-platonico, o autoconhecimento ndo ¢ um simples conselho ético,
mas uma exigéncia ontoldgica: conhecer-se ¢ libertar-se. Em contraste, o homem que vive sem
reflexdo permanece cativo daquilo que o determina de fora; seja por forgas naturais, culturais
ou politicas.

A nogao do dilema existencial shakespeariana do “ser ou ndo ser”, em torno da questao
de ser livre, tornou-se mais clara quando a espécie humana, de maneira singular, desenvolveu
uma mente capaz de operar para além dos lagos primordiais, teogdnicos ou criacionistas. E
nesse rompimento, nessa passagem do instintivo ao racional, que nasce a possibilidade da
endoliberdade, como o exercicio consciente de si, que ndo depende de concessdes externas, mas

do equilibrio interior entre conhecer, querer e agir segundo a razao.

152 Aqui fazemos intencionalmente alusio a uma das deidades primordiais dentro da cosmogonia helénica. Urano,
¢ a divindade que personificava o céu. Ele é descrito como um dos protdgenes, os primeiros seres que surgiram do
vazio do Caos. Urano era filho e esposo de Gaia, a Terra, e juntos tiveram doze Titas, Ciclopes e Hecatonquiros.
Platao utiliza desta personificacdo para dar forma a sua tese de supraceleste; hiperuranio — € um mundo metafisico,
situado acima do céu, onde residem as Ideias ou Formas. Esse lugar ¢ considerado imaterial e apenas acessivel as
almas que estdo desligadas dos seus corpos. Assim, o hiperurdnio ¢ uma representacdo do plano inteligivel,
supremo e transcendente, em contraste com o mundo sensivel que conhecemos.
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De sorte, esse “serd” pode referir-se a pdlis idealizada por Platdo. Embora utopica, essa
ideia “impossivel” ensina-nos que, para construir uma cidade melhor — uma comunidade, uma
sociedade fundada na koinonia (koivwvia), na dike (dikn), na métron (uétpov) € no agathon
(dyabfov) —em comunhao, na justi¢a, na justa medida e no bem — é necessaria, antes de qualquer
coisa, uma formag¢ao humanizadora de homens dispostos a tornar-se melhores; homens capazes
de buscar as lacunas que nosso estado mais primitivo deixou como legado inscrito no DNA da
psyché (yoyn), como ja foi mencionado ao longo desta dissertagao.

Foi nesse espirito isonomico que a Hélade consolidou um legado de relevancia
incomparavel para as culturas subsequentes. Entre diversos fatores, destaca-se a rejei¢do da
desigualdade e do distanciamento entre os cidaddos. Os helénicos buscavam comungar no
debate publico e na vida politica, tomando decisdes nao pela imposicdo de um consenso
unissono, mas pelo reconhecimento mutuo entre iguais. O critério ndo era o beneficio do
microcosmo (o interesse particular), mas o que fosse melhor para o cosmos, o todo da pdlis.

Como explica Vernant (2002, p. 69), o que se construia era:

[...] o ideal austero de reserva e de moderagdo, um estilo de vida severo, quase
ascético, que faz desaparecer entre os cidaddos as diferencas de costumes ¢ de
condic@o para melhor aproxima-los uns dos outros, uni-los como os membros de uma
so familia.

Para essa transformacdo, o fator crucial foi a Paideia, concebida ndo apenas como
instrucdo, mas como um projeto formativo capaz de paradigmatizar o carater e harmonizar a
convivéncia dos iguais.

No solo de nosso estudo, devemos plantar, como coroamento, que todo o exposto nos
remete a reflexdo de Paulo Freire (2021), dizendo que se a educacdo ndo muda a sociedade,
tampouco sem ela a sociedade muda. A transformagdo consiste em mudar a desordem em
ordem, a injusti¢a em justica, por meio de um exemplo maior, correto € bom aos homens. Diria
Socrates que, em suas vidas, os homens, deveriam buscar de todas as maneiras transformar
verdadeiramente tudo aquilo que se encontra em caos (desordem) em cosmos (ordem), aquilo
que ordena, em justa propor¢do, tanto dentro de si mesmos quanto fora (Platdo, 7im., 69a —

92¢). Ou seja, de forma simplificada, essa € a areté ideal socratica-platonica.
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CONSIDERACOES FINAIS —- ELEMENTOS E PERSPECTIVAS CONCEITUAIS

Socrates e Platdo sao expoentes da filosofia classica, cujas teorias, de rigor intelectual
abissal, marcam vinte e quatro séculos de inspiragdo e questionamentos. Por tras de suas defesas
filosoficas, que colocaram em xeque as bases éticas e morais da pdlis ateniense na antiga
Hélade, estdo o fundamento maiéutico da duvida socratica e a dialética idealizadora de seu
discipulo, Platdo. Nao apenas isso, o pensamento que estabelecemos, neste estudo, como
critério conceitual da expressdo socratico-platonico transcendeu as fronteiras intelectuais e
conceituais helénicas estabelecidas, atuando naquele contexto, e ao longo do tempo até chegar
a nods, como uma for¢a motriz de renovacao da base filosofica.

Cabe dizer que esta reflexdo dissertativa, em alguns momentos, tensionou as fronteiras
da filosofia académica tradicional. Em cada capitulo, buscou-se ir além dos rigores formais da
estrutura argumentativa, recorrendo a metafora alegorica como imagem que amplia o campo
semantico do discurso dissertativo, recurso que tomamos emprestado do estilo de Platdo, ainda
que Friedrich Nietzsche talvez ndo o aprovasse. Mas, entre o canto das cotovias, sustentamos
que a filosofia socratico-platonica convida o pensamento a ultrapassar os limites do fisico,
mesmo quando nosso aparato linguistico, muitas vezes educado empiricamente, parece capaz
de expressar apenas aquilo que esta aqui, diante de nos, o visivel aos sentidos, que podem, nao
raro, nos enganar.

A filosofia, sobretudo na tradi¢do socratico-platonica, flerta continuamente com aquilo
que nido se revela de imediato. A medida que se complexifica a investigagdo filosofica, as
palavras comecam a faltar; o vocabuldrio mostra-se insuficiente para expressar, em sua
esséncia, 0 que as coisas sdo, como vieram a ser € de que modo podem deixar de ser. De mais
a mais, 0 nosso aparato linguistico possui um claro limite, afinal, é para dizer sobre as coisas
do sensivel, ndo para captar aquilo que esta para além — no inteligivel. Ainda assim, o filoésofo,
por exceléncia, desafia o visivel, gracejando o ndo dito e a esséncia que se esconde sob o véu
da aparéncia, para além do materialismo como fendmenos aparente aos sentidos.

Platdo reconhece esse limite. Conforme seus didlogos avancam, dentro de um
racionalismo puro, “ganhando velocidade”, chega em determinados pontos, que a razdo comeca
a ser insuficiente, e seus interlocutores se veem em aporia, entdo ele diz: “Tenho um mito para
explicar isso”. Nesse momento, ele arquiteta uma imagem metaforica, um simulacro, um mito
cosmogonico uma alegoria em chave antropoldgica, que ndo pretende encerrar o sentido, mas
abri-lo. Porque a metafora, no pensamento socratico-platonico, ndo ¢ um ornamento; ¢ uma

chave interpretativa que amplia o campo semantico. Dessa forma, quem ja possui algum grau
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de formagao ou iniciagao filos6fica é naturalmente convidado a se aproximar, a intuir, a inteligir
aquilo que deseja conhecer. E, por essas vias, percorrer o caminho da verdade ¢, por
conseguinte, afastar-se da umbrosa ignorancia.

Entdo, se toda busca filoséfica se inicia na ignorancia reconhecida, este trabalho nasce
da mesma condicao socratica que move o pensamento ao esclarecimento: o desejo de conhecer
aquilo que somos, de onde viemos e o que poderiamos ser, caso a razao fosse a régua do nosso
agir. Ao longo dos capitulos, procuramos compreender o entrelacamento entre Liberdade,
Tirania ¢ Formagao no horizonte socratico-platonico, ndo fechados em conceitos historicos,
mas como principios de fundamento universal da existéncia humana. A alma (psyché — yoyn),
neste itinerario, revelou-se como a matéria-prima “intocada” do homem, e o campo no qual se
trava a disputa entre o que ele € e o que pode vir a ser. A formagado, assim, mostrou-se como o
labor paciente que orienta o ser em dire¢do a sua esséncia racional, tal qual o lavrador que
prepara o solo antes da colheita. Formar ¢é, pois, libertar o olhar do carcere das sombras, fazé-
lo emergir do sensivel para o inteligivel, movimento dialético que reconfigura o homem em sua
inteireza €tica, moral, politica e intelectual.

Porém, é que essa liberdade (eleutheria — élevBepin), nao se manifesta como dom
espontaneo, tampouco como conquista definitiva. Ela ¢, como postulamos, um exercicio
continuo, uma tensdo entre a razao e as forgas que a desafiam, entre o /ogos que ordena e os
apetites que dissolvem. Por isso cunhamos o termo endoliberdade, como expressao da liberdade
que se realiza de dentro para fora, no dominio da alma sobre si mesma. O homem livre ¢ aquele
que conhece as causas de seu agir e as ordena segundo o agathon, o Bem, que ilumina o
caminho para a exceléncia.

Nesse sentido, a liberdade ¢ a culminancia da formacao, o ponto em que a Paideia atinge
seu fim mais alto. A tirania, ao contrario, ¢ sua nega¢ao mais profunda, o momento em que o
ser abdica da razdo e se entrega ao império do irracional, tornando-se escravo de suas proprias
paixoes e apetites. Assim, formar-se ¢ governar-se, € governar-se ¢ libertar-se. Eis a equacao
¢tica e ontologica do pensamento socratico-platdnico: o autodominio ¢ a liberdade, e toda
educagdo digna desse nome deve conduzir o homem a arte régia de governar a si mesmo.

Convém recordar que esta dissertacdo se construiu ndo sob a pretensdo de explicar
Platdo, mas de dialogar com ele. O pensamento socratico-platonico foi tomado como horizonte
de reflexdo sobre o humano, compreendendo que, em todo tempo, o problema da formacgao ¢
também o problema da alma e da cidade. Em Platdo, a pdlis justa € o espelho da alma justa, e
ambas s6 se sustentam quando o elemento racional assume o governo e subordina os impulsos

coléricos e apetitivos. A liberdade, nesse contexto, ndo € o fazer arbitrario, mas o agir conforme
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a justa proporcao (métron), o equilibrio (sophrosyne) e a justi¢a (diké). Cada homem ¢é, portanto,
uma pequena palis, e seu equilibrio interior reflete o destino do coletivo. Essa relagdo entre
microcosmo € macrocosmo sustenta o que denominamos a triade formativa da areté: o Cosmo,
como totalidade ordenada; o Eu, como parte dual que busca integrar-se ao todo; e¢ a Paideia,
como o processo formativo que estabiliza ambos pela mediacao da razio.

Reconhecemos, nesse ponto, que a formagdo, no sentido socratico-platonico, ndo se
reduz a transmissdo de conteudos, mas ¢ praxis humanizadora, ou seja, uma acao racional que
desperta o humano no homem. Nisso se alinham, ainda que em temporalidades distintas, os
pensamentos de Coélho; Guimaraes (2012) e Freire (2014), em que educar ¢ promover o
desabrochar da humanidade em cada ser, e ndo adestrar corpos para fung¢des sociais. A Paideia,
€ nesse aspecto o movimento de elevagao, um tropismo da alma em dire¢do a luz, tal como as
plantas que se curvam para o sol, a alma deve também se orientar ao que lhe da sentido e vida
em instdncia sensata, correta e justa. Esse impulso natural (physis), todavia, precisa ser
cultivado; se abandonado, degenera em hybris, o excesso, que antecede toda tirania.

Nesse ponto, a analogia bioldgica serve ao animico, uma vez que o tropismo, tal como
sustentamos, ¢ o gesto de toda natureza em busca do correto, o Bem. E o que ¢ adequado, nesse
horizonte, ¢ também o bem do comum, pois todo movimento que se afasta da justa medida
rompe a ordem interior e, por consequéncia, o equilibrio que deveria ser instaurado
imprescindivelmente para o coletivo.

Ao contemplar a vastiddo desse itinerario, compreendemos que a filosofia socratico-
platonica antecede uma concepcao de valor argumentativo curioso acerca da psyché humana.
Muito antes do surgimento da psicologia moderna, Platao ja compreendia o homem como uma
unidade complexa de impulsos, afetos e razdo, descrevendo, em sua teoria da alma tripartida, o
conflito interno entre o apetite, a cdlera e o intelecto. A formacao, nesse sentido, assume um
carater terapéutico; trata da alma enferma pela ignorancia, curando-a com o remédio da razao
e do didlogo sensato.

A razao disso, alids, podemos elucidar por meio de uma alegoria, ndo de nossa autoria,

mas recolhida da pena mordaz e ilustrativa de Erasmo de Rotterdam (2023)'>3, cujo vocabulario

153 A escolha de inserir a passagem de Erasmo de Rotterdam é deliberada. Trata-se de uma quebra intencional do
escalonamento 16gico, na medida em que o autor satiriza justamente o racionalismo socratico-platoénico defendido
nesta dissertacdo. Todavia, o uso da satira ¢ estratégico, diga-se de passagem, uma reversdo hermenéutica que,
pela ironia, reconhece a forca dialética do humano, mostrando que até a zombaria pode honrar a memoria da
filosofia ao revelar, nas contradi¢des, a persisténcia do mesmo conflito entre razdo, colera e desejo. Deve-se
pontuar, no entanto, que, de modo particular, para o mundo hodierno, na forma como utiliza a razdo, a ciéncia e a
propria filosofia, o autor que aqui escreve assume postura semelhante a de Rotterdam. As pretensdes cientificas
das areas que, em termos gerais, poderiamos agrupar sob o campo das “humanidades” vém sendo menosprezadas,
deliberadamente desmontadas e reduzidas. Cada vez mais, o homem comum recorre a opinido “fabricada”,



168

figurativo caberia como uma luva no segundo capitulo, que trata da tirania. Contudo, notarao
que, essa secao ja possui composicao suficiente, povoada de alegorias e simulacros, sejam eles
autorais ou provenientes de mentes mais perspicazes. Ainda assim, a passagem de Rotterdam
cabe aqui, por sua forca ilustrativa e critica, ao descrever, sob o véu do humor e da ironia, a
mesma questdo que Platdo notara séculos antes. Trata-se, precisamente, da tensdo dialética e
reciproca entre os elementos que constituem o homem: razio, célera e desejo; tensdo essa que,
como sustentamos ao longo deste estudo, define a estrutura animica ética, moral e politica do

ser humano. Conta o mito que:

Eis por que Jupiter, com receio de que a vida do homem se tornasse triste e infeliz,
achou conveniente aumentar muito mais a dose das paixdes que a da razdo, de forma
que a diferenca entre ambas é pelo menos de um para vinte e quatro. Além disso,
relegou a razdo para um estreito cantinho da cabega, deixando todo o restante do corpo
presa das desordens e da confusdo. Depois, ainda néo satisfeito com isso, uniu Japiter
a razdo, que estd sozinha, duas fortissimas paixdes, que sdo como dois
impetuosissimos tiranos: uma ¢é a Cdlera, que domina o coragdo, centro das visceras e
fonte da vida; a outra ¢ a Concupiscéncia, que estende o seu império desde a mais
tenra juventude até a idade mais madura (Rotterdam, 2023, p. 63).

Essa passagem (assim como toda a obra referenciada), ainda que revestida de ironia e
satira, revela um substrato filoséfico que, embora proveniente de um espirito critico ao
racionalismo, pode ser reinterpretado sob a logica da ontologia socratico-platonica. Rotterdam,
ao recontar o mito helénico por meio da voz personificada da Loucura — que ironiza e
ridiculariza os fildsofos —, termina por ecoar, mesmo sem inten¢ao, o drama interior descrito
por Platdo. Seu Jupiter'**, que multiplica as paixdes e confina a razdo a um “estreito cantinho
da cabega”, ¢ imagem da desproporcdo animica, na qual a alma humana, inclinada ao
desmedido, vive sitiada entre impulsos tiranicos, o caos, a desordem, € o cosmo, a ordem. Em
outras palavras, ¢ a luta incessante entre o principio ordenador e as forcas da desordem.

Assim, a sdtira erasmiana, ainda que escrita para o escarnio da pretensdo racionalista,
acaba por reafirmar, pela via do contraste, o mesmo principio que a filosofia socratico-platonica
enuncia, o da necessidade de o /ogos governar as forcas contraditorias. Nesse gesto irdnico,
encontramos uma dialética viva, uma critica ao racionalismo puro se transforma, aqui, em

confirmacao da racionalidade como arte de moderar a alma.

amontoando-se em torno de sentidos que nao foram educados; por conseguinte, tem suas percepcdes limitadas e,
em efeito, torna-se incapaz de inteligir sensatamente o mundo que o cerca. Tal constatacdo comprova que a caverna
pensada por Platdo, ha vinte e quatro séculos, ainda permanece como uma imagem legitima e esclarecedora do
nosso proprio tempo. A razao ja ndo move mais o povo; quem o move ¢ o frivolo, o vulgar e o mediocre, todos
encerrados em sua solitaria individualidade. Quanto a ciéncia, esta repousa entre as paredes académicas, em que
o embate intelectual se tornou distante e comodo.

154 Jupiter é a forma latina de Zeus.
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Como observamos no Timeu (26a e segs.), Platdo propde que a parte racional da alma
encontra-se em constante embate com as for¢as que a circundam e desafiam. Ele descreve as
“multifarias combinagdes e intercambios” entre o elemento que aprende e as poténcias que o
contradizem como um jogo incessante de oposicao e conciliagdao interna. Quando esse jogo
perde o equilibrio, surge a patologia da alma, o tirano interior.

Nao somente, em 4 Republica (Liv. VIII, 544d — 545 e segs), ao descrever o tirano,
utiliza o recurso da “dialética dos nimeros” para expressar simbolicamente a distancia que
separa 0 homem justo do homem degenerado. O tirano, afirma, esta trés vezes mais afastado da
verdade, da justica e do Bem e, portanto, trés vezes mais distante de si mesmo. Essa tripla
distancia reflete o enfraquecimento da razdo e o dominio das paixdes, que tornam o homem
carrasco e escravo de si mesmo.

Por conta de todas essas razdes, e a medida que nossa investigacdo avanga para sua
finalizagdo, podemos nos arriscar a afirmar o seguinte: essa leitura permite reconhecer no
pensamento socratico-platonico a plausibilidade logica da pressuposi¢ao que, aquela altura, era
puramente filoséfica (a psicologia, a grosso modo, era entdo apenas um apéndice da filosofia),
de questdes que mais tarde seriam retomadas pela psicologia moderna, especialmente por
Freud, ao identificar a tensdo constante entre o desejo e o principio de realidade.

Aqui, contudo, estimado leitor, a meng¢do a Freud figura apenas como eco moderno
daquilo que o pensamento antigo ja intuia com notéavel clareza, ao sedimentar a ideia de que a
alma humana ¢ um campo de for¢as em permanente tensdo, e que sua liberdade depende da
justa ordenacgdo de suas instancias. O conflito entre a razdo, o apetite e a colera ndo ¢ apenas
uma metafora ética e moral, mas um retrato da préopria constitui¢do do ser, um organismo vivo,
de natureza ética e psiquica cuja saude depende do equilibrio de suas partes.

Jaeger (2013) explica que Platdo estende a Paideia a vida psiquica inconsciente, para
opor um dique a ameaga de irrup¢do desses elementos subterrdneos no mundo harmoénico das
emocdes e aspiracoes conscientes da alma. Essa educacao, prossegue ele, baseia-se na relagdao
equilibrada entre o homem e o seu proprio eu, relacdo que o filésofo ateniense denomina
virtude, a parte melhor da alma.

A endoliberdade, como postulamos, € o exercicio racional que estabiliza as partes da
alma, impedindo que o instinto suplante a medida e a justi¢a. Ela representa a “vitoria” do
autodominio sobre o impulso, da consciéncia sobre a dispersao, e constitui o ponto mais alto da
formacao, o instante em que o homem reconcilia o multiplo em si mesmo e reencontra a unidade

de seu ser. A liberdade interior ¢, portanto, o coroamento da Paideia; o seu oposto, a tirania, ¢
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o colapso desse equilibrio, 0 momento em que o homem abdica do governo de si e se converte
em estrangeiro dentro da propria alma.

Tudo o que foi exposto até aqui converge para uma sintese, na qual o homem ¢ livre
apenas quando conhece a si mesmo e orienta suas agoes segundo a razao. Tal como o cocheiro,
exemplificado no didlogo Fedro, ele deve dominar os cavalos indomitos do desejo e da ira,
mantendo firme o curso elevado do espirito. A tirania nasce quando o homem se entrega ao
império dos instintos e permite que as poténcias inferiores assumam o governo; a liberdade, em
contrapartida, ¢ o regime da razao sobre o caos interior. Nesse sentido, o caminho da Paideia ¢
também o caminho politico, em que formar o cidaddo ¢ libertar o homem da ignorancia, para
que sirva nao aos proprios apetites, mas ao bem comum. Eis o que distingue o homem politico
do tirano, o primeiro governa a partir da alma justa; o segundo, a partir da alma corrompida.

Entendemos, portanto, que a liberdade, para Platdo, ndo ¢ um ponto de chegada, mas
um processo de aperfeicoamento continuo, um kinésis que impele o ser em direcao ao inteligivel
(o santo graal socratico-platonico). Assim como as estrelas seguem seu curso por necessidade
de harmonia, o homem também deve mover-se pela ordem racional de sua alma, encontrando
no proprio movimento a medida do divino.

Nesse horizonte, a tirania representa o colapso desse movimento; ¢ o estar imovel na
ignorancia, a fixidez da alma que perdeu o desejo de ascender. E a essa circunstancia — diz
Platao — as instancias da psyché tornam-se degeneradas pela estupidez (Platao, Tim., 88b), isto
¢, patologicamente imune ao aprender o que ¢ bom. A sequela resultante ¢ a maior das
patologias animicas, o obscurantismo da ignorincia, que conduz ao caminho da mais
crudelissima barbarie (desumanizagdo). A formacao, ao contrario, ¢ o fluxo que mantém o
espirito em transito, impedindo-o de apodrecer no hébito incorreto ou na indiferenga. Por isso,
a educacao em exceléncia é, em ultima instancia, um ato de libertacao interior, ¢ toda liberdade
¢ fruto de um processo educativo humanizador.

Se quisermos extrair um legado desse percurso, ele esta na constatacao de que o homem
em seu devir, ¢ um ser em constru¢do ad infinitum, cuja tarefa ¢ elevar-se ao encontro do que
ha de melhor em si e no mundo. A endoliberdade, como vimos, ndo se conquista por decreto,
mas por consciéncia. Ela € o resultado da areté, isto €, da exceléncia que nasce da moderacao
e do equilibrio interior. Entre o caos € o cosmos, entre a ignorancia e o saber, o homem se move
como aquele que procura a luz e, ao encontra-la, ja ndo ¢ o mesmo. Essa ¢ a formagdao em
exceléncia, ndo como um actimulo de erudi¢do, mas uma transformagao animica que, iluminado
pela razdo, refaz em si a alegoria da ascensdo da caverna. Assim, o homem que se conhece

torna-se mestre de si, e aquele que € mestre de si €, finalmente, livre.
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Além do horizonte helénico, ¢ possivel reconhecer que o ntcleo desse pensamento
projeta raizes que ainda alimentam o debate em nossa realidade temporal. Reencontramos,
assim, a heranca viva desse ethos, sendo a formacao em areté como ato de libertagdo, a
consciéncia como superagdo da serviddo interior. A filosofia antiga ndo se extingue; ela
ressurge nos espacos de nossos dias como memoria viva daquilo que ainda buscamos, talvez,
de modo descabido, como o que restou na caixa de Pandora, o horizonte da quimérica esperanca
de uma humanidade mais consciente de si, mais justa e genuinamente livre.

Entretanto, ainda resta horizonte para mirarmos e buscarmos? Seguindo as premissas
argumentativas estabelecidas nas palavras introdutorias deste estudo dissertativo, o que
procuravamos no pensamento helénico era mais do que um vestigio arqueoldgico; ¢ também
mais do que o eco das mesmas inquietacdes que ja incomodavam os helenos e que, no entanto,
continuam a ressoar em nds com igual intensidade. A hipotese plausivel € que, embora eles
tenham alcancado clareza e respostas suficientes, nos jamais fomos capazes, por evidéncias
amplamente demonstradas no curso da histéria humana, de silenciar nossas proprias queixas
nem de refrear o egoismo que nos divide.

O Homo sapiens, mamifero entre mamiferos, sombra de uma linhagem ancestral
unicelular que, por for¢a de adaptacdo e engenho, viria a transformar o mundo como jamais se
viu. Ainda assim, apesar da técnica, da ciéncia e de nossos triunfos civilizatorios,
permanecemos submetidos as regras profundas da vida, leis naturais que a sapiéncia humana
ndo conseguiu, de fato, suplantar. O corddao umbilical que nos liga a Gaia continua firme;
avancamos, mas ndo nos emancipamos. Ha mecanismos arcaicos de ascensdo e queda que nos
governam, regidos por principios cuja constancia atravessa milénios.

Contudo, devemos nos deter aqui, pois, uma analise rigorosa talvez pedisse lentes
darwinistas, mas basta reconhecer, com a licenca da digressdo, que a disputa mais feroz
continua sendo travada entre membros da mesma espécie. E talvez nesse ponto que residem
nossas agruras € a recorrente incapacidade de supera-las. Nem nossa nobre filosofia, no
alvorecer do intelecto e no expoente de toda heféstica ciéncia, ainda ndo fomos capazes de curar
nossa velha condi¢ao tiranica destrutiva.

Observamos a abobada celeste e, deslumbrados, buscamos nosso lugar no cosmos,
enquanto, aqui embaixo, chafurdamos na lama das nossas proprias contradi¢des barbaras.
Almejamos a paz, mas preparamo-nos para a guerra. Pregamos a igualdade, mas perpetuamos
a desigualdade. Defendemos a liberdade, mas aprisionamo-nos na ignorancia de dogmas e

preconceitos.
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Da emergéncia do Homo erectus ao florescimento do Homo sapiens, mais de duzentos
mil anos nos lapidaram, e, ainda assim, nossa razdo, em nove de cada dez momentos, ndo vence
os impulsos primordiais que regem o fundo da alma humana. Descemos das copas para o chao;
do chao, formamos pequenos bandos; dos bandos nasceram comunidades; das comunidades,
complexas sociedades.

O que, por certo, interessa a esse momento e se clarifica em nossa propria trajetoria € a
lenta passagem de Homens de comunidade a Individuos de sociedade. No Iéxico e no sentido,
essa mudanga nao € apenas jogo semantico, mas expressao de uma transformacao vertiginosa
da vida humana. Na comunidade, as relagdes sdo proximas, enraizadas na convivéncia, na real
tentativa de reconhecimento mutuo e na partilha do comum; ha entre os homens uma coesao
organica, quase vital. J4 na sociedade, na qual nos inserimos temporalmente, prevalece a
impessoalidade das fungdes e das normas, a amplitude abstrata das estruturas que reinem, mas
nao ligam.

A comunidade funda-se na pertenga; a sociedade, na conveniéncia. Assim, o homem
moderno, outrora ser de comunidade politica, tornou-se habitante de uma sociedade técnica e
autorreferente, ou seja, individualizado, funcional e fragmentado. A complexidade crescente de
suas constru¢des anulou a coesdo originaria, ¢ a organicidade deu lugar a artificialidade.
Punidos, sdo os individuos, como observa Han (2015), pelo excesso de positividade e pela
liberdade hipertrofiada. O homem hodierno deixou a organicidade politica pela artificialidade
de si; tornou-se escravo da propria autonomia que o isola e que o adoece.

Talvez o Ares'> dentro de nds, pulsdo de nossas paixdes e portador de nossa ruina,
revele-se mais forte que o legado de Athena. E que legado ¢ esse, sendo o da razao como medida,
da Paideia como formagdo do homem livre, e da Pdlis como espelho do equilibrio entre alma e
cidade? A deusa simbolo do legado da sabedoria, préxima ao ideal da palavra sobre a forga, do
dialogo sobre o grito, da medida sobre o excesso. Mas, se a razdo ¢ a heranca mais alta do
espirito helénico, talvez tenhamos esquecido que ela exige cultivo constante, e, quando
abandonada, degenera em seu oposto, a doxa vazia, a paixdao desmedida, a barbarie sob o
andrajo de civilizagao.

A tradicdo cultural e filoso6fica helénica, conforme interpreta Russell (2001), constitui-

se, antes de tudo, como um movimento de esclarecimento e libertacao interior. Seu proposito

155 4res, na mitologia helénica, é o deus da guerra e da furia cega, filho de Zeus e Hera. Representa a violéncia
impetuosa e o impulso destrutivo que, em Platdo, corresponde a parte irascivel da alma. Quando dominada pela
razdo, essa for¢a se converte em coragem e energia moral; quando desmedida, degenera em cdlera e tirania interior.
Assim, Ares simboliza o perigo presente da psyché que, afastada do logos, guerreia contra si mesma.
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fundamental é romper as amarras da ignorancia que obscurecem o pensamento, desfazer o medo
diante do desconhecido e apresentar o mundo como realidade acessivel ao /ogos. Por essa razao,
a filosofia da qual herdamos repousa sobre o vinculo indissociavel entre razdo ¢ Bem,
concebendo o conhecimento ndo como acumulacao, mas como orientagdo ética, no sentido,
ipsis litteris do viver de modo sensato, moderado e justo. Nesse horizonte, Russell observa que
para Socrates, o valor da vida reside na sua qualidade moral, ética, politica e intelectual.

Essa leitura oferece um fundamento para compreendermos por que a Paideia socratico-
platonica assume um carater intrinsecamente humanizador. Ao conceber o homem como ser
perfectivel, cuja alma precisa ser continuamente ordenada, a tradi¢@o helénica faz do cuidado
de si a propria esséncia da vida filosofica. A libertagdo de que fala Russell ndo é apenas a
superagao das trevas exteriores, mas sobretudo o romper das obscuridades internas; aquelas que
se alimentam da cdlera, do desejo e da ignorancia. Assim, conhecer o bem nao € ato teorico,
pois, € orientar a propria alma segundo a justa propor¢do, ¢ elevar-se da opinido a verdade, é
converter a vida em obra de formacao.

Desse modo, a filosofia antiga ndo propde uma fuga do mundo, mas um modo superior
de habita-lo, isto ¢, no sentido estrito humano. Seu gesto inaugural consiste em mostrar que a
liberdade comega no interior, na capacidade de ordenar os afetos e de submeter os apetites ao
governo da razdo. Essa ¢, em ultima instancia, a ponte que une Socrates e Platdo: a convicgdo
de que viver bem ¢ viver racionalmente, e que toda existéncia digna desse nome ¢ o ardil
continuo de aperfeicoamento, o exercicio consciente e ético que dissipa o medo, esclarece o
olhar e restitui ao ser humano sua ideia essencial, a de tornar-se, por si mesmo, participante do
inteligivel em medida e luz.

Contudo, se ha algo a dizer — com o devido respeito ao mestre — € que a ascensao da
alma, tal como concebida por Platdo (na Republica, no Fedro e no Fédon), pelo menos na ideia
dos planos do conhecimento, ndo deve ser pensada aqui apenas como vertical e hierarquica (ndo
¢ um percurso geomeétrico ascendente). Aqui traduzimos que a trajetoria da formagdo ndo € uma
linha reta que conduz do sensivel ao inteligivel. Essa concepg¢do, no plano ideal e tedrico,
funciona bem como caracterizag¢do abstrata; entretanto, a equagdo ¢ mais complexa. No mundo
das Ideias, o movimento ¢ perfeito e autossuficiente, mas no dmbito humano hé variaveis,
desvios, retornos e resisténcias. Por isso, o caminho da alma ndo ¢ uma reta, mas uma espiral,
uma dialética viva, que se eleva entre quedas e retomadas, entre esquecimento e reminiscéncia.
Existe, sem duvida, hierarquia entre as partes da alma; todavia, a estabilizacdo do caminho ¢
apenas qualitativa, ndo linear: o homem sobe e desce, avanga e retorna, mas nunca ¢ 0 mesmo

apo6s cada volta. E nesse movimento circular e ascendente que a alma se conhece e se forma.
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O proprio filésofo, no Timeu (escrito posteriormente & Republica e ao Fedro), talvez
como uma reavaliacdo de sua teoria das Formas desenvolvida em seus escritos de juventude e
maturidade, explica que o movimento em nds € o indicio de nossa imperfeicao, uma vez que,
no plano do inteligivel, as Ideias sdo imutaveis e estaveis. O cosmo humano, porém, que
abrange ndo apenas o universo psiquico, mas também as relacdes politicas no seio da
comunidade, encontra-se em perpétuo movimento (em todas as diregdes) e desordem. O caos
que também nos constitui, movendo-se em todas as diregdes, precisa ser estabilizado pela razao.
Platdo faz essa analise com notavel perspicacia; talvez tenha apenas deixado de considerar que,
na pratica, o processo de estabilizagdo ndo se da de modo retilineo e organizado, mas de forma
obliqua, sinuosa e, por vezes, paradoxal. Talvez por isso sua concep¢do formativa, em certa
proximidade com o ardil de Licurgo', delineada em sua utdpica Republica, soe como uma
sonata harmdnica em meio ao zumbido incomodo das moscas. Nao estamos aqui, € claro,
atribuindo valor, mas buscando validade nos argumentos. A formacao, afinal, € um processo
democratico ¢ humanizador, do nascimento a morte, para o pensamento socratico-platonico.

Devemos ainda reconhecer que a formagdo ndo € apenas cognitiva, mas também ética,
moral e politica, portanto, ontoldgica. O homem nao nasce livre; traz em si apenas a poténcia
da liberdade, que precisa ser cultivada até converter-se em habito interior. Tal qual a virtude,
que ndo se ensina diretamente, carregamos conosco, de modo latente, a parte que aprende e que
recorda, o que € possivel dentro do tempo que nos € dado e conforme o que € possivel saber.
Esse saber ndo se define pelo que parece ser, mas pelo que é: € preciso ser cego para o mundo
das aparéncias, fechar os olhos do corpo e abrir os olhos da alma, buscando aquilo que esté4 para
além do véu.

Como ensinou Socrates, “a vida sem exame ndo vale a pena ser vivida”; e, ao contrario,
se ndo nos interrogamos sobre o que somos, o quao diferentes seremos dos outros animais? A
endoliberdade ¢ o estado da possibilidade, do equilibrio interior em que o logos governa sem
violéncia, e 0 homem torna-se, em si mesmo, medida e cosmos. E dessa dindmica que nasce o
itinerario simbolico que encerramos neste acrostico, expressao de uma filosofia que une palavra
e caminho, alma e aprendizado, posto nosso argumento a partir de como pensamos com

Socrates e Platio o sentido de ARETE'S™:

156 Licurgo, legislador de Lacedemdnia, célebre por ter mostrado aos lacedemonios a forga da educagdo. Ja
pontuamos que, em Esparta, a formacao do cidaddo era considerada mais importante do que as proprias leis. Cf.
pagina 131.

1570 acrostico ARETE, elaborado pelo autor, expressa simbolicamente o itinerario formativo da alma, retomando
os principios da Paideia socratico-platonica na estrutura ética, moral, politica e dialética da exceléncia.
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Y (A)centuemos, entdo, a verticalidade dessa ascensao, deve ser reavaliada. O percurso da
alma nao ¢ linear, mas espiralado, feito de quedas e retomadas, de esquecimento e
reminiscéncia. A formacdo nao é apenas cognitiva; ¢ ética e ontologica. O homem, como
vimos, ndo nasce livre, mas com a poténcia da liberdade. Sua endoliberdade ¢ a arte de
converter as forgas internas em possivel equilibrio, discernindo o que deve ser
alimentado e o que deve ser silenciado. Quando o alimento ¢ incorreto, quando a
orientacao falha, o que floresce ndo ¢ a virtude, mas o tirano interior, a parte colérica e
apetitiva que, desmedida, subjuga a razio e transforma o homem em escravo de si
mesmo.

Y (R)econhecer-se €, portanto, o primeiro passo do processo formativo, o retorno do olhar
ao interior da caverna que existe na alma de todos nds (a nossa ignorancia, as nossas
crengas, 0s nossos preconceitos arraigados). O ato de ver a propria sombra e
compreender as forcas que o habitam.

Y (E)ducar-se € o segundo, o trabalho racional de ordenar o que se descobriu, de nutrir as
poténcias superiores da alma e refrear os impulsos que degeneram. Educar-se €, portanto,
um combate silencioso: libertar o que ¢ justo e controlar o que € desmedido.

Y (T)ranscender € o terceiro, a libertagdo final, quando o conhecimento e o ser se tornam
um s6 movimento em dire¢do ao Bem. Nesse instante, o tirano interior ¢ desfeito, € o
homem reencontra em si o governante justo, aquele que age nao por desejo, mas por
sabedoria.

¥ (E) precisamente essa sequéncia, reconhecer, educar e transcender, que forma a palavra
oculta ARETE, a exceléncia. E é também esse o itinerario simboélico da alma em Platéo:
do sensivel ao inteligivel, da sombra a ideia, da opinido ao conhecimento. Mas, se a
virtude ¢é o apice da alma ordenada, a tirania é o seu avesso: o colapso do logos, o ruido

do caos quando o homem abdica de governar a si mesmo.

Em retrospecto, pensemos a formagdo como a arte do aprimoramento e da
transformagdo, ndo apenas dos aspectos fisicos, mas, sobretudo, dos elementos internos, da
matéria bruta da alma. E o labor de esculpir os elementos animicos com o cinzel da razio e
forjando o que é nobre, justo, belo e bom relativo ao mister da educagdo excelente. E nessa agéo
paciente que o homem se eleva do existir pelo existir ao ser consciente, descobrindo em si o
reflexo do divino. Educar-se €, pois, o ato de ordenar o caos interior, dar forma ao informe,
transformar o peso das paixdes em movimento harmonico da matéria prima da mente.

A Paideia socratico-platonica ¢ a pedagogia da existéncia que busca, pelo paradigma
ideal, propiciar a forma pela qual o homem possa ultrapassar a si mesmo. Portanto, a formagao

em areté, em sua acep¢ao mais alta, € o oficio do escultor da alma, no sentido de disciplina e
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inspiragdo, ciéncia e arte, visdo e orientagdo, razao e eros conjugados no desejo pela busca da
justa proporcao. Assim, a correta educagdo ndo se esgota na instrugdo, mas ¢ um processo de
autoconstrucao continua, uma ascese em direcdo ao agathon, o Bem, em que o homem,

tornando-se senhor de si, encontra sua liberdade na sua propria humanizagao.
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