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RESUMO

WALMSLEY NERY, Louise. Liberdade democratica versus liberdade
filosofica: um estudo dos usos do conceito de eleutheria na Republica
de Platao. 2016. 116 f. Dissertacao (Mestrado) - Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas. Departamento de Filosofia,
Universidade de Sao Paulo, Sao Paulo, 2016.

O presente trabalho tem por objeto de estudo os usos do conceito de
eleutheria na Republica de Platdo. Tem-se por ponto de partida uma
gama de conceitos relativos a nocao de liberdade na antiguidade,
propondo-se a analisar o didlogo segundo duas concepgoes
antagobnicas de eleutheria. A primeira delas é a mais comum na
abordagem dos diadlogos platonicos, trata-se da ideia de “fazer o que
se quer” e esse sentido é encontrado, sobretudo, no exame da forma
de governo democratica e do homem que corresponde a esse regime
politico. Para uma compreensao adequada desse sentido, propde-se
que se entenda o0 que esta em jogo quando se tece uma critica ao
regime democratico. Esse sentido é tido como essencialmente
negativo, pois traz consequéncias indesejaveis dentro do contexto em
que é apresentado. Supde-se que haja um outro sentido de
eleutheria presente no didlogo, o qual ndo ¢é tratado
sistematicamente e que é apenas sugerido nas entrelinhas da mais
bela cidade, a kallipolis. Diante da necessidade de mostrar que esse
sentido pode integrar a economia da obra, parte-se de indicios
textuais nos quais a liberdade nao esta associada a forma de governo
democratica para mostrar que a caracterizacdo de uma liberdade
positiva parece ser possivel. Esse sentido positivo estaria associado a
um certo ideal de exceléncia. Por fim, sugere-se que de acordo com
esse sentido positivo a expressao “fazer o que se quer” possa ser
interpretada de uma forma completamente diversa da encontrada no
contexto democratico.

Palavras-chave: Platdo, Republica, liberdade, eleutheria



ABSTRACT

WALMSLEY NERY, Louise. Democratical freedom versus philosophical
freedom: a study of the uses of the concept of eleutheria in Plato’s
Republic. 2016. 116 f. Thesis (Master Degree) - Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas. Departamento de Filosofia,
Universidade de Sao Paulo, Sao Paulo, 2016.

The present work has as object of study the uses of the concept of
eleutheria in Plato's Republic. As starting point we have a wide range
of concepts related to the notion of freedom in antiquity, it is
proposed the analysis of the dialogue according to two antagonical
concepts of eleutheria. The first is the most common in Plato's
dialogues, it is the idea of "to do whatever one wants" and this
meaning is found, above all, when examining the democratic
government and the corresponding man to this political regime. For
an adequate comprehension of this meaning, it is proposed the
understanding of what is at stake when a critique of the democratic
regime is made. This meaning is held essentially as negative because
it brings undesirable consequences in the context in which it is
presented. It is supposed that there is other meaning of eleutheria
present in the dialogue which is not sistematically addressed and is
only suggested between the lines of the most beautiful city, the
kallipolis. Facing the necessity of showing that this meaning can
integrate the economy of the work, starting from textual indications
in which freedom is not associated to the democratic way of
government to show that the characterization of a positive freedom
seems possible. This positive meaning could be associated to a
certain ideal of excellency. In the end it is suggested that, according
to this meaning the expression "to do whatever one wants" could be
interpreted in a completely diverse way of the meaning found in the
democratic context.

Key Words: Plato, Republic, freedom, eleutheria
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Introducao

O didlogo A Republica é um dos textos mais comentados da
tradicdo filoséfica, tendo recebido inumeras classificacbes e
interpretacdes desde a antiguidade até os nossos dias. Platdao ja foi
lido como cético, dogmatico, idealista, realista, socialista e até
mesmo nazista (VEGETTI, 2010). Sem duvida, tal obra nos oferece
uma quantidade exorbitante de conteldos: trata-se de um
monumento filoséfico que examina temas fundamentais na histéria
das ideias, tais como as qualidades da alma (psyché), a educacdo do
homem (paideia), a exceléncia (areté), o regime politico (politeia),
entre outros. Essa diversidade de aspectos se acumula com uma
dificuldade que é inerente ao préprio modo segundo o qual Platdo
escreveu: o didlogo. Resulta que o arco interpretativo por onde
transitam os intérpretes € por demais amplo e contraditério. Além,
claro, dos chamados recortes textuais, através dos quais € possivel
construir toda uma nova teoria da filosofia platonica, sem levar em

conta a complexidade do pensamento do autor.

Dentro desse contexto, tratar da liberdade na Republica é
um grande desafio. Primeiramente porque no contexto dos
totalitarismos do século passado, os quais estdo proximos demais a
nds para que possamos negligencia-los, Platdo foi eleito o inimigo
nimero um da sociedade que “pde em liberdade as faculdades
criticas do homem” (POPPER, 1998, p. 15). O autor dos didlogos
ocupa, assim, um lugar de destaque, visto que foi fortemente
acusado e combatido pelos defensores da sociedade cujo valor
essencial € a propria nogao de liberdade. Jean-Frangois Pradeau
explica essa atitude de pura e simples recusa do pensamento
platbnico através de um certo pathos democratico que atingiu os
autores do século XX (2005, p. 18) e certamente ainda vigora nesse

inicio de século. Robert Muller resume bem a formula utilizada pela



maior parte desses criticos: somam-se as passagens nas quais a
liberdade aparece de forma essencialmente negativa, como é o caso
do oitavo livro da Republica, aos trechos que aludem ao
intelectualismo moral. O resultado ndo pode ser outro: Platao é tido

como um inimigo da prépria ideia de liberdade.

Ao leitor que pretende examinar se essa formula realmente
resume de forma adequada o conteldo dos didlogos platénicos cabe,
portanto, o seguinte um desafio: é preciso lidar com as evidéncias
textuais que mostram que a liberdade acaba por exercer um papel
pernicioso que leva o homem e a cidade a males indesejaveis no
desenvolvimento argumentativo da Republica. Nossa proposta é a de
realizar esse percurso sem 0s preconceitos daqueles que tentam a
todo preco ver em Platao um inimigo da liberdade. Também é preciso
velar para que nao se cometam os excessos opostos, de forma a
incorrer na atitude que Pradeau e Vegetti resumem como “salvar
Platdo, apesar dele”. O intuito de nossa pesquisa é o de fazer uma
leitura atenta ao texto para tentar encontrar através de quais
elementos Platao recusa ou integra a liberdade na sua concepgao de

filosofia.

Antes de prosseguirmos, cabe uma breve observagao sobre

a metodologia que adotaremos para a leitura do dialogo.

Sabemos que Platdo ndo escreveu tratados filosoficos, mas
didlogos. E possivel supor que, diante de uma tradicdo que escrevia
sobretudo poemas épicos e pecgas literarias, ambos destinados a
apresentacao oral, o didlogo teria sido um tipo de intermediario entre
a tradicao oral e a escrita. Contudo, como bem indica Scolnicov
(2003, p. 49-50), na época que Platdo escreveu seus dialogos a prosa

ja era comum. E o caso das Histdrias de Herddoto, escritas em prosa,
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ainda que pudessem ser objeto de recitacdo oral'. Ou mesmo antes,
por exemplo, Anaximandro, cujo texto, em prosa, ja veiculava
conteudo filoséfico desde o século VI a.c. Tal suposicdo nao parece,
portanto, plausivel. Assim, a forma dialégica parece ser uma escolha
deliberada de Platdo para apresentar suas anadlises filosoficas, mais

ou menos desenvolvidas, ao longo dos dialogos.

Ha, ao menos, trés estilos consagrados de metodologia para
a abordagem dos diadlogos platénicos. Christopher Gill (2006, p. 55-
60) os descreve nos seguintes termos: o primeiro estilo, que de tao
difundido parece ser o mais natural, € o método analitico. Nessa
perspectiva, Sécrates seria o porta-voz das teses platbnicas e caberia
ao intérprete fazer a anadlise dos argumentos, sem que a forma
dialdgica, a escolha das personagens e a mise en scene fossem de
grande relevancia para a apreensdo do cerne da filosofia platonica. O
segundo estilo é aquele que faz a distincdo entre as doutrinas
exotéricas e esotéricas da Academia, sendo as primeiras de carater
propedéutico e as Ultimas destinadas aos estudantes mais avangados.
Caberia aos verdadeiros fildsofos encontrar nos didlogos as doutrinas
nao escritas e discuti-las. O terceiro e, a nosso ver, mais interessante
dos estilos € aquele que “atribui maior importancia ao fato de Platao
escrever didlogos (...), que sdo escritos de modo a estimular o leitor,
a fim de fazé-lo refletir sobre as ideias discutidas. Os dialogos

apresentam um auténtico exercicio de filosofia” (p. 57).

Com efeito, esse terceiro método de abordar os didlogos
platdnicos tem sido cada vez mais bem acolhido entre os helenistas.
Da mesma maneira que nés, individuos, leitores, temos visdes de
mundo particulares, as personagens dos dialogos podem representar
modos de ser e de pensar muito diversos, os quais podem e devem

passar pelo crivo da filosofia, de onde a importadncia dos

! Segundo Maria Helena da Rocha Pereira (2012, p. xxxv-xxxvi), tal obra teria sido recitada em
Atenas e em Olimpia perante um grande auditério.
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guestionamentos ao longo das obras. Uma exortacao da “vida com
exame”, para retomar a expressao da Apologia (38a), seria, segundo
essa perspectiva, o verdadeiro sentido da filosofia platonica. Essa
abordagem, na qual o Platdo dramaturgo e o fildsofo se encontram,
foi bem resumida nas palavras de Bolzani:
Essa habilidade (literaria) estd a servico de uma
filosofia que nao se reduz a teses bem formuladas e
argumentos refinados, e que pretende alcancar um
certo tipo de leitor, com o pretensioso projeto de fazé-
lo aderir a essa nova mentalidade. (...) Por isso, os

recursos da escrita fazem parte dessa disputa, que §,
afinal, de natureza pedagdgica. (2012, p. 5)

E nisto que consiste o carater pedagdgico da obra platénica:
a incitacdo da reflexao filosofica por parte das personagens, e, em
ultima instancia, do leitor. O expediente literario estd a servico da
filosofia na medida em que apresentar teses ou, para usar uma
expressao mais forte, fazer assergdes com pretensao de verdade, nao
seria uma estratégia suficiente para iniciar uma acao transformadora
dentro da perspectiva platonica. Do ponto de vista literario, seria
muito mais facil por na boca de Sécrates afirmagdes categoricas em
defesa do modo de vida que Platdao pretende exortar. Mais facil,
contudo muito menos proficuo. Se o estimulo para tal agdo nao partir
do proprio individuo, dificlmente o resultado alcancado sera
satisfatério. Ndo basta expor determinadas teses, é preciso que elas
sejam examinadas, confrontadas, € preciso levantar hipdteses,
recorrer a analogias, cair em aporia e tentar propor solucdes aos
impasses a fim de, talvez, persuadir o interlocutor a repensar suas
posicdes e o seu proprio modo de vida. E na problematizacdo das
teses levantadas ao longo do texto que reside o interesse da forma
dialdgica. Nos didlogos platonicos isso se traduz nos questionamentos
das personagens, 0 que parece ser um modo eficiente de despertar a

reflexao filosofica.
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Pois bem, essa postura metodoldgica € a que nos parece a
mais adequada para a abordagem da Republica. Isso é relevante
porque, entre outras coisas, sabemos que as personagens com as
quais Sdcrates dialoga ao longo da obra ganham maior ou menor
destaque, chegando a desaparecer completamente (como é o caso de
Clitofonte) ou ganhar maior destaque (Glaucon e Adimanto a partir
do segundo livro, por exemplo). De modo que a escolha do
interlocutor para cada passo argumentativo nao parece ser fortuita.
Ao contrario, as personagens parecem representar o0s possiveis
modos de ser na cidade. Alguns dos grandes leitores de Platao
analisaram com bastante pertinéncia personagens da Republica e de
outras obras segundo essa perspectiva pedagdgica®, o que levaremos
em consideragao durante o desenvolvimento deste projeto. Para fins
do nosso estudo, quanto ao método de leitura, por ora, ndo

avangaremos mais que isso.

Quanto a periodizacdo do corpus platbnico, sabemos que
esta questao estd longe de ser ponto pacifico entre os especialistas.
Aristoteles ja teria feito a distincdo entre temas socraticos (como a
akrasia no Protagoras) e temas propriamente platénicos (as ideai na
Republica)®. Haveria, portanto, fases no pensamento platdnico. A
principio uma fase socratica e uma propriamente platonica. Mas a
discussao nao se resume a isso, tendo em vista que em algumas
obras Platdo teria revisitado algumas de suas hipdteses®. Haveria,
entdo, um Platdao da juventude, socratico, um Platdo da maturidade,
platbnico, e um Platdo da velhice, que teria modificado alguns
aspectos de sua filosofia. Essa separacao, mais ou menos nitida
segundo os comentadores, ganhou destaque a partir dos anos 50 e

sua forca reside na tentativa de conciliar posicdes aparentemente

% Para uma anélise em um quadro mais geral das personagens platdnicas, cf. Scolnicov (2003,
p. 49-59). Para uma analise muito apurada do papel de Glaucon na Republica segundo essa
abordagem, cf. Bolzani (2012, p. 98-116).

% Sobre a distinggo aristotélica, cf. Vlastos (1991, p. 91-98)

* A mais famosa sendo a questéo das Formas, que tem um formato na Republica e é revisitada
em didlogos como Parménides e Sofista.

13



contraditérias em diferentes didlogos, tratando-as como abandono ou

refinamento de suas principais teses>.

Que ha algum grau de diferenca entre teses apresentadas
em diferentes didlogos, de diferentes periodos, parece dbvio.
Contudo, afirmar que a expressdao topos noetds desaparece nos
didlogos tardios de Platao para dar lugar “a realidades que sdao o
antidoto da esclerose propria ao isolamento (das formas)”, como faz
Cordero (1993, p. 25), parece-nos um exagero. Para assumir que ha
uma esclerose no sistema filosofico do Platdo da maturidade, é
preciso antes aceitar que ha um sistema, uma doutrina acabada, o
que ndo parece ser o caso. Encontramos na Republica uma série de
ponderacdes quanto as dificuldades do método empregado e aos
limites inerentes a prépria condicdo humana, de forma que
acreditamos haver nos didlogos proposicoes, hipdéteses, nao
necessariamente um sistema fechado que, de tao isolado da

realidade, esclerosou e precisou de um antidoto.

Além disso, a prépria forma dialdgica das obras nos permite
questionar essa interpretacdo. Ao pb6r na boca de diferentes
personagens suas teses, Platao teria se comprometido com todas
elas? E impossivel que seja assim. Entdao quais seriam as teses
propriamente platénicas? Como podemos notar, estamos transitando
em um terreno arido e espinhoso, que vai muito além do escopo do
nosso trabalho. Nao assumiremos esse desenvolvimentismo radical,
no qual as fases estdao perfeitamente delineadas e ha uma ruptura
brusca entre as teses e o proprio modo de fazer filosofia. Ha na
Republica, como veremos, aspectos dos didlogos que com algum
consenso sdo classificados de juventude e da maturidade platénica. E

nessa obra que reside boa parte da filosofia propositiva de Platao,

® Rowe chama essa abordagem de “desenvolvimentista” e faz trés criticas a essa postura: se
Platdo tivesse abandonado a filosofia socréatica ele deveria abandonar também a personagem
Sdcrates; a separagao entre 0os grupos assume as diferencas de forma muito acentuada; o
proprio critério evolutivo é incerto (2011, p. 30-31). Concordamos, especialmente, com a
segunda critica e é a isso que vamos nos ater na nossa exposic¢ao.
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que vai além do questionamento de conceitos e aporias e apresenta
métodos de investigacdo e hipoteses para solucionar os problemas

que surgem ao longo do dialogo.

A Republica é uma das obras mais extensas do corpus
platbnico e a sua argumentacdo é extremamente bem articulada.
Com efeito, a apresentacdo de determinadas propostas nao se da
sem que algumas de suas teses sejam questionadas ao longo do
didlogo, o que faz com que a leitura ndao possa ser reduzida a uma
mera sequéncia de proposicoes. Trata-se, antes, de um exercicio
filoséfico, que exige a retomada de alguns temas a fim de preencher
lacunas que eventualmente possam ter sido deixadas em aberto.
Nesse didlogo isso se da por meio de interrupcdes das personagens,
as quais exigem esclarecimentos acerca de determinados pontos®.
Resulta disso que ao leitor que aceita o desafio de interpretar essa
obra, faz-se necessaria a insercdo dos temas abordados em
determinados contextos. Assim, como um verdadeiro quebra-cabeca,
€ preciso encontrar as articulagdes de cada peca com as demais para

gue se possa ter uma visao adequada sobre o todo.

Para a analise dos usos de eleutheria na Republica, parece-
nos, portanto, imperativo que analisemos o que estd em jogo na
discussao. Afinal, Platdo nao escreveu uma obra chamada “Sobre a
liberdade”, mas uma Politeia que rege uma cidade excelente, na qual,
entre muitas outras coisas, a forma de governo democratica, cujo
fundamento é uma certa liberdade, é considerada um vicio. Nao h3,
portanto, uma discussdo isolada a respeito do conceito de eleutheria.
Tal reflexdao esta inserida dentro de um contexto argumentativo que é

relevante para uma compreensao dos usos de liberdade no dialogo.

Pelos motivos acima expostos o nosso plano de trabalho

leva em consideracdao toda a estrutura argumentativa da Republica.

® Por exemplo: 449 b — ¢ retoma o que fora apresentado em 423 e — 424 a; 543 ¢ — 544 b
retoma 445 c —e.
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Mas, antes disso, no primeiro capitulo, iniciaremos com uma breve
andlise dos sentidos de eleutheria na pdlis ateniense, em sequida,
tentaremos mostrar que esses sentidos podem ser interpretados
segundo dois eixos de leitura, que representam dois valores rivais no

interior do didlogo.

No segundo capitulo, trataremos do principal uso da
liberdade no didlogo, qual seja: a liberdade democratica. Iniciaremos
com um mapeamento da discussdo que norteia a Republica, a fim de
entendermos os pressupostos da critica ao regime cujo principio é a
eleutheria. Em seguida, trataremos da liberdade enquanto
fundamento da forma de governo democratica, para que, a partir
desse sentido, possamos analisar as consequéncias da liberdade
democratica. Procuraremos mostrar que a liberdade nesse contexto é
associada a licenciosidade e quase sempre acompanhada de um
elemento qualificativo de forma a amplificar o seu sentido. Esse
excesso culmina na destruicdo desse regime politico, por isso a
liberdade no contexto do livro VIII e inicio do livro IX da Republica

tem um sentido essencialmente negativo.

No terceiro e Uultimo capitulo, baseados em algumas
evidéncias textuais, procuraremos sugerir que a liberdade, talvez,
nao seja unicamente negativa na Republica. Por um lado, ha uma
certa liberdade que aparece como uma sorte de ideal no processo
educativo ao qual os guardides da kallipolis devem se submeter. Por
outro lado, ha uma condenagdao do que é contrario a liberdade ou
indigno de um homem livre em algumas passagens que se referem a
cidade fundada no /6gos. Por fim, procuraremos sugerir que, se todas
as exigéncias da cidade paradigmatica forem respeitadas, pode ser
que haja um sentido segundo o qual é possivel ser livre na kallipolis e
que, talvez, esse seja o Unico sentido auténtico de liberdade para

Platdo.

16



I. Os sentidos de eleutheria

Pensar a principal cidade-estado da Hélade Classica como
uma democracia, na qual todos os cidadaos eram homens livres, é
hoje um lugar comum. Com efeito, os conceitos de isonomia, isegoria
e isokratia sdo hoje bem conhecidos por caracterizarem o regime de
igualdade no qual viviam os atenienses em seu apogeu. Esses termos
caracterizam a igualdade perante as leis (do sufixo grego iso, que
significa igual, e do substantivo ndmos, aqui entendido como lei),
igualdade de direito de manifestacdo em assembleias publicas (do
verbo agoreud, falar em publico) e igualdade de acesso ao poder (do

verbo kratelo, que significa ter poder), respectivamente.

O proprio conceito de liberdade, eleutheria, nao recebe
assim tanto destaque, apesar de caracterizarmos constantemente
como cidadaos apenas os homens livres das pdleis gregas. Isso se da
porque o substantivo eleutheria teria surgido a partir do proprio
adjetivo eledtheros. Com efeito, Pierre Chantraine no seu Dictionnaire
Etymologique de la Langue Grecque (1970, tome II, p. 336) nos
esclarece que o substantivo eleutheria é derivado do adjetivo
eleutheros, o qual, por sua vez, se contrapde ao adjetivo dodlos. Nao
por acaso a primeira acepcao do adjetivo eleutheros no dicionario

Bailly (2000, p. 644) também é: livre, em oposicdao a dodlos.

Assim, ha um modo de ser na cidade, o ser livre, que
caracteriza os cidaddos atenienses. Vejamos, primeiramente, qual é o
valor desse adjetivo em sua pluralidade de empregos na cidade. Em
seguida, examinaremos a ambiguidade semantica que o proprio

conceito de eleutheria comporta.
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1. Do sentido popular do adjetivo elelUtheros a sua apropriacao

filosofica

Qualgquer manual de introdugao a Filosofia Classica ndo pode
prescindir da caracterizacdao dos cidaddaos da pdlis ateniense como
livres. Sdo livres aqueles que nascem de familias que ja integram a
pdlis como livres e que tém um lugar na participacdo politica nas
assembleias, incluindo a possibilidade de se expressar e de votar nos
momentos de tomada de decisdo em um governo democratico. E bem
sabido que o predicado livre (eleutheros) era uma condicdo sine qua
non para que os individuos que viviam na Atenas Classica pudessem
gozar do estatuto de cidadao e, por conseguinte, para que pudessem
exercer a sua plena cidadania na pdlis. Como resume bem Robert
Muller, esse sentido politico do adjetivo livre permite que seja
caracterizado de tal forma o homem que possui um certo niumero de
prerrogativas, especialmente no que diz respeito ao direito ao

exercicio da soberania (1997, p. 47).

Essa caracterizacdo politica opde, por exemplo, os préprios
cidadaos com direito a participacao nas assembleias, os ditos homens
livres, a alguns estrangeiros (ksénos), que, apesar de possuirem o
status de livres’, ndo possuiam os mesmos direitos politicos dos
cidaddos. A caracterizagao politica do homem livre através do uso do
adjetivo eleutheros é, contudo, mais frequente no sentido que Muller
chama de seu uso vulgar (p. 69): trata-se da oposigao livre/escravo
(eleutheros/dodlos), a qual aparece como a primeira acepgao da

entrada eledtheros em todos os diciondrios consultados®. Com efeito,

" Essa oposi¢do pode ser atestada em varias passagens de textos antigos. HANSEN (2010, p.
3, n. 11) elencou varias passagens nas guais 0s estrangeiros sao tidos como livres.
® Para o desenvolvimento de nossa pesquisa, consultamos, além do importante Vocabulaire
des institutions indo-européennes, de Emile Benveniste (1993), os seguintes dicionarios:
i. BAILLY, Anatole. Le Grand Balilly: Dictionnaire Grec-Frangais (2000) ;
il. CHANTRAINE, Pierre. Dictionnaire Etymologique de La Langue Grecque (1970) ;
iii. LIDDELL, Henry; SCOTT, Robert. A Greek-English Lexicon (2012), doravante
citado como LSJ.
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trata-se do mais antigo sentido de eledtheros, sendo, inclusive,
atestado nos poemas homéricos (HANSEN, 2010, p. 2). Essa oposicao
se faz importante por diversos motivos, sendo o0s principais a
possibilidade de se deslocar sem dificuldades para os que sao livres e

a exposigao a castigos corporais, que era limitada aos escravos.

As suas acepcdes sdo, de fato, numerosas®, e por isso ndo
parece desprovido de sentido verificar a origem do termo. Claude
Romano (2002, p. 341) esclarece que o durante muito tempo a
origem do termo eleutheria estaria ligada a ideia de “ir aonde se
deseja”, uma vez que o radical eleuth- é préximo do radical do futuro
do verbo ir (érkhomai), elth-. Assim, o significado politico, que
contrapde o homem livre ao escravo, teria esse sentido porque o
homem considerado livre era aquele que podia se deslocar como bem

entendesse.

Essa interpretacdo da origem do eledtheros, apesar de
explicar muito bem um dos sentidos desse vocabulo, €, contudo,
considerada ultrapassada®. No seu Vocabulaire des institutions indo-
européennes, Benveniste (p. 322-323) associa o eleutheros a uma
forma antiga, o *(e)leudheros, cuja raiz, *leudh-, que significa
“crescer, se desenvolver”, faria com que o eleutheros representasse o
homem que conseguiu se desenvolver de forma completa, ampla'.
Essa raiz também permitiria que o livre fosse entendido num sentido
social, o qual designaria o pertencimento a uma cepa, o equivalente
de ser nascido em uma determinada comunidade. A contribuicao de
Benveniste apresenta um grande ganho para essa nogao, visto que
aqui ha um ideal de homem que pode se desenvolver e se tornar

pleno, gracas a acao da educacao (paideia).

° Hansen identifica a0 menos nove sentidos em seu artigo Democratic Freedom and the
Concept of Freedom in Plato and Aristotle (2010).

% 0 préprio Claude Romano (2002) e Robert Muller (1997) consideram que essa forma foi,
primeiramente, superada pela explicacdo de Benveniste. Contudo, como veremos, h& outras
interpretagfes que parecem mais pertinentes a questao.

! para explicar esse sentido, Benveniste recorre a uma metafora vegetal: crescer e se
desenvolver como uma planta, que desabrocha.
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Contudo, como ressalta Muller (p. 50), mesmo esse
significado parece ndo fazer jus a diversidade dos usos encontrados
na literatura grega. Com efeito, a cada vez que o termo livre é
seguido por um determinante, geralmente no genitivo, o seu uso
parece designar o fato de estar livre de alguma coisa: livre do medo,
ou, ainda, livre da ameaca de um inimigo'’. Mais do que isso: o
sentido do desenvolvimento pleno implica que nao haja impedimentos
para que esse crescimento possa chegar ao seu ponto final. Como
uma planta que poderia crescer e vir a desabrochar dentro de
determinadas condicdes, o homem também precisaria cumprir
determinadas etapas dentro de certas condigcdes para que pudesse
“desabrochar” e atingir o seu pleno desenvolvimento para que fosse
considerado livre. Se essas condicoes nao forem cumpridas por
qualquer tipo de impedimento, esse ideal de plenitude ndo podera ser
alcancado, o que significa que esse sentido, por mais tentador que
seja, traz, junto a possibilidade de sucesso e de pleno

desenvolvimento, a possibilidade do fracasso.

Além disso, o sentido que Araujo Jr. (2012, p. 33) chama de
popular também € um sentido muito diverso daquele que fora
estabelecido por Benveniste, o que mostra que o termo ja
apresentava uma grande pluralidade semantica ainda na antiguidade,
além de indicar que ndo devemos nos guiar apenas pelo seu sentido
originario. Trata-se do sentido que permite que cada homem livre
viva da maneira que ele quiser: dzeén hos bodletai tis. Esse sentido
aparece em fontes muito diversas®3, o que corrobora a ideia de que
essa seja, de fato, a acepcao mais popular do eleutheros. Hansen
(2010, p. 6) ressalta, contudo, que esse é também o sentido mais

controverso do termo, pois em algumas passagens o seu uso parece

2.0 préprio Muller traz esses exemplos da obra de Euripedes (cf. p. 50, n. 4).

® Hansen (2010, p. 6, n.19) elenca varias passagens em Herédoto, Tucidides, Platéo,
Isécrates e Aristételes. Muller (1997, p. 70, n. 3) também apresenta uma lista de passagens.
Além das j& citadas, Muller traz ainda Xenofonte, Demdstenes, Séfocles e varias outras
passagens em Platao.
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estar restrito ao modo de se viver publicamente no regime
democratico, em outras esse principio parece ser usado apenas na
esfera privada e nao na publica. De toda forma, dado o elevado
nimero de fontes que se valem desse sentido do termo, essa

acepcdo parece ter um valor importante ao menos na pdlis ateniense.

Nao temos a intencao aqui de examinar todos os sentidos
possiveis do adjetivo eleutheros na antiguidade, uma vez que nossa
pesquisa visa, sobretudo, a andlise de alguns usos precisos do
substantivo que é derivado desse adjetivo: a eleutheria. Tendo em
vista o nosso objetivo, parece-nos importante ressaltar que o
eleutheros era uma nogao que integrava a vida comum na pdlis e,
assim como acontece com boa parte dos termos que acabam
ocupando um lugar central no exame filosofico, a apropriagao
filoséfica s6 acontece em uma etapa subsequente, a qual pode
aprofundar um determinado significado, especificar o sentido de uma
determinada palavra ou de um determinado uso, ou ainda subverter
completamente o seu significado mais comum. O que nos parece
importante ter em mente é o que Muller nos adverte: Platdao utiliza
uma palavra e uma nogdo que ja existiam antes dele e que fazem
parte das varias outras nocdes que ele herda (p. 46-47). Ou seja,
ainda que a filosofia tenha como tarefa o exame de determinados
conceitos, ha um valor inerente a esses termos que precedem o

exame filoséfico e esse valor ndo pode ser negligenciado.

O que é peculiar no tratamento platonico da nocao de
eleutheria é que, como se trata de um substantivo derivado de um
adjetivo cujo uso era frequente e entendido por todos os que
estavam em contato com a obra platonica, nas suas aparicdes ndo ha
uma preocupacao maior em definir esse conceito, tudo acontece
como se o essencial ja tivesse sido dito e como se houvesse um
consenso implicito sobre o significado desse termo. Ou seja,

pressupde-se que o leitor ou ouvinte dos didlogos ja tivesse em
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mente o conteddo semantico do adjetivo eleutheros. Isso é
problematico porque, como dissemos, a palavra provém da
linguagem comum, ordinaria, e a apropriacao filoséfica do termo nao
pode ser dissociada de uma nova elaboracao. Muller (p. 64) lembra
ainda que essa apropriacdao que o discurso filoséfico faz do termo
eleutheria impde ao seu uso uma significacdo e uma determinacdo

especificas dentro de um sistema considerado.

No caso de Platao, o que se segue desse uso sem um
tratamento elaborado, sem o cuidado de definir o termo e de
desenvolver a discussdo sobre os seus significados é que, apesar da
introducdo de determinados usos de eleutheros e eleutheria ser
discreta, o significado que é dado a esses termos sao essenciais para
que se possa compreender o sentido de determinadas criticas que sao
tecidas ao longo dos didlogos. No caso da Republica, o caso mais
evidente é o da critica a democracia, a qual se vale do conceito de
liberdade em muitos trechos, sem que se discuta, de fato, o que
significa essa liberdade e o que significa dizer do homem que habita

uma cidade democratica que ele é livre.

Acreditamos que, embora o conteddo semantico
pressuposto desses termos nao seja explicitado, o autor dos didlogos
sabia exatamente o que estava em jogo quando fez a opgao de
emprega-los em determinados contextos da Republica, uma vez que,
como veremos, em algumas passagens o sentido de eleutheria e
mesmo de eleutheros € muito diverso do sentido popular. Por isso
concordamos com Muller quando ele afirma que Platdo percebeu
lucidamente as implicagbes da nocao, da qual ele faz questdao de
expor os riscos do uso desmedido, e que ele consegue, além disso,
através de uma analise que decorre desse uso, tracar os contornos
essenciais de um uso contrario ao desmedido, o que talvez seja o

unico auténtico (p. 68).
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Parece-nos, portanto, haver um significado de eleutheria
que integra a economia da Republica, o qual decorre do sentido
popular como um desdobramento filoso6fico. Com efeito, Hansen
(2010, p. 1) também ressalta que, em contraste a um sentido
popular de liberdade politica, hd um sentido filoséfico alternativo da
concepcao de eleutheria que aparece nos textos de Platao e
Aristdteles!®. Para Hansen, esse seria o0 Unico tratamento que poderia

identificar do que realmente se trata quando se fala da eleutheria®®.

Esse pretenso significado auténtico da liberdade filosdfica,
no entanto, ocupa um Ilugar de pouco destaque nos estudos
platonicos. Com efeito, ao analisar a situacao da literatura quanto a
nocao de eleutheria nas principais obras que se dedicam ao autor dos
didlogos, Muller nota que a situacdo estad longe de ser considerada

favoravel:

Sem ter a intencao de tecer uma lista exaustiva
[da falta de atencao que a nocao de liberdade
recebe nesses estudos], & preciso notar que as
obras de referéncia mais utilizadas'® ndo contém
mais do que algumas breves paginas sobre a
liberdade, isso quando nao se restringem a simples
alusdes, além do fato de que se trata apenas, na
maior parte dos casos, do sentido politico da
liberdade (1997, p. 21).

Quase vinte anos se passaram desde a publicacao da obra
de Muller e o quadro hoje nao é muito diferente. Alguns artigos
isolados tém sido publicados, mas a questdao da liberdade enquanto
conceito filosoficamente relevante ainda esta longe de ser
considerada essencial nas pesquisas que se dedicam ao corpus

platénico. Como o tema de nossa pesquisa € justamente os usos do

4 Apesar de reconhecermos o quéo rica seria uma abordagem que pudesse expor também
como Aristételes se apropria dessa nogéo popular de eleutheria, no ambito de nossa pesquisa
nossa dedicagdo serd exclusiva ao tratamento do conceito de liberdade em Platdo, mais
especificamente na Republica.

'* “In particular Plato’s and Aristotle’s understanding of what freedom is really about” (Hansen,
2010, p.1. Destaque nosso).

'8 Cf. p. 21, n.3 para algumas dessas referéncias.
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conceito de eleutheria na Republica, faremos a seguir uma breve
introducdo dos usos desse termo no didlogo, a fim de fixarmos a

terminologia que utilizaremos ao longo de nosso trabalho.
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2. A ambivaléncia do conceito de eleutheria na Republica

Depois de verificarmos que uma ampla gama de sentidos
faz parte do significado de eleutheros na cidade antiga, é de se
esperar que boa parte dos diversos sentidos evocados na secao
anterior também integre a construcao dialdgica da Republica. De fato,
nesse didlogo encontram-se quase 70 passagens nas quais o conceito
de eleutheria se faz presente. Verifiquemos, ainda que de forma

breve, como eles se apresentam nessa obra.

O sentido que chamamos de vulgar de eleutheros, que se
contrapde ao escravo, dollos, estad presente, por exemplo, no oitavo
livro da Republica, no qual as formas de governo corrompidas sao
analisadas. Depois de caracterizar o regime timocratico, baseado na
honra, trata-se do homem correspondente a essa forma de governo.
Em 549a é dito que com os escravos (doulois) o homem que vive em
uma timocracia € rude (&grios), ao passo que com os homens livres
(eleuthérois), ele é civilizado, pois foi educado de maneira adequada
(hosper ho hikanos pepaideuménos). Aqui fica clara a oposicdao entre,
por um lado, o homem que integra a classe dos livres e possui alguns
privilégios, e, por outro lado, o escravo, que, por sua vez, nhao

merece receber o mesmo tratamento dispensado aos homens livres.

Também no oitavo livro da Republica, depois de explicar o
surgimento do regime democratico, quando a cidade oligarquica
adoece e passa a lutar contra ela mesma, essa forma de governo é

caracterizada da seguinte forma:

“Em primeiro lugar, os homens nao sao livres
(eleutheroi) nessa cidade? Nao vigora em toda a
cidade a liberdade (eleutherias) e a garantia do
direito de livre expressdao e também a licenca de
nela se fazer o que se queira (kai eksousia en autéi
poiein hoti tis bouletai)?” (557b4).
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Assim, é possivel notar que o sentido popular da eleutheria, segundo
o qual cada um tem a liberdade para agir da forma que desejar,

também faz parte da economia do dialogo.

Ainda no oitavo livro, apdés o exame da forma de governo
democratica, cujo fundamento, como vimos, é a prépria eleutheria,
as personagens do didlogo passam a analisar de que maneira a pior
das formas de governo, a tirania, vem a ser. Nessa passagem é dito
que até os animais em uma tal situacdo sao livres, por esse motivo
até os cavalos (hippoi) e os burros (6noi) tém o costume de andar
com toda a liberdade (pany eleuthéros) e altivez pelas estradas
(563c-d). Aqui, apesar de se tratar de uma passagem que € um misto
de comicidade e ironia, sobre a qual nos deteremos mais adiante,
parece que podemos encontrar o sentido que liga o radical eleuth- ao
radical futuro do verbo érkhomai: elth-. Com efeito, aqui o sentido do
adjetivo eledtheros que representa aquele que pode ir e vir sem

restricdes é encontrado.

No terceiro livro da Republica, Socrates e seus
interlocutores estao preocupados com a educagao que deve ser
dispensada ao guardiao da cidade que eles estao a fundar no
discurso. Uma das qualidades que deve integrar o carater dos
guardides é a coragem e por isso alguns versos homeéricos utilizados
na educacao precisam ser eliminados. Como esses homens corajosos
ndo devem temer a morte, € preciso que esses homens sejam livres
(hous dei eleuthérous - 387b5). Nessa passagem, através de um
aperfeicoamento que pode ser alcangado gragas a um determinado
procedimento paidéutico, encontramos o sentido de eledtheros que,
de acordo com Benveniste, seria derivado de uma forma antiga, cujo
radical seria */leudh. Nesse caso o livre tem por significado aquele
que pode crescer e se desenvolver para atingir um certo ideal de

homem.
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Pois bem, constatamos assim que o uso desse conceito na
Republica contempla ao menos uma boa parte da gama de
significados que o eleutheros pode assumir. Porém, mais do que
elencar as passagens nas quais a liberdade estd em jogo, o que nos
interessa é, antes, dar um sentido a essa pluralidade de significados

no interior da obra.

Embora esse conceito seja mencionado  apenas
esporadicamente e sem um desenvolvimento argumentativo na maior
parte do texto, encontramos, de fato, tanto o sentido vulgar, que
opde o homem livre (eleutheros) ao escravo (dodlos), quanto o uso
cujo sentido atribui ao homem livre um certo ideal de
aperfeicoamento, o qual permite que o individuo se desenvolva
dentro de determinadas condicoes, entre elas a paideia. Acreditamos
que esse ideal de pleno desenvolvimento, que estd associado ao seu
sentido etimoldgico segundo Benveniste, possa ser identificado, na
maior parte do seu emprego nesse didlogo, com o sentido vulgar da

eleutheria.

Com efeito, na maior parte dos casos em que se opde o
eledtheros ao doillos na Republica, Platdao ndo esta simplesmente
atentando para o fato de que certos homens possuem direitos
politicos e outros sdo excluidos da tomada de decisao na pdlis. Ha
uma sorte de valor que esta por tras do uso do adjetivo eledtheros
nesse caso. Esse valor nos parece ser fortemente positivo, uma vez
que ele aparece em contextos nos quais o que esta em jogo é o tipo
de homem que se espera formar na mais bela cidade, cujo objetivo é
fazer com que ele seja, como a cidade, a kallipolis, tdo excelente

quanto possivel.

Assim, ao que nos parece, € possivel reunir esses dois
significados distintos de eleutheria em torno do valor que estd por

trds do seu emprego na economia do didlogo. Como observa Muller
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(1997, p. 45), a liberdade ndao é uma nocdo como as outras, pois ao
falarmos de liberdade ja pressupomos que o que estda em jogo é um
valor!’. De fato, ninguém, ainda em nossos dias, assumiria uma
posicao contraria a liberdade. Seja qual for o significado que
dispensamos ao termo, a liberdade aparece sempre como um valor
essencial a ser resguardado. Na Republica, a liberdade como um ideal
de desenvolvimento parece encontrar o seu lugar, embora a
exploracao desse significado ainda seja discreta nos estudos
platonicos. Essa liberdade é a que chamaremos de liberdade positiva
no desenvolvimento de nossa pesquisa, pois ela visa a alcangcar um
ideal de aperfeicoamento humano, limitado, é verdade, dadas as
condigdes que envolvem a nossa propria existéncia material, mas,
ainda assim, supomos que esse sentido se faz presente em
determinadas passagens do didlogo e um dos objetivos de nossa
pesquisa é determinar em que consiste essa liberdade, se é que é

possivel caracteriza-la.

Se falamos, em um certo sentido, de uma liberdade
positiva, € porque supomos que também exista no interior da obra
um sentido antagonico, o qual chamaremos de liberdade negativa.
Esse tipo de liberdade, ao que nos parece, pode ser identificado com
o seu sentido popular, segundo o qual o homem livre pode fazer
aquilo que deseja (poiein hdéti tis bouletai). Como veremos, em parte
significante das passagens que se referem a esse sentido de
eleutheria, especialmente no oitavo e no inicio do nono livro da
Republica, a liberdade aparece associada a excessos e a propria
nocao de licenca (eksousia), a qual permite que o individuo aja de
acordo com a sua organizacao interna e se dirija para aquilo que lhe
apraz. Esse sentido de eleutheria parece-nos ser essencialmente

negativo, pois as agOes regidas por esse tipo de liberdade geram

" Muller supde ainda que a liberdade é o valor supremo, mas n&o vamos entrar nesse aspecto
da discussao.
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consequéncias que ndo sao desejaveis para o préoprio homem e nem

para a cidade que ele habita.

Segundo 0 que expusemos, parece haver, entao, dois
valores antagbnicos associados a eleutheria no didlogo que nos
propusemos a estudar, é por isso que passamos de uma pluralidade
de significados a uma ambivaléncia do conceito de liberdade. Esses
sentidos sao chamados por Araudjo Jr. de rivais (2012, p. 28).
Acreditamos que essa caracterizacdo é muito feliz, pois quando se
examina a eleutheria na Republica é exatamente isto o que se
encontra: ha, por um lado, um sentido de liberdade que permite que
o individuo se aprimore e se desenvolva, sendo essa liberdade,
portanto, benéfica e essencialmente positiva; ao passo que ha, por
outro lado, uma liberdade que permite que o individuo dirija a sua
acao da forma como ele queira e, dentro das circunstancias nas quais
essa liberdade aparece de forma mais importante no didlogo, esse
sentido € essencialmente negativo e rivaliza, portanto, com o

primeiro.

Parece-nos, entretanto, importantissimo ressaltarmos que
nao é a prépria formulacdo “fazer o que se queira” (poiein hoti tis
bodletai), quando utilizada para caracterizar a liberdade, que a torna
essencialmente negativa. Seria apressado adiantarmos que essa
formulacdao pode, dentro de uma série de condicOes, representar a
acao do homem que é, de fato, autenticamente livre, pois essa
suposicao depende de uma série de argumentos que serao
desenvolvidos ao longo de nossa pesquisa. Mas é preciso, desde ja,
que se entenda que ndo é o fato de fazer o que se deseja que
determina essa liberdade como sendo necessariamente negativa. E
dentro do contexto dialogado da obra que veremos que sao as
condicoes dentro das quais se faz o que se quer que essa liberdade
poderd ser caracterizada como negativa, e isso € o que acontece na

maior parte do tratamento da liberdade na Republica.

29



Antes de passarmos a analise do texto, gostariamos de
ressaltar que a dupla caracterizacdo da eleutheria que apresentamos
nesta secao nao € uma invencao nossa. Com efeito, Robert Muller
(1997) publicou o resultado de uma longa pesquisa no corpus
platonico na qual o seu objetivo precipuo parece ser a caracterizacao
do sentido positivo da liberdade. Esse sentido positivo é muito
proximo do que trataremos em nossa pesquisa. O escopo do seu
trabalho é, no entanto, muito diferente do nosso, uma vez que ele
visa a encontrar uma doutrina platonica da liberdade e para isso
percorre diversos didlogos a fim de dar um sentido geral a
compreensao de liberdade na totalidade da obra platbnica. Também
Araujo Jr. (2012), como ja citamos, propde essa organizacao dos
varios sentidos de liberdade em torno de dois eixos rivais. Embora os
objetivos de nossa pesquisa sejam similares, a metodologia de nossa
pesquisa parece ser, no entanto, muito diferente. Ainda Hansen
(2010) distingue a liberdade positiva da relativa dentro do estudo dos
didlogos platbnicos. O seu intuito, contudo, € a compreensao da
liberdade democratica, por isso também julgamos que o nosso

trabalho é fundamentalmente diferente.

Dito isso, passemos, finalmente, a analise do texto da
Republica, a fim de vermos se é possivel distinguir os dois valores do
conceito de eleutheria e, se for o caso, qual € o ganho dessa

interpretacao para a compreensao da nogao de liberdade.
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I1. A eleutheria em seu principal uso na Republica

Para entendermos em que sentido o termo eleutheria é
empregado na Republica, iniciaremos pela anadlise da parte da obra
na qual esse conceito é mais abundante. Das 67 passagens de
eleutheria e seus derivados'®, mais da metade do seu uso se faz na
andlise das formas de governo corrompidas que se encontra no livro
VIII e no inicio do livro IX. O fato de 34 ocorréncias desse vocabulo
estarem presentes na descricao do processo degenerativo das
possiveis politeiai nao é fortuito. Com efeito, a liberdade é o principio
constitutivo da forma de governo democratica e também a causa de

sua prépria corrupgao.

Como sabemos, o livro VIII da Republica retoma uma
discussao que havia sido interrompida no final do livro IV. Trataremos
de situar a discussao do livro VIII dentro da estrutura da obra, para
em seguida procurarmos entender qual o sentido da eleutheria

democratica no didlogo.

'® Incluimos nesta contagem as ocorréncias e derivados do substantivo eleutheria, do adjetivo
eledtheros e de todas as formas verbais do verbo eleutheréd.
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1. Contexto do livro VIII

As principais ocorréncias de eleutheria e seus derivados na
Republica, como dissemos, encontram-se no livro VIII da Republica, o
qual examina as formas viciosas de governo segundo uma forma de
governo paradigmatica estabelecida nos livros centrais da obra.
Tratemos, portanto, de situar primeiramente o contexto no qual se da
a discussao sobre as formas de governo, a fim de que possamos, por
um lado, examinar de forma mais proficua o sentido da liberdade
apresentada na forma de governo democratica e, por outro lado,
entender com base em quais argumentos as formas de governo

viciosas sao sistematicamente desqualificadas.

A primeira vez em que é feita uma alusdo as formas de
governar uma cidade se encontra no livro I, quando a personagem
Trasimaco defende que ser justo significa agir de acordo com o que é
vantajoso para o que é mais forte (338c), o qual, na passagem
seguinte, é identificado com aquele que esta no poder (338e - 339a).
O que se segue no discurso de Trasimaco visa a enfrentar as
objecdes da personagem Socrates. A bibliografia especializada ha
muito discute sobre a intervencdo enérgica de Trasimaco no primeiro
livro da Republica. Para nods, ndo interessa discutir se Trasimaco
sustenta uma ou duas teses ao longo de sua exposicdo’®, mas cabe
notar que a defesa de sua tese, a saber, que a justica € aquilo que é
vantajoso apenas para quem esta no poder, é problematica porque
vai de encontro ao que Sdécrates e seus interlocutores acreditam ser o
melhor para a cidade e para o individuo ao longo do didlogo®°. Essa
passagem nos interessa porque, além de ser nela que aparece a
primeira alusdao as formas de governar uma cidade (338d6-7), ela

aponta para uma questdao central que sera discutida ao longo do

19 Cf. Trabattoni (2011).
 para eles o governo em uma cidade excelente ndo deve ser estabelecido apenas em vista
de uma ou mais classes, mas da cidade como um todo (Cf. 420b).
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didlogo. Nessa passagem, Trasimaco pretende explicar que por mais
forte (kreitton®!) ele entende os que estdo no poder, os governantes
(érkon®?). Para ele, a justica em uma cidade ndo depende de sua
forma de governo: seja em uma tirania, seja em uma democracia,
seja em uma aristocracia, o que importa no seu discurso é que o
vantajoso para quem estd no governo € o que é justo. A segunda
parte de seu argumento ou o que seria 0 seu segundo argumento??,
mostra que, ao menos na visdo de Trasimaco, os governantes ndo
agirao em funcao de um bem alheio a eles, por isso eles serao
necessariamente injustos (344 a-c). Na fala da personagem
Trasimaco, embora o modo de agir tiranico se sobressaia nas acoes
individuais (344a6), ndo ha a defesa de um modo de governar a
cidade em detrimento dos demais. H&, ao contrario, o
estabelecimento de uma ligacao necessaria entre estar no governo e
ser injusto. Nas palavras de Trabattoni: “cada um deseja o proprio
util, enquanto a justica s6 e sempre é a virtude dos fracos que
realizam o util do mais forte; quem detém o poder serd
naturalmente, automaticamente e necessariamente injusto” (2011, p.
96). Essa é uma das razb0es pelas quais a tese trasimaqueana nao
pode ser aceita por Sécrates e demais interlocutores. Para rejeita-la,
ndo apenas sera necessario encontrar o que é a justica nela mesma e
demonstrar que a vida justa é mais feliz que a injusta, mas, talvez,
também seja preciso mostrar que ha uma forma de governo na qual
ha maior probabilidade de se obter justica para a cidade como um
todo e, assim, fazer a cidade ser feliz. Essa forma de governo é a
aristocracia, o governo dos melhores, e ela esta exemplificada na
kallipolis, a mais bela cidade, fundada no discurso, na qual o poder
nao esta necessariamente contaminado pela injustica. Assim, a

primeira aparicao dos modos de governar a cidade nao parece ter um

L pnui yap €y sival T Sikaiov oUK GAAO TI ) TO ToU KPEITTOVOS GUuPEpov. (338¢1-2)

& Méyw &v amdoaig Taic TTOAEOIV TaUTOV eival dikalov, TO ThG KaBeoTnKUiag ApXiS ouppépov
5?38e6 — 338a2)

Se levarmos em conta que Trasimaco sustenta duas teses, como defende Vegetti (apud
Trabattoni, 2011).
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peso relevante na argumentacao de Trasimaco, mas serve para
desencadear uma discussdo que vai muito além daquela das formas

de governo, embora nao prescinda dela.

No que tange a discussao sobre as politeiai, no final do livro

IV, as outras formas de governo, diferentes da excelente, sao

enumeradas para que sejam comparadas com o0 que havia sido

desenvolvido até entdo. Aqui ha, claramente, a primazia de um

modelo de cidade em detrimento dos demais. Nessa passagem,

Socrates afirma que ha apenas uma exceléncia, enquanto o vicio

pode assumir inUmeras formas, dentre as quais, quatro merecem

destaque (445c). A partir disso, a forma de governo excelente

descrita até entdao no didlogo é elogiada e em seguida ha a pretensao

de mostrar que as outras formas de governo correspondem
necessariamente a quatro tipos de vicio:

Boa e reta € como chamo tal cidade e tal forma de

governo, e o mesmo digo de tal homem. E, se essa

forma é boa e reta, as outras sao mas e falhas em

relacdo a administracdo das cidades e a formacao da

alma dos individuos, sendo quatro as espécies de vicio
que as atingem. (449a)

Nesse momento Sdécrates pretendia enumerar os regimes
politicos viciosos, como foi pedido pelo interlocutor Glaucon. No
entanto, essa discussao é interrompida para tratar do que é comum

aos amigos (koina ta philon) e s6 é retomada no livro VIII.

Trataremos de ressaltar as caracteristicas da cidade
paradigmatica que sdo relevantes para o nosso estudo, para que
possamos, em seguida, entender de que forma as formas de governo
surgem e se corrompem. Dentre tais formas estd a democracia, cujo

fundamento é a liberdade.
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1.1. Um paradigma que fundamenta a critica as formas de governo

Como vimos, Soécrates e seus interlocutores se propdéem a
fundar uma cidade no /dgos, a fim de saber em que consiste a justica
na cidade. A primeira constatacdao de Sécrates é que os homens nao
sdo0 autossuficientes (autarkhé®* - 369b8), mas carentes de muitas
coisas e, por isso mesmo, se estabelecem em cidades. Para fundar a
cidade, é preciso que as necessidades basicas dos homens sejam
supridas. Para tal, dois critérios sao estabelecidos: o primeiro é que
cada individuo devera dispor o seu trabalho para toda a cidade
(369e) e o0 segundo é que de cada individuo devera cumprir apenas
uma funcao para que isso seja feito de maneira excelente (370c). Em
seguida, sao delineados os contornos da kallipolis. Destacaremos a
seguir alguns pontos dessa cidade que sao relevantes para a nossa

pesquisa.

Na elaboracdo da mais bela cidade, Sécrates enumera as
qualidades que tal cidade deve ter. Sao elas: a sabedoria, a coragem,
a temperanca e a justica. Esses atributos sao tidos como
fundamentais para a exceléncia da cidade. A anadlise das duas
primeiras qualidades ndao apresenta maiores dificuldades. A sabedoria
(sophia) é a ciéncia (epistémé&) dos verdadeiros guardides, que faz
com que esses homens tomem decisdes judiciosas. A coragem
(andreia) é a forca e preservacao constante da opinido reta e legitima
sobre o que constitui um perigo. No passo 430e, a temperanca
(sophrosyné€) é definida como “ordem e dominio de certos prazeres e

25, 0 dominio aqui é a enkrteia, termo que caracteriza o

apetites
homem que é capaz de exercer o poder sobre si mesmo, ter controle
sobre si mesmo. A caracterizagdo da temperanca é mais elaborada,

Como veremos a seguir, pois supde que ha partes distintas na cidade.

¥ Gigon (2003) destaca a importancia desse conceito, associado, de certa forma, a liberdade,
uma vez que a autarkhe indica a independéncia com relagdo aos outros.
% K&opog TToU I, AV &' éyw, 1) CwePOoUVN 0TIV Kai ASOVAV TIVWV Kdai ETTIBUMIGV £yKPGTEIX
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Por ora, limitemo-nos a dizer que é definida como cidade temperante
aguela que submete a pior parte de si mesma a melhor. A quarta
qualidade estava presente desde que as personagens decidiram
iniciar a fundacao da cidade, quando eles estabeleceram que cada
individuo deveria cumprir apenas uma funcdo na cidade, assim essa
funcdo poderia ser cumprida da melhor maneira possivel. Sécrates da
entdo, a sua definicdo do que lhe parece ser a justica (dikaiosyné):
“Eis, meu amigo, o que, de certa maneira, pode ser o que é a justica:
cada um cumprir a tarefa que é a sua” (433b). Assim, essas quatro
qualidades deverao estar presentes na cidade para que ela possa ser

excelente.

A cidade e a alma justas, como dissemos, sao compostas
por partes. Para tratar da temperanga, Sécrates examina a expressao
segundo a qual um homem sera dito temperante se for “mais forte do
que ele mesmo” (kreittd dé hauto()®®. Acontece de tal expressdo ser
digna de riso, pois quem € mais forte que si mesmo é também mais
fraco que si mesmo?’. Em outras palavras, aquele que detém poder
sobre si mesmo é também aquele que se submete a si mesmo. E
preciso dar um sentido a essa expressao para que ela deixe de ser
ridicula. Dizer que alguém é “mais forte que si mesmo”, de acordo
com a sequéncia do dialogo, significa que ha uma hierarquia natural
que diz respeito aos elementos constitutivos da alma e essa
hierarquia deve ser observada para que o individuo venha a ser
temperante. Essa expressao significa que dentro do préprio homem

(éni), em sua alma, ha algo (ti) que é melhor e algo que é pior®s.

% Optamos por traduzir kreitté em seu sentido mais literal: o que é mais forte. Para hétto,
optamos por: 0 que € mais fraco. Acreditamos que essa escolha denota melhor o sentido do
vocabulério que estd em jogo do que a traducdo da Anna Lia Amaral de Almeida Prado, que
sugere traduzir a expressao kreitté dé hautoli como “senhor de si mesmo”. Nao se trata de uma
simples relacéo de subserviéncia, 0 que est4 em jogo é antes uma verdadeira guerra (kratéo)
que € travada no interior do préprio homem, assim como da cidade que € habitada por esse
tipo de homem. Sobre o uso deste termo na Republica, ver ARAUJO JUNIOR (2011, p. 197-
207).

216 yap £autol KPEITTWVY Kai {TTwyv dTTou &v auTtol €in Kai O ATTWV KPETTWY
TI &V aUTQ T AvOPWTTW TTEPI THV WUXAV TO PEV BEATIOV Evi, TO OE XETpoV
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Para ser mais forte que si mesmo, é preciso que o que € melhor por
natureza exerca o seu poder sobre o que é pior?® (431a). Assim, essa
passagem parece indicar que ha, dentro do proprio homem, ao

menos duas partes: uma melhor e uma pior.

Para saber se hd os mesmos modos de ser no individuo e na
cidade, se indaga sobre trés faculdades humanas (432a-b): uma que
nos torna capaz de aprender (manthand), outra que permite que nos
irritemos (thymodo) e uma terceira, responsavel pelos nossos desejos
(epithyméd). Cada uma dessas atividades é realizada gragas a uma
mesma faculdade ou ha trés faculdades diferentes? Realizamos cada

uma dessas atividades com a alma inteira ou com uma parte dela?

O primeiro passo que é dado na intencdo de responder a
essas indagacoes € a enunciacdao do principio da ndo contradicdo: o
mesmo>® ndo pode realizar eventos contrarios (enantion) ao mesmo
tempo (hama) em relagdo a mesma coisa. Sendo assim, ser tomado

em direcdo a algo e recusar esse algo sdo contrarios (437b).

Dado o principio da nao contradicdo, como explicar o fato de
algumas pessoas por vezes estarem sedentas, mas ainda assim nao
quererem (ethélo) beber? (439c) A isso, Sdcrates responde com as
seguintes palavras:

Na alma deles hd um elemento que |Ihes ordena que

bebam e um outro que os retém, ja que ndao é o mesmo
e tem dominio sobre o que lhes d& ordens?®' (439c¢)

2 grav pév 10 BEATIOV QUGEI TOU Xeipovoc éyKpaTég 1), TOUTO Aéyelv TO KPEITTW aUTOU

Aqui nos parece importante ressaltar que se trata efetivamente do mesmo (tautdn) e ndo do
mesmo sujeito, segundo a traducdo de Prado (2006). Também Guinsburg (2012) e Pereira
(2012) fazem essa opg¢do. Isso porque o mesmo sujeito, 0 mesmo individuo, podera sim, de
acordo com a sequéncia do didlogo, dirigir-se a algo e ao mesmo tempo recusa-lo. A mesma
parte do individuo é que ndo podera realizar agcfes contrarias simultaneamente, portanto
manteremos apenas o0 mesmo no lugar de o mesmo sujeito. Pabon e Fernandez-Galiano
(2006) traduzem tauton por mesmo e Leroux (2004) introduz 0 mesmo principio, 0 que evita o
Elroblema do mesmo sujeito, mas, de certa forma, ja antecipa o que esta por vir.

oUK éveival pév év TR Wuxfi altv 1O KeAebov, éveival O TO KwADov Tigiv, GAAo Ov Kai
Kpartodv To0 keAeUOVTOG;
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Ou seja, aquilo que havia sido indicado é agora
demonstrado: ha pelo menos dois elementos na alma. O que retém
0s apetites é o que procede da razao (ék logismol) e o que busca a
saciedade dos apetites é causado pelas afeccoes e doencas (dia
pathéméathon te kai nosématon). E possivel notar nesse trecho o uso
de um vocabulario essencialmente negativo em relagdo ao elemento
apetitivo da alma ja prepara o terreno para o que vira a seguir.
Segundo o principio da ndo contradicdo, é preciso que esses
elementos sejam distintos, pois exercem agdes contrarias ao mesmo
tempo, entdo é necessario que tais forcas se exercam em partes
diferentes de nossa alma. Trata-se de dois elementos distintos: um
racional (logistikén) e um outro que gira em torno dos apetites
(epithymiai) tais quais a sede, fome e de relacbes sexuais, o qual é
desprovido de razdao e apetitivo (alogiston te kai epithymétikéon -
439d).

Até entao foram analisadas as faculdades responsaveis pelo
aprendizado e pelos apetites. A fim de dar conta da natureza humana
como um todo, resta tratar de uma terceira faculdade, aquela
segundo a qual nos irritamos. A histdria de Lebncio parece mostrar
que ha algo no homem que o impulsiona a fazer uma determinada
acao, nesse momento a sua razdo tenta frea-lo, ao passo que o seu
desejo é levar adiante o seu impulso. Ha entdo um terceiro elemento
na alma, que € o impeto (thymds - 439e). Se a razao é o melhor
elemento de nossa alma, ao impeto cabe ser aliado dessa primeira,

de forma a auxilid-la a combater o pior elemento, o apetitivo.

Se 0 que expusemos do livro IV estiver correto, a cidade e a
alma dependem de qualidades e de um certo ordenamento de suas
partes para que sejam excelentes. Ha uma parte racional, que é a
melhor, uma apetitiva, que é a pior, e uma terceira, impetuosa, que,
no caso do bom ordenamento, estard em funcdao da primeira para

auxilia-la. As qualidades da alma e da cidade excelentes parecem
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cumprir uma funcdao importante para garantir a observancia dessa
hierarquia fundamental das suas partes. E precisamente por cada
uma de suas partes cumprir a funcao que lhe é propria, que a alma e
a cidade serdo consideradas justas. Assim, a exceléncia nelas
depende do respeito a essa hierarquia fundamental, que em Uultima

instancia é garantida pela justica.

Quanto a cidade paradigmatica, a tematica da saciedade dos
apetites, que esta relacionada com a liberdade, é tratada sobretudo
no inicio do livro IV. Por isso, parece-nos importante ressaltar até que
ponto a saciedade de determinados apetites é licita no contexto da

cidade excelente.

No inicio do livro IV, Adimanto pergunta a Sécrates se os
guardidoes dessa bela cidade, que esta sendo plasmada no discurso,
serao felizes ainda que renunciem a bens, riquezas e mesmo ao ato
de receber um salario. Para responder a tal indagacdo, a personagem
Sdcrates precisa recorrer a um dos pilares fundamentais da cidade, a
saber, a sua unidade. A unidade da cidade excelente é fundamental,
por isso eles devem cuidar para que a cidade cresca somente “até o

ponto que, mesmo crescendo, possa ser uma so” (423b).

Com efeito, a tarefa que cabe a eles é a guarda da cidade e
de suas leis (421a), por isso eles devem privilegiar essa tarefa em
detrimento do usufruto de bens ou riquezas. Eles devem fazer isso
porque a meta que foi estabelecida quando a cidade foi fundada é a
felicidade da cidade como um todo e nao apenas de uma das classes
gue a compdem (420b). Fazer com que apenas uma classe seja feliz
seria desrespeitar a unidade fundamental da cidade. Para que a
cidade inteira seja feliz é preciso respeitar aquilo que sera definido
posteriormente como a justica: que cada um cumpra a tarefa que é a
sua. Dessa forma, os guardidoes e as demais classes participarao da

felicidade o tanto quanto for possivel segundo a natureza (421c).
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De acordo com essa passagem, podemos verificar que
desde o ponto de partida do livro IV o tema do controle dos apetites
ja esta, de alguma forma, sugerido nas linhas da Republica: ao
renunciar ao salario, os guardides estdao também abrindo mao daquilo
que poderia ser objeto de desejo. Nao receber salario significa ndo ter
a licenca de dedicar parte do seu esforco a satisfacdo de apetites
pessoais. Para eles a felicidade no plano individual é garantida pela
felicidade de toda a cidade e por isso se faz necessario que o trabalho
de cada um seja posto a disposicao da cidade. Essa perspectiva é
confirmada nas paginas seguintes do texto, quando se afirma que os
guardidoes cheios de ouro e se entregando aos prazeres se tornariam
camponeses felizes (421b) ou qualquer outra coisa que nao guardides
(420d).

O rigor com o qual esses apetites devem ser repreendidos é
ainda maior porque, no que diz respeito a cidade, os guardides sao
“0s Unicos que tém a oportunidade de bem administra-la e fazé-la
feliz” (421a). Se os guardides se dedicassem as tarefas que nao sao
as suas, isso corresponderia a perda de unidade na cidade, o que de

forma alguma seria considerado uma vantagem.

A educacao dos guardides recebe um grande destaque no
interior da obra, especialmente nos livros II e III. O que consta no
livro IV ndo é como deve ser essa educacdo, mas a importancia da
mesma para que uma cidade possa ser considerada excelente. Com
efeito, nele é dito que a educacdo é a Unica ordem que os guardides
deverao respeitar, pois ela é suficiente (hikanos) para que os homens
venham a ser moderados (metrios — 423e-424a). Acreditamos que a
escolha do termo moderado nao foi feita de forma fortuita. Ao
contrario, em tal cidade é preciso velar para que tais homens nao
cometam excessos, pois cedendo aos apetites, os guardides estariam
fazendo qualquer coisa que ndo sua funcao precipua, a de guardar a

unidade da cidade acima de todas as coisas. De onde vemos mais
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uma vez a importancia do controle dos apetites. Tal controle deve ser
feito desde cedo através da educacgao, pois ela é o impulso (hormé)
gue determina a direcao que os homens seguirao posteriormente
(425b-c).

Gostariamos de pontuar ainda, que ao longo da fundagao da
cidade algumas normas sao propostas. H& como que um esqueleto,
um esquema basico de regras destinadas a organizacao da cidade
através da harmonia das classes que a compdem (426d). Para
garantir a ordem na cidade, essas leis devem ser conservadas.
Parece-nos que essas normas tém o propdsito de impedir a
transgressao de determinados tipos de apetite, uma vez que elas
devem ajudar os que habitam a bela cidade a manter intacto o que

foi fornecido na educacao.

O exemplo utilizado pela personagem Sodcrates para
caracterizar tal situacdo é bastante significativo. Ele fala de homens
gue estao doentes e por nao controlarem o que fazem, por falta de
regras e por nao quererem abandonar um mau regime de vida,
acabam sendo medicados por todos os tipos de remédios e até
mesmo encantamentos sem, no entanto, conseguir resultado algum
(425e-426b). Esses doentes precisam abandonar a embriaguez, o
excesso de comida e os prazeres do amor para encontrar a cura. O
controle dos excessos por meio da educacao e das normas é o
verdadeiro remédio para esse tipo de doenca. Da mesma forma, é
por meio do regramento e do controle dos apetites que uma cidade
podera estabelecer uma harmonia capaz de garantir a ordem e a

felicidade no interior da mesma.

Conforme o que expusemos até entdo, o tratamento da
questao dos apetites, apesar de nao ser feito de maneira explicita, é
determinante para a diregcdo que a cidade deve tomar se quiser se

aproximar o tanto quanto possivel da cidade feliz. Vejamos agora, a
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relevancia da problematica dos apetites, considerando as qualidades

da cidade e do homem excelente.

Como vimos, a temperanca é ordem (késmos) e dominio
(enkrateia) no controle de determinados prazeres (hédonai) e
apetites (epithymiai). S6 que acontece de ndao serem todos os
prazeres e apetites que devem ser controlados, mas apenas alguns
(tines). E evidente que controlar alguns prazeres é fundamental para
que a cidade possa ser temperante e, por conseguinte, excelente.
Mas guais sao esses prazeres? A resposta para tal questao nao nos
serd dada de imediato®?. Em ultima instancia, sé a partir do livro VIII
encontraremos a distincdo dos apetites necessarios e nao
necessarios, e essa discussao so sera encerrada no livro IX, apds a
comparacao dos modos de vida do filésofo e do tirano. Contudo,
acreditamos encontrar indicacdes claras de quais apetites sao licitos

na kallipolis ja no livro IV.

Das trés partes que compdem tanto o homem quanto a
cidade, hd uma delas que é ligada diretamente aos apetites: o
epithymétikon. Parece-nos importante ressaltar que, de antemao, a
faculdade apetitiva é descrita em 436a-b como sendo aquela,
segundo a qual “desejamos os prazeres da comida e da geragao de
filhos e também outros similares”3. Essa lista é reiterada em 439d°*.
Um sinal de que essa lista ja aponta para o que sera desenvolvido
posteriormente na obra € que ela reaparece apds toda a
argumentacao que visa a mostrar que a vida mais justa e mais feliz é
a do homem que reina (basileud), no livro IX, no contexto da

triparticdo da alma. Em 580e é dito que a parte apetitiva € assim

%2 KAHN (1987, p. 88) chega a afirmar que Platdo ndo poderia apresentar a tese do governo da
razdo de forma mais forte no livro IV antes de desenvolver sua concepcao de filosofia, o que s6
ocorrera nos livros centrais do dialogo. Contudo, para condenar os regimes politicos no livro
VIII, faz-se necessario que a obra apresente antes desse livro argumentos que tornem essa
desaprovaco legitima. E isso que procuramos evidenciar agora.

¢mOBupolpey d'al TPITwW TIVi TV TrEPI THV TPOPAV TE Kai yévvnolv Sovdv Kai doa
TOUTWYV &SeA@d
% 10 8¢ W &p@ Te Kai TEIVA Kai SIWHR Kai TTepi TAS GAAAC EmBupiag
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chamada por seu forte apetite no que diz respeito a comida, bebida,

relacdes sexuais e outros derivados destes>>.

Voltando ao livro IV, em seguida, busca-se saber qual é o
objeto desses apetites primordiais®®. A sede é o apetite analisado no
didlogo, mas supomos que o mesmo vale para a fome e os apetites
sexuais. Sabemos que a sede é o desejo de beber algo e a bebida §&,
portanto, o seu objeto natural. Isso significa que o objeto natural de
cada apetite é aquele objeto cuja saciedade |he é naturalmente
pertinente, pois cada objeto de desejo sé pode ser pertinente a uma
coisa (438b). Assim, ter apetite por algo especifico, como algo quente
ou frio, € um acréscimo ao apetite, algo que extrapola aquilo que é
natural para a saciedade da sede. De forma que os objetos de apetite
que devem ser buscados sdao aqueles pertinentes a satisfacdo dos
apetites primordiais, ou seja, aqueles que sao ligados a nutricdo ou a
geracao de filhos. Os demais apetites, inclusive aqueles que vém
como um acréscimo, por consequéncia, nao sao primordiais e podem

ser evitados.

Se a razao € o melhor elemento de nossa alma, ao impeto
cabe ser aliado dessa primeira, de forma a auxilida-la a combater o
pior elemento, o apetitivo. Ocorre de este ultimo representar a maior
parte da alma, cuja natureza é insaciavel (442a). Assim, retomando o
mesmo procedimento adotado na cidade, no interior do homem é
preciso que a razao, que € a menor das partes e a mais sabia, se una
ao impeto para de um lado combater (propoleméd) e de outro

deliberar (bouletid) sobre quais sdao os apetites que podem ser

% ¢mBUPNTIKOV Yap aUTO KEKARKOPEY St oQodPATNTA TMV TE TTEPT THV £5WBHV MOUMIGV KAi
ooIv Kai appodioia kai 6oa GAAa TouToIg AkOAouBa

% Ao falar de desejos primordiais aqui estamos nos referindo aos que visam & satisfacédo dos
“prazeres da comida e da geragao de filhos”. O que esta em jogo aqui € a andlise da faculdade
desiderativa, entdo € importante ndo anteciparmos outros possiveis tipos de desejo, como o do
impeto e o da razdo, que, como bem viu ROBINSON (2007, p. 96), s6 no livro IX serdo
enunciados de forma clara: “cada parte da alma tem seus proprios prazeres, desejos principios
especificos”.
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saciados, ou, nas palavras do didlogo, quais sdo os inimigos externos

(tous éksothen polemious — 442b) que devem ser combatidos.

Parece-nos que os verdadeiros inimigos sao os apetites que
nao sao naturalmente pertinentes a cada um dos apetites
primordiais, que por sua vez, sao aqueles cuja satisfacao é
responsavel pela manutencao da vida (prazeres da nutricdo em geral)
e da espécie humana (prazeres da reproducao). Esses inimigos que
devem ser combatidos sao justamente aqueles que vém como um
acréscimo ao objeto natural do apetite. Sendo assim, a saciedade dos
apetites caracterizados como bons pela personagem Sdcrates parece
ser licita, ainda que deva antes passar pelo crivo da razdo, a Unica

capaz de deliberar a respeito dessa importante questao.

Assim, 0 que nos parece importante para o desenvolvimento
de nossa pesquisa é que ha uma cidade paradigmatica fundada no
discurso por Sécrates e seus interlocutores, para que se encontre o
que é a justica e que torne possivel mostrar que a vida justa é mais
feliz que a injusta. Essa cidade deve integrar as quatro qualidades
fundamentais, a saber: a sabedoria, a coragem, a temperanca e a
propria justica. Uma tal cidade deve ainda ser composta por trés
partes, as quais devem estar dispostas segundo uma hierarquia
fundamental a ser observada para que a mais bela cidade seja
excelente: a parte racional deve governar, a parte impetuosa deve
auxiliar a parte racional e a parte apetitiva deve se submeter as duas
primeiras. O homem que vive nessa cidade, dada a analogia
estrutural entre homem e cidade, deve também organizar-se
internamente de acordo com a hierarquia fundamental. Ele pode
saciar alguns apetites, mas somente os apetites primordiais, a saber:
o apetite por alimentos, bebidas e relagdes sexuais, para que nao
venha a cometer excessos e desequilibrar a hierarquia fundamental,
imprescindivel para a manutencdo da exceléncia dentro da sua

propria alma.
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1.2. Principios que fundam e corrompem as formas de governo

No inicio do livro VIII Sécrates descreve, enfim, quais
seriam 0s vicios responsaveis pelas doencas na cidade. Este livro é
repleto de metaforas®’ e trata das outras formas de governo como
uma espiral descendente: cada uma delas é regida por um principio
que as conduz a uma inexoravel degeneracdo em uma forma de
governo ainda pior. Mas ndo é s0 isso: as formas de governo aqui
descritas se afastam paulatinamente do regime excelente, fazendo
com que os pilares que garantiam a exceléncia da kallipolis entrem
em erosao e, assim, a felicidade em tais cidades seja uma meta cada

vez mais dificil de ser alcancada.

Este é, pois, o sentido da investigacdo das formas viciosas
de governo: tendo visualizado a justica na mais bela cidade, conhecer
a injustica na sua forma mais extrema, de forma a saber em qual das
cidades o modo de vida dos que a habitam serd mais feliz. Assim,
serd possivel comparar a cidade mais justa com a mais injusta e
decidir se a felicidade na cidade estara de acordo com a afirmacdo de

Trasimaco ou de acordo com o que construiram no /6gos (545b).

O homem que é semelhante a aristocracia, que € o melhor,
ja foi analisado ao longo dos livros anteriores do didlogo e expusemos
0s seus tragos relevantes para o nosso estudo na segao anterior. Com
efeito, a alma desse homem corresponde a constituicdo excelente,
que, se regida pela justica, ordenara as suas partes de acordo com

uma hierarquia fundamental.

Para justificar a passagem de um regime descrito como
perfeito para um que nao o &, Sdcrates recorre as Musas, que narram
num tom jocoso o processo degenerativo. Trata-se de um regime que

nao € inabalavel como o seu paradigma, mas que foi criado apenas

% Como a do desenvolvimento dos filhos em relacdo aos pais e a dos zangdes, a qual
exploraremos a seguir.
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na semelhanca deste e como tudo o que nasce, sofrera corrupgao. A
dissolucdo do regime aristocratico acontecera quando os guardides da
cidade nao se derem conta que existem ciclos aos quais todos os
seres vivos estdo sujeitos e, assim, as criangas nascidas em periodos
nao propicios ndao terao uma natureza homogénea segundo as ragas
de Hesiodo®®, mas serdo impuras. Dessa forma, mesmo os melhores
dessa geracao terdao uma natureza ambigua, ja que os seus
elementos constitutivos estao misturados, e a partir disso todo o
equilibrio da cidade, que era mantido na aristocracia devido ao
respeito da funcao que cada um deve cumprir na cidade, estara

comprometido.

A primeira forma de governo a ser analisada é a cretense e
laconiana, conhecida por privilegiar as honras. Chamado de
timocratico, tal regime aparece como uma degeneracao do
aristocratico. Dada a mistura das racas, os guardides de uma tal
cidade estarao mais propensos a guerra e ao 0Odio (547a) e se
voltarao para prioridades diferentes. Naqueles em que predomina o
ferro (sidéros) e bronze (khalkds), o lucro, a posse de riquezas e
terras serdao visados. Ja naqueles cuja constituicdo é
majoritariamente de ouro (khryseos) e prata (argyreos), a riqueza
inerente as suas almas tentara conter os excessos dos demais.
Apesar da violéncia e oposicdao presentes em uma tal cidade, os
guardides conseguem chegar a um acordo através da divisdo de
terras e casas, de forma que a exceléncia da antiga constituicdo pode
ser mantida. De fato, alguns elementos da aristocracia serao
mantidos, mas devido ao desequilibrio interno dos individuos, a
educacao deles privilegiara a ginastica em detrimento da musica, o
que acarretarda em graves problemas, como veremos a seguir.
Principalmente, nos homens que vivem na timocracia faltara o

comando da razao e, por isso, eles serdao governados nao pelo

% |_embremos que a histéria fenicia ja havia sido aludida em 414c-415d.
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principio racional das suas almas, mas pelo impeto, e assim se

tornarao amante das honras.

O governo oligarquico se forma a partir do momento em que
os homens da timocracia, que ja ndo eram perfeitos, passam a
esconder tesouros e prestar-lhes honras as escondidas. A partir dai a
rigueza passa a ser apreciada e a exceléncia vai perdendo o seu
valor, pois “cuida-se sempre do que é apreciado, mas descuida-se do
que é desprezado” (551a). A constituicao oligarquica é entdo definida
através de uma lei censitaria que determina que é preciso ter fortuna
para participar do governo. Uma cidade sob tal regime deixa de ser
uma, pois 0s governantes, ricos, e aqueles que nao possuem riqueza
suficiente para exercer o poder passam a dividir o mesmo espaco
sem ter em vista o bem comum, mas apenas o da classe a qual
pertencem. Ha aqui, portanto, o rompimento do carater unitario que

era essencial na cidade excelente.

Apesar de buscarem saciar o desejo de enriquecimento, os
homens que vivem sob esse governo sao capazes de reprimir os
apetites ndo necessarios para alcancar a riqueza (554a), que é o
principio valorizado nesse governo, de forma que ainda haja algum
grau de coercao do elemento apetitivo nesse governo, mas, ainda

assim, é esse elemento que governa a cidade e a alma oligarquicas.

A degeneracdao da oligarquia é inerente ao seu préprio
principio constituinte: ndo € possivel saciar o desejo de riquezas. Os
governantes, avidos pelo acumulo de fortuna, ndo impdem limites ao
desregramento dos jovens em relagdo ao emprego dos seus bens,
pois é justamente através dos juros que eles aumentam o seu
patrimdnio. O problema da postura desses governantes é que, a
longo prazo, eles levarao uma vida luxuosa, sem exercitar o corpo e a
alma. Enquanto isso, os mais pobres, que ndo viveriam no 6écio, se

dedicariam mais a exceléncia. Quando as duas classes do regime
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oligarquico se encontrassem, os governados notariam que eles s6 nao
estdo no governo por covardia, ja que seria muito facil vencer
homens que ndo possuem exceléncia no corpo e nem na alma. Este é
o surgimento do regime democratico: “os pobres, vitoriosos, matam
uns, expulsam outros e aos restantes fazem participar do governo e

das magistraturas em pé e igualdade” (557a).

A cada uma das formas de governo supracitadas
corresponde um principio constitutivo, o qual sera responsavel pela
sua ruina. Este procedimento metodoldgico, apesar de descrito ao
longo de todo o livro VIII, é explicitado a partir de 562b1: é por
causa do bem (agathdn) proposto (protithémi) que cada forma de
governo sera corrompida e destruida. No caso da oligarquia esse bem
é a riqueza: o apetite insaciavel (apléstia) desse bem e a falta de
cuidado (améleia) com todo o resto culmina na destruicao (apdllymi)
dessa forma de governo. Com efeito, ndo € possivel saciar o apetite
por riquezas (555b), o que, por conseguinte, tera como implicacdo a

corrupgao do governo oligarquico.

O mesmo procedimento ocorre na democracia, cujo bem
responsavel pela sua definicao (horisdd) é a eleutheria. Vejamos a
seguir o que a liberdade caracteristica da forma de governo
democratica propicia para os individuos que vivem sob um governo
de tal tipo. Mas, antes, uma palavra sobre a degeneracao da

democracia, que corresponde a génese tirania.

O governo tiranico seria instaurado quando os homens do
povo tivessem confiado um protetor para defender suas causas na
assembleia e esse homem passasse a criar inimigos na cidade. Os
seus inimigos passariam a conspirar para exila-lo, e “esse é o
momento em que 0s que chegaram a essa etapa atinam com a
famosa exigéncia de um tirano, a de que o povo lhe dé guarda-

costas, para que mantenham a salvo o defensor do povo” (566b).
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Uma vez no poder, o tirano passaria a eliminar aqueles que
conspirassem contra ele: primeiro os inimigos, em seguida os nobres
que empobreceram e por fim aqueles do povo que, mesmo tendo-o
colocado no poder, tiveram coragem suficiente para criticar o

governo.

Assim, vimos que cada uma das formas de governo viciosas
se engendra gracas a um principio e que € por causa desse mesmo
principio que ela se corrompe. No caso da timocracia, a honra é esse
principio. Por descuidar da razdo, os homens nesse regime passam a
dar mais valor a honra e a cultuar tesouros privados. Assim nasce a
oligarquia. Este regime politico, por sua vez, tem a riqueza como
fundamento. Os governantes almejando cada vez mais riquezas,
acabam descuidando deles préprios e assim a democracia vem a ser.
Com o principio da liberdade regendo, os homens democraticos
acabam por ceder a varios tipos de apetites e sao ludibriados por um
tirano, que diz ter a intencao de proteger os homens da democracia.
O regime tiranico vem a ser dessa forma e ele ndao possui um
principio especifico, pois, como bem observou Bignotto (1998, p. 31),
nao se trata de um regime como os outros, mas de um ideal negativo
da vida politica. O seu principio pode ser apontado como o
“irreprimivel desejo do mais forte”, como defende Chanteur (1980, p.
78). Com efeito, a tirania € caracterizada como o regime sujeito as
arbitrariedades do tirano, que tentara ao maximo satisfazer todos os
seus desejos. Trataremos sobre a questao dos apetites e da liberdade

democratica a seguir.
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2. A eleutheria democratica

A democracia, como vimos, tem como fundamento o
principio da liberdade, segundo a qual cada um tem o direito para se
expressar livremente (parresia) e a licenga de se fazer aquilo que se
queira (eksousia en autéi poiein hoti tis bouletai - 557b). Nesta secao
veremos, primeiramente, o qudo agradavel pode ser um regime de
tal tipo. Em seguida, mostraremos de que forma esse principio

destroi essa forma de governo.
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2.1. "Um modo de vida doce”: a liberdade e a satisfacédo dos desejos

No regime democratico, cada individuo pode equipar a si
mesmo (kataskeudasdd) da forma que considerar mais agradavel
(aréskdo - 557b10). Por isso mesmo essa forma de governo é
considerada belissima (kallisté aparece trés vezes para qualificar essa
cidade entre 557c4 e 557c¢9). Dadas essas caracteristicas, somadas a
possibilidade de se fazer o que se queira, tal modo de vida é
considerado divino e delicioso (thespesia kai hédeia — 557e). Para os
homens que vivem em um tal regime, ndao ha distincdo entre
prazeres bons e nobres, de um lado (hai mén eisi ton kalon te kai
agathon epithymion hédonai), e, de outro lado, prazeres ruins (ha/ de
ton ponéron - 561c3-4), pois, para eles, todos sao iguais e merecem
honras iguais. Por isso ainda, o individuo democratico vive de

maneira doce, livre e feliz (hédys, eleuthérios, makarios — 561d6).

Assim, a doce vida democratica exige que a liberdade
abranja tudo (562el), obtendo, inclusive, fatos curiosos como a
liberdade dos que foram condenados a morte (558a), a igualdade
entre os homens que foram comprados e o0s seus compradores
(563b) e, ainda, é preciso que a liberdade abranja mesmo os animais
(562e, 563c). De forma que o individuo democratico podera gozar da
satisfacdo de seus apetites de forma desenfreada, pois ele &, acima
de tudo, livre. Para que entendamos em que consiste, de fato, a
liberdade democratica, parece-nos necessario que entendamos como

esta configurado internamente o homem que vive em uma tal cidade.

Como vimos, ha, no interior de cada individuo, trés partes,
responsaveis pelas motivacdes de nossas acdes. Na degeneracdo das
formas de governo, essa hierarquia € gradualmente subvertida, de
forma a tentar preencher a apléstia de cada um dos principios
fundadores das formas de governo. No caso da timocracia, os

individuos estdo mais inclinados ao impeto (547a) e a eles faltara a
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razd03°, e por isso eles serdo governados ndo pelo principio racional
das suas almas, mas pelo impeto, e assim se tornardao amantes das
honras. De modo que a porgao impetuosa da alma, que em uma
situacdo excelente seria responsavel por prestar auxilio a razao,

assumira o comando tanto na alma quanto na cidade timocratica.

Na oligarquia, isso é agravado quando o jovem cidaddo
percebe que o modelo paterno desembocou na perda pelas honras e
impetuosidade (philotimia kai to thymoeidés - 553c). Ou seja, a
porcao impetuosa aqui ja perdeu o lugar de comando em um lugar
que preza pelas riquezas mais do que qualquer outra coisa. Ao voltar-
se para o acumulo de bens, o trono que ha nas almas de tais
cidaddos sera ocupado pelo elemento apetitivo (to epithymétikén -
553c), o qual se tornara um grande rei, ornado com tiaras e colares.
Esse rei s6 pensa em aumentar sua riqueza, por iSso escravizara os
demais elementos. Assim, vemos que no homem oligarquico é o
elemento apetitivo que assume o governo. Esse elemento é o pior,
ocupa a maior parte da alma e é de natureza insaciavel (442a), por
isso deveria ser combatido pelos demais, de forma que ja na
oligarquia podemos notar que ha uma inversdao da hierarquia
fundamental estabelecida nas partes que constituem a alma e a

cidade excelentes.

Se a oligarquia ja subverteu a hierarquia fundamental das
partes que compdem o homem e a cidade, na democracia o pouco de
influéncia que as partes racional e impetuosa poderiam exercer sobre
a apetitiva desaparece. Com efeito, na democracia a exigéncia de
igualdade faz com que os homens em um tal regime deem a mesma
importancia a todos os tipos de apetite (561c). Assim, por mais que
familiares tentem socorrer e revidar o avanco do dominio da parte

apetitiva, esse esforco ndo sera suficiente, pois o jovem sera

% A razao é descrita em 549 b como a guardia da exceléncia pura. Se a educacéo pela musica,
responsavel pela educacao da alma, é falha, a raz8o ndo podera garantir a sua primazia sobre
as demais partes da alma e da cidade.
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arrastado pelas mas companhias (560b). Nesse regime, portanto, a
parte apetitiva domina e governa a cidade e a alma sem os freios que

deveriam ser exercidos pelas demais partes.

No filho do democrata essa situacdo é ainda mais grave,
pois seu modo de vida € marcado por um completo desrespeito as
normas (pdsa paranomia - 572e), de modo que no homem tirdnico a
parte apetitiva assume o trono e assume a loucura (mania - 573b)
como escolta. Eros vive de maneira tiranica em seu intimo, levando
sua alma a uma situacao de completa anarquia (en pasei anarkhiai -
575a), de modo que um tal homem nao conhecera jamais o gosto da
liberdade (eleutheria) nem da verdadeira amizade (philia alethés -
576a). A triparticdo da alma é retomada em termos bem delineados
na descricdo do homem tiranico. Nesse tipo de cidade, a alma dos
homens é dominada pelo que ha de mais maldoso e furioso
(mokhtherdtatos kai manikdtatos — 577d). Por isso, quando a pior,
maior e mais insaciavel de suas partes estiver no comando, de uma
tal alma se dira que é escrava, pois estd submetida a um tirano. Mas
0 que significa ser escrava? Um homem tiranico nao possui
propriamente o dominio sobre suas acdes. E por isso que n&o

conhecera o gosto da liberdade e nao sera, de fato, livre.

Assim, a hierarquia fundamental da alma, desenvolvida e
justificada pelo fato daquilo que é melhor e deve subjugar aquilo que
é pior (431a) na cidade excelente, ou aristocratica, é paulatinamente
subvertida ao longo da degeneracao das formas de governo. Na
timocracia € a parte intermediaria, a impetuosa, que governa. Na
oligarquia, o elemento apetitivo assume o comando, mas ainda com
ressalvas, pois s os desejos com vistas a riqgueza sdo licitos nesse
regime, como veremos. Na democracia a exigéncia de liberdade da
ainda mais poder a parcela apetitiva, pois nessa forma de governo
nao se diferenciam mais os tipos de desejo: todos sao iguais e

merecem honras iguais (561c). Por fim, com a tirania a parte
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apetitiva assume as rédeas como um senhor louco, tornando essa
cidade escrava de si mesma, dada a violéncia da parte que a

comanda e a falta de poder do elemento racional.

4

E precisamente dentro deste quadro que a liberdade
democratica pode operar: em um cidadao que ndo possui a hierarquia
fundamental ordenada com vistas a exceléncia, sem o comando da
razao, que permite deliberar acerca da pertinéncia da saciedade dos
apetites, a liberdade se torna o principio que norteia e justifica as
acdes mais variadas, sem que ele tenha em vista um fim
determinado. Ao contrario, o homem democratico pode dedicar-se ao
que quiser, pois da livre curso aos apetites que se apresentam?
(561c6-7), podendo simplesmente ficar sem fazer nada e descuidar
de tudo™ (561d2-3), caso deseje. A liberdade democratica parece,
entao, ser uma qualidade que torna essa forma de governo divina e

doce.

Contudo, é sabido que se trata de uma forma de governo
viciosa e, portanto, essencialmente negativa. Como explicar que essa
vida doce e feliz seja considerada um mau regime, uma forma de
governo corrompida? Se atentarmos para o campo semantico dos
verbos e expressdes que introduzem essas passagens, veremos que,
para além da ironia, o nosso autor foi bastante cuidadoso ao dizer
que a cidade democratica seria belissima e que o seu modo de vida
seria divino e delicioso. Com efeito, a passagem 557c4, que introduz
o atributo belissima (kalliste€) a uma tal cidade, inicia-se com o verbo
kindineud, o qual, literalmente significa perigar, haver o risco. Esse
verbo seguido de um infinitivo tem o sentido de eventualmente haver

2

a possibilidade de/que...*?, ou seja, ndo se trata de uma afirmacao,

mas de uma eventualidade: “pode bem ser que essa forma de

“© Oukoiv, Av & éyw, Kkai dialfi T© kad' fuépav oliTw XaPI{OMEVOS Tii TPOCTIITITOUoN
£mOupia

*LgoTIv &' 6TE APY@V Kai TTAVTWV GUEAGDV

2 Na entrada do LSJ: to express chance, i.e. what may possibly.
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governo seja a mais bela entre todas”*. Além disso, em 557c6-7, é
dito que tal cidade pareceria belissima. O verbo phainomai, na voz
média/passiva tem o sentido de parecer, em contraste com o que
realmente é (einai), o que é amplificado pelo uso do optativo com a
particula dn, o que indica uma potencialidade: uma tal cidade poderia
parecer belissima. Mais uma vez, nada indica que ela seja, de fato,
belissima. Ademais, o fato de nao haver obrigacdao (ananké - 557e2)
nessa cidade faz com que ela seja, no momento mesmo (parautika®
- 558a2), ou seja, em um primeiro olhar, divina e deliciosa. Com um
olhar mais profundo, é possivel que este modo de vida nao seja
divino ou delicioso. Assim, vemos que a forma de governo
democratica poderia bem ser a mais bela dentre as formas de
governo. Entretanto, ela ndo é belissima, divina, nem deliciosa.
Podemos nos perguntar entdao o porqué de ela ndo ser isso tudo. Ja
vimos que ela nao respeita a hierarquia fundamental das partes que a
compdem. Mas ha mais a ser dito: essa liberdade de se fazer o que
se quer, dentro de uma forma de governo que nao respeita a
harmonia excelente, acaba liberando a busca por saciedade de um
certo tipo de apetite, o qual ndao era considerado licito na cidade

excelente. Vejamos como isso se da.

Na analise da subversdao da hierarquia fundamental da alma
e cidade excelentes, constatamos que o tema dos apetites assume
uma importancia significativa, visto que é em funcdo da falta de
controle sobre determinados apetites que a exceléncia sera
progressivamente afastada do homem e da cidade. No livro VIII da
Republica, essa tematica vem acompanhada de uma metafora que,
ao que nos parece, representa o vetor que leva a alma a buscar a
saciedade de um determinado tipo de apetite. Analisemos, portanto,

a figura do zangao (képhén), a fim de entendermos de que forma a

“3 Esta é precisamente a traducéo de Prado (2006).
** Na entrada do Bailly: & l'instant méme, sur-le-champ, aussitét.
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saciedade dos apetites representa um perigo para a exceléncia da
cidade.

A figura do zangao nao era desconhecida na literatura
antiga. Nos textos de Hesiodo esse animal aparece tanto na
Teogonia® quanto em Trabalhos e Dias*®. Mas acreditamos que é na
obra de Platdo que ela ganha uma importancia filosofica, pois o
zangao atua metaforicamente como um mecanismo que desencadeia
uma série de problemas que desestabilizam o equilibrio interno, tanto

da cidade quanto da alma.

Na Republica platonica a figura do zangdo aparece a partir
do livro VIII, mais exatamente na exposicdao das caracteristicas
proprias do regime oligarquico. Antes de qualquer coisa, gostariamos
de atentar para a surpreendente escassa literatura no que concerne a
essa metafora, que consideramos tdo rica para a compreensdao nao
apenas do processo de degeneracdo das politeiai na Republica, mas
também para a compreensao do mecanismo interno das préprias
epithymiai. Lorenz (2006), em seu livro The Brute Within, que diz

oferecer um estudo completo sobre o apetite na concepcao

> Na Teogonia, como bem nota Pelletier (1948), Hesiodo compara os zangdes as mulheres na
passagem 592. Eles representam 0s animais que vivem na colmeia como parasitas
6reguigosos (p. 133).

Em Trabalhos e Dias, apés a exposi¢do do mito das racas, 0 poeta visa mostrar que a justica
(dike) deve ser superior a violéncia (hybris) para que os homens de ferro possam se aproximar
novamente daquilo que perderam: uma vida sem trabalho e aflicdo (vv. 225-247). O trabalho,
gue € um mal necessario para que este fim possa ser alcancado, é entdo exortado e 0 poeta
passa a tecer criticas ao homem ocioso (aergds):

deuses e homens se irritam com quem 0cioso

vive; na indole se parece aos zangdes sem dardo,

gue o esfor¢o das abelhas, ociosamente, destroem,

comendo-o; [...]

o trabalho desonra nenhuma, o 4cio desonra é!

(vv. 303-310, p. 45)
Neste contexto, a figura do zangéo aparece associada aos homens ociosos, 0s quais ndo sé
vivem sem esforco, como também destroem todo o trabalho das abelhas. A comparacéo
mostra-se pertinente, pois a casta dos zangdes, por caracteristicas morfoldgicas, é incapaz de
colher néctar ou pélen, ou seja, trata-se de criaturas ociosas que precisam ser nutridas pelas
abelhas operérias para que continuem vivendo. Por outro lado, a imagem do zangdo que aqui
aparece nada mais é do que a descricdo de um animal que tem um comportamento
semelhante ao de um homem ocioso. O intuito da comparacdo € exatamente este: impelir o
ocioso ao trabalho. Assim, a aparicdo deste animal na obra hesiddica € pontual e nenhum
desenvolvimento filoséfico é feito a partir desta metéafora.
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platdbnica’’, ndo cita sequer uma passagem sobre os zangdes
(drones). Ja Jean Frére, no seu Le Bestiaire de Platon, ao fazer a
andlise dos varios tipos de animais que aparecem nos didlogos
platonicos, associa claramente os zangles aos desejos insaciaveis:
trata-se de criaturas avidas e predadoras (1998, p. 46-47). As
poucas linhas dessa obra que fazem referéncia a esse animal sdo

muito superficiais, porém pertinentes.

Veremos mais sobre isso a seguir. Newton Bignotto (1998),
ao analisar o desejo e a corrupcao dos regimes politicos, diz que o

zangdo é uma “personagem estranha”*®

para a qual Platao apela para
associar o homem oligarquico a configuracdo dos seus desejos (p.
123). André Pelletier, em um artigo de 1948, analisa esta figura de
forma mais minuciosa, atentando para o cuidado que Platao teve ao
criar, a partir do zangao da natureza, uma criatura expressiva que
tem um papel pernicioso de um grupo de parasitas preguicosos e
aproveitadores dentro de uma coletividade organizada (p. 134).
Analisaremos agora as passagens nas quais essa metafora aparece, a
fim de entendermos qual tipo de apropriagao as personagens do
didlogo fazem desse animal e o que ele representa na deterioracdao

das formas de governo viciosas.

Como vimos, a oligarquia é¢ uma forma de governo
estabelecida a partir da fortuna. Ja que os homens honram acima de
tudo a riqueza, ndao ha impedimentos para que possam comprar e
vender bens numa cidade como esta, de modo que, se um
governante vende todos os seus bens sem ocupar-se da cidade, isso
significa que nao se tratava de um verdadeiro governante, mas de
um mero esbanjador dos bens que estavam a sua disposicdo (ton

etoimon analotés - 552b). Eles sdo tais quais zangdes (kéféen -

*" “This book [...] is meant to offer [...] a reasonably complete study of appetite, as Plato
conceives it” (2006, p. 3)

*® Nao concordamos de forma alguma com a estranheza dessa personagem. Trataremos disso
mais adiante.
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552c): estes nascem em um favo de mel e se tornam a doenca
(néséma) da colmeia, ao passo que aqueles nascem em suas casas e

passam a ser a doenca da cidade.

E bem sabido que a metidfora médica aparece em
praticamente todos os didlogos plat6nicos*®. Para ficarmos apenas na
Republica, ja vimos que em 439d, depois de enunciar o principio da
nao contradicdo e de tratar do caso que o individuo deseja beber e ao
mesmo tempo retém esse apetite, havia sido dito que ha um
elemento que procede da razao e um outro que conduz e arrasta por
causa das afeccoes e doencas (ta dé a&gonta kai hélkonta dia
pathématon te kai nosématon — 439d1-2). Ou seja, em um primeiro
momento é possivel dizer que o elemento apetitivo é associado a
doenca. A metafora médica reaparece de forma mais completa em
444c-d e ela visa a mostrar que a saude do corpo corresponde ao que
seria a justica na alma: dispor dos elementos que compdem 0 corpo e
a alma de acordo com a natureza®® (kata physin - 444d8), de modo
que a exceléncia neles corresponda ao bom ordenamento interno de
seus elementos a partir de uma relacdao de dominio e sujeicao entre
esses elementos. Parece-nos, portanto, que a metafora médica visa a
mostrar que o préprio desequilibrio interno dos elementos internos
que compdem o individuo pode engendrar uma doenca no corpo, o
que metaforicamente corresponde a injustica provocada pelo mau

ordenamento dos elementos que compdem a alma.

Os zangdes, como vimos, desde a sua primeira aparicao na
obra, ja sao associados a doenga. As doencgas e afeccdes sao préprias
do elemento apetitivo da alma, o qual, sabemos, é o pior. O papel da
metafora médica aqui é essencial®', pois hd um paralelismo entre a

metafora médica e a metafora dos zangdes. Os zangdes que nascem

** Sobre o importante papel da medicina nos dialogos de Platéo, ver Joly (1961).
%% Ja haviamos visto que ha no interior do homem, por natureza, algo que é melhor e algo que
€ pior (431a).

Isso j& havia sido notado por Pelletier (1948, p. 135), mas a sua tabela carece de maiores
explicacdes.
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em casas sao associados a doenca na cidade, a qual, por sua vez, é
associada ao desequilibrio interno da cidade. O desequilibrio da
hierarquia fundamental da alma €&, por sua vez, ligado ao dominio do
elemento apetitivo sobre o elemento racional, que é o melhor. O
zangao age, portanto, na cidade, de forma a incitar a doenga no
corpo da cidade, o que corresponderia, dado o paralelismo da

metafora médica, ao avanco da parte apetitiva na alma.

Os zangOes, esbanjadores na cidade, podem assumir duas
formas: os sem ferrao representam os mendigos (ptokhds - 552d) e
os com ferrdo estdo associados aos malfeitores (kakourgds).
Sabemos que na natureza o zangao nao possui ferrao, contudo, como
notou Pelletier (1948, p. 31), Platao precisava de um animal que
cumprisse as condicdoes de nascer em uma colmeia e de ser dotado
de ferrdo, por isso foi necessario a ele inventar criaturas como o
zangao com pés, o qual vive na cidade, e com ferrdao, o qual permite

gue esse animal contamine outros que vivem na cidade.

Ademais, a metafora platonica, diferentemente da hesiddica,
nao se limita a transpor o quadro que existe na natureza para a vida
dos homens. Com efeito, os zangdes platonicos vao agir dentro das
cidades viciosas, de forma a desencadear uma série de acoes
negativas. E por isso que os verdadeiros governantes de uma tal
cidade tém por tarefa a repressao dos zangdes com ferrdao, os
malfeitores, uma vez que estes sao capazes de causar danos maiores

do que os outros.

Um homem oligarquico, no inicio, ¢é trabalhador e
parcimonioso, de forma que sO cede aos desejos que visam a
satisfazer o bem proposto por essa forma de governo, a saber, o
amor a fortuna. O problema é que o desejo pelo acumulo de dinheiro
é insaciavel (apléstia — 555b), por isso o homem oligarquico buscara

enriquecer o tanto quanto for possivel, ainda que sé esteja
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satisfazendo aos desejos necessdrios para suprir a sua
philokhrématia. Nessa hora, os malfeitores, zangdes com ferrao,
passam a odiar os que compraram 0s bens deles; enquanto isso 0s
negociantes injetam dinheiro a custo de juros, aumentando assim o
nimero de zangdes na cidade (555d-e). Assim, os zangoes
malfeitores acabam associados ndo sé aos esbanjadores, mas
também a disseminacdo de uma postura que visa a satisfazer os
desejos, ainda que se trate apenas do desejo de possuir mais

riquezas, o que, como dissemos, é permitido na cidade oligarquica.

A cidade democratica surge quando o filho do oligarca, que
também satisfaz apenas os desejos necessarios para enriquecer,
prova o mel dos zangdes e passa a viver com esse animal perigoso e
capaz de propiciar todos os tipos de prazeres (559d). Ora, um
homem na democracia nao conta com uma educacao equilibrada e o
modelo paidéutico do pai é deixado de lado quando ele se encontra
em uma situacao de dificuldade, sem bem algum, em uma forma de
governo que privilegia sobretudo a riqueza. Assim, ele se volta tanto
para a satisfacdo dos desejos necessarios quanto a dos nao
necessarios. Mas, quais sao os apetites considerados necessarios e os

gue nao o sao?

Os apetites necessarios sdao aqueles dos quais nao somos
capazes de nos afastar (ouk an hoioi t’eimen apotrépsai - 558d), pois
a satisfacdo (apoteléd — 558e) deles nos é util (opheléd). O apetite
por comida até certo ponto, tendo em vista a saude (hygieia) e o
bem estar (eueksia - 559a), é necessario. Isso porque a vida humana
depende da saciedade do apetite por comida (559b). Mesmo o apetite
por temperos (épson - 559b), se for saciado com vistas ao bem
estar, € considerado necessario. A mesma coisa pode ser dita com
relagdo aos apetites amororos (peri aphrodision - 559c), pois estes,
além de propiciar o bem estar, visam a reproducao da espécie

humana. H4, contudo, um limite. Os apetites que vao além disso (hé
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péra touton - 559b) e sdo nocivos (blaberds) ao corpo € a alma
podem ser afastados se reprimidos desde a juventude. Assim, esses
apetites que estdo além das nossas necessidades basicas de
alimentacdo e reproducao sao os apetites nao necessarios. Parece-
nos relevante lembrar que na analise do livro IV os mesmos apetites
foram apresentados como licitos na cidade excelente (436a-b; 439d).
SO aqueles que viriam como acréscimo nao seriam pertinentes a
satisfacao dos mesmos e por isso deveriam ser banidos da cidade e
da alma excelentes. De modo que agora os desejos licitos e nao
licitos na cidade excelente sao claramente associados aos que sao

necessarios € aos que nao 0s sao.

Tendo esclarecido quais desejos sao considerados
necessarios, voltemos a andlise dos desejos que levam as formas de
governo viciosas a degeneracao e ao papel da figura do zangdo nesse
processo degenerativo. Um homem oligarquico ainda seria capaz de
governar os prazeres dispendiosos (analotikdos) e nao lucrativos
(khrématistikds mé - 558d) que crescem dentro dele mesmo, por
isso, ele visaria apenas a satisfacdo dos desejos licitos na sua forma
de governo, o que inclui o desejo de riquezas. Como dissemos, o filho
do oligarca prova o mel dos zangdes, o qual esta cheio (gémo -
559c) de prazeres e desejos ndo necessarios e é capaz de propiciar
prazeres de todo o tipo, todas as cores e todas as qualidades (559d),
de modo que dentro dele surgem desejos cada vez mais fortes e

NUMEerosos.

O processo de subversao da hierarquia fundamental da
cidade excelente se completa quando, depois de uma batalha interna
entre os desejos necessarios e 0s nao necessarios, estes ultimos
“apoderaram-se da cidadela da alma do jovem” (560b). Nessa
passagem o papel pernicioso dos zangdes parece claro: a alma do
jovem democratico é uma fortaleza real (tas tod basilikol teikhous -

560c8) na qual ha uma batalha (makhomai - 560d1) entre
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caracteristicas oligarquicas que visam a eliminacdo e banimento de
alguns desejos (tines ton epithymon hai mén diephtharésan, hai de
kai eksépeson - 560a5-6), de um lado, e as caracteristicas proprias
da democracia, de outro lado. E a intromissdo dos desejos
introduzidos pelos zangdes que permite o crescimento (hypotrépho)
dos desejos que o oligarca tentava evitar, o que, por sua vez, leva o
pior lado a vencer o combate (kratédo; makhomai — 560d1). Assim, o
jovem democrata é levado a acreditar que o comedimento nos gastos
(metridtés) sao indignos dos homens livres (aneleutherian olisan -
560d5) e ele passa a nao mais ter o controle sobre a saciedade

desses desejos.

Lembremos que para o homem democratico, os desejos sao
iguais e, por isso, merecem honras iguais (561c), por esse motivo ele
nao gasta mais dinheiro, esforco e tempo com os prazeres
necessarios do que com o0s nao necessarios (561a). No homem
democratico, como em todos os homens, ha desejos terriveis
(deinds), selvagens (agrios) e contrarios as leis (dnomos - 572b).
Tais desejos, em homens moderados, sdo detidos por aquilo que ha
de melhor, a razdao. Nos democraticos ndo ha contencao desses
desejos. No entanto, como eles sao levados por todos os tipos de
desejos e prestam honras iguais aos necessarios e nao necessarios,
eles passam rapidamente de um tipo de desejo ao outro, sem que
haja necessariamente maldade em suas agdes. O seu filho, contudo,
é levado a uma completa falta de normas (pdsa paranomia), a qual
chama de liberdade total (hdpasa eleutheria - 572e). Isso porque o
zangao alado inoculou nele um amor que funciona como patrono dos
desejos vaos e banais (573a). Por isso, o tirano passara a conviver
cercado de todos os tipos de prazeres desenfreados. Como dentro
dele ndo ha temperanca, ele sera preenchido pela loucura (mania).
Assim, enquanto no homem democratico nenhuma ambicdo era

duradoura, ja que buscavam satisfazer todos os desejos, o eros que
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assumira a posicao de chefe no homem tirdnico passara a direciona-
lo para a realizacdo de desejos nao necessarios. Essa transicao foi
bem sintetizada por Annie Larivée (2005, p. 181-182): enquanto no
homem democratico os desejos eram inofensivos, pois ele é indolente
e relaxado, o ferrao do zangao vem dar um fim a essa dispersao
entre os varios tipos de desejo. Através da acdo maniaca de eros, o
homem tiranico torna-se obsessivo por uma paixao dominante, de

onde o seu perigo.

De acordo com o que expusemos até entdao, a metafora dos
zangOes ja estava presente na literatura antiga e representava um
tipo de homem que nao se dedica ao trabalho e acaba por desfrutar
do trabalho dos demais. Na Republica as personagens do didlogo se
apropriam dessa metafora de forma a representar ndo s6 os que
esbanjam os bens, mas um determinado comportamento que visa a
saciedade dos desejos antes de qualquer outra coisa. Assim, essa
apropriacdo filoséfica da figura dos zangles permite explicar a
degeneracao das formas de governo através da busca desenfreada
pela satisfacao dos desejos, que pouco a pouco se infiltra na cidade,
até atingir o seu mais alto grau de degradacao quando a obsessdao

pelos desejos ndo necessarios domina a alma e a cidade tiranicas.

Para finalizar esta secao, gostariamos de dar uma ultima
palavra sobre a figura do zangado. Pelo que vimos, é ela que desperta
e incita a satisfacdo dos apetites considerados nao licitos na kallipolis,
0S quais correspondem aos desejos ndao necessarios na economia do
livro VIII. Bignotto considera o zangao uma personagem estranha,
como dissemos (1998, p. 123). E verdade que as Unicas apari¢des na
obra se ddo apenas a partir da degeneracao do regime oligarquico, no
oitavo livro. Contudo, parece-nos relevante retomar a passagem
572b. Nela é dito que: “Ha uma espécie de desejos terriveis (deinos),
selvagens (&grios) e contrarios as leis (anomos) dentro de néds e

dentro até de alguns que sdo tidos como moderados (metriois), e é
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isso que os sonhos tornam evidentes”. Essa passagem mostra que ha
dentro de todos os homens um certo tipo de desejos, os quais nao
sao considerados como nobres nem Uteis, por isso ndao sdo desejos
bons, mas antes terriveis. O que acontece é que em determinados
homens, nos quais a hierarquia fundamental é respeitada, a razao
pode deliberar acerca da pertinéncia da saciedade de tais desejos e a
parte impetuosa pode prestar auxilio a razdo para que tais desejos
sejam saciados ou freados, segundo o crivo da primeira parte. De
modo que em homens aristocraticos, por mais que o0s zangdes
atacassem e incitassem a transgressao da ordem natural, a agao
desses animais nao surtiria efeito, pois eles estao internamente
organizados de modo a respeitar o que é decidido pela razdo. Assim,
nao faria sentido falar em zangbes dentro de uma cidade

corretamente estabelecida, segundo o que foi fundado no discurso.

Se mesmo na oligarquia os governantes devem exterminar
os zangodes (552d), na mais bela cidade esses seres nao poderiam
sequer surgir e varias medidas sao tomadas para evitar que isso
ocorra. O fato de o zangdao ndo aparecer na kallipolis nao significa
que se trate de uma personagem estranha: os desejos tais quais os
dos zangdes estdo no intimo de cada individuo. O que ocorre é que
em um determinado tipo de cidade ele tem a possibilidade de se
manifestar e zumbir ao redor dos demais individuos, incitando-os a
satisfazer apetites que sao prejudiciais, ao passo que em um outro
tipo de cidade ndo ha um terreno fértil para que essa figura possa

surgir e se propagar.

Assim, acreditamos que é diante das caracteristicas préprias
dos regimes corrompidos que a figura do zangao pode se manifestar:
sem a educagao que é propria da kallipolis, sem o cuidado com a
areté, sem as boas companhias que devem cercar os jovens durante
0 seu aprendizado, sem as normas que funcionam como diretrizes da

mais bela cidade, é possivel que desejos que estdao a margem da lei
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(pardanomos) se tornem mais evidentes e a figura do zangao podera
se manifestar e influenciar individuos cujas almas nao estao
configuradas segundo a hierarquia excelente. E por isso que o modo
de vida democratico é doce: ndao ha freios para a saciedade dos
desejos. A liberdade propria desse tipo de regime exige que ela
abranja todos os tipos de apetite. Nesse contexto, a figura do zangao
deixa de ser estranha e passa a agir com toda liberdade nessa
cidade, causando todos os males que a liberdade sem freios pode

provocar.
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2.2. A eleutheria gualificada e a ruina desse conceito

A eleutheria, como vimos, é o fundamento da democracia e
a busca insaciavel por esse principio (apl/ésia) dentro dessa forma de
governo, acaba por subverter a hierarquia fundamental da
constituicao excelente. Acontece de essa liberdade nao ser uma
liberdade qualquer, tout court, desqualificada, mas uma liberdade
acompanhada de excessos. No texto, isso se traduz pelo uso
constante de adjetivos e advérbios que visam a amplificar o
significado dessa liberdade, além disso, a liberdade na cidade
democratica vem quase sempre acompanhada de outras
caracteristicas incompativeis com a exceléncia. Vejamos como isso se
da.

Primeiramente, ja na apresentacao das caracteristicas do
regime democratico, a liberdade nao esta sozinha na qualificacdo
dessa forma de governo. Em um regime democratico a cidade esta
cheia de liberdade (eleutherias hé pdlis mest€), acompanhada do
direito de se expressar livremente (parrésia) e da licenca para se
fazer o que se queira (eksousia en autéi poiein hdéti tis bouletai -
557b).

Faz-se importante notar que o termo licenca (eksousia), que
em certos casos pode ter um significado essencialmente negativo,
indicando a licenciosidade prépria do desregramento e desrespeito as
leis, apesar de suas poucas ocorréncias na obra, é sistematicamente
utilizado quando se trata de dar uma permissao para testar o carater
de justica ou injustica das acdes de um individuo. Esse é o caso no
inicio do livro II, quando Glaucon simula um discurso em apoio a tese
trasimaqueana, a fim de que, como cré a maioria, ele pudesse fazer a
defesa da vida injusta como aquela que é a mais feliz. De acordo com
o discurso dessa personagem, segundo diz-se por ai, todos almejam

cometer injusticas e nao receber punicdo. Para mostrar que esse é o
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caso, Glaucon recorre a histéria do anel de Giges, segundo a qual,
aguele que o possui poderia se fazer invisivel quando desejasse e
assim cometer injusticas sem ser julgado pelos demais. Essa seria a
situacdo ideal para mostrar que se houvesse a licenca (eksousia) para
que se pudesse fazer o que se quisesse (359c1; 359c7), ninguém
agiria justamente de bom grado, e mesmo que quisesse fazé-lo, nao
o faria porque seria julgado negativamente pelos demais. Este
sentido de eksousia que significa dar a permissdo ou licenca como
uma sorte de teste para ver se o que se segue é bom ou mau,
também aparece no livro VIII. Com efeito, na transicdo do homem
oligarquico para o democratico, é preciso analisar situagdes nas quais
o individuo tenha grande licenca (pollés eksousia - 554c8) para
realizar o que quiser, acles tais quais a tutela de 6rfaos, para ver se
0 seu modo de agir serd justo ou injusto. Assim, notamos que esse
vocabulo pode ter um sentido de licengca, como permissao, para
testar o tipo de acao préprio de cada individuo. Contudo, em outras
passagens, € a licenciosidade, essencialmente negativa, que
predomina nas passagens em que se trata da eksousia. Nesse ponto
discordamos da maioria das traducdes, que mantém o substantivo
licenca para traduzir a eksousia. Pelos motivos que exporemos
abaixo, acreditamos que em algumas passagens o que esta em jogo
é realmente a licenciosidade, que, pela sua prépria etimologia latina,
derivada do adjetivo licencioso (licentiosus), expressa o que € livre,

desregrado e sem freio.

Com efeito, na democracia a eksousia associa-se a grande
liberdade prépria dessa forma de governo, de forma que podera
assumir o sentido essencialmente negativo ao qual ja aludimos, de
desregramento e desrespeito as leis, préprio do termo licenciosidade.
Nesse caso, a eksousia estara claramente ligada ao que é agradavel,
como é o caso na passagem 557b8, na qual é dito que em um lugar

com uma tal eksousia, cada um podera equipar a si mesmo do modo
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de vida que considerar agradavel. Também na passagem 557d4
encontramos a associacao entre a eksousia e o agradavel. Nesse
trecho é dito que gracas a licenciosidade (dia tén eksousian) cada um
pode escolher a constituicdo cujo carater Ihe pareca agradavel. O que
amplifica o carater licencioso da eksousia na forma de governo
democratica é que o principio da liberdade faz com que nesse regime
politico ndo se aceite nenhum senhor, por isso as proprias leis,
escritas ou ndo escritas, nao sao dignas de preocupacao (oude ton
nomon phrontisdousin gegramménon &€ agraphon - 563d6-7). Assim,
sem que se espere de cidaddos democraticos o apreco por leis, ja que
essas nao sao dignas de atencdo, nao ha licenca nem permissdo, mas
sim licenciosidade e permissividade, o que explica que a eksousia
esteja relacionada a busca pelo agradavel no contexto da forma de
governo democratica. Nao acreditamos que Platdo ndo tenha
subentendido nenhum aspecto licencioso ao empregar o termo
eksousia, como sugere Leroux (2004, p. 703, n. 75), uma vez que no
regime democratico as leis ndao dispdem de nenhum status digno de
respeito para que possa ser dada a licenga de descumpri-las. Trata-se
do simples desregramento e da liberdade desenfreada, o que, como

dissemos, acreditamos ser proprio da licenciosidade.

O carater licencioso da eksousia pode ainda ser amplificado
quando, como a eleutheria, esse conceito aparece de forma
qualificada, acompanhado de um advérbio de intensidade. Este é o
caso em 563e8: nao se trata de uma licenciosidade qualquer, mas da
licenciosidade mais ampla e forte (p/léon te kai iskhyroteron ek tés
eksousias). Nessa Ultima passagem, inclusive, a eksousia parece
fazer as vezes de eleutheria na descrigdao da degeneracao do regime,
pois logo acima trata-se do principio da oligarquia, a sede por
riquezas, como uma doenga e analogicamente seria esperado que o
principio da democracia, a liberdade, fosse a causa da doenca no

regime democratico. Em vez disso, é a eksousia mais ampla e forte
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gque aparece como 0 principio causador da degeneracao do regime
democratico. Além disso, nas linhas seguintes prossegue-se o
argumento fazendo uso da eleutheria ao tratar da mesma forma de
governo. Assim, a eksousia qualificada, excessiva, €, como o principio
que rege essa forma de governo, a liberdade, a causa da

degeneracao da democracia.

Mas voltemos a liberdade. Além de ser acompanhada, ou
mesmo confundida com a licenciosidade, a eleutheria democratica
pode também vir acompanhada do relaxamento, ou liberagao,
(dnesis®?) dos apetites ndo necessarios e prejudiciais (mé& anankaion;
anophélés - 561a4). Aqui, novamente, vemos que nao se trata de
uma liberdade desqualificada, mas de uma eleutheria que vem
acompanhada de algo que a amplifica, neste caso a dnesis,
possibilidade de dar livre curso a algo. Para entendermos melhor o
conceito de relaxamento ou liberacao, parece relevante notar que ele
reaparece em um momento definitivo no que concerne a saciedade
dos desejos. No contexto do livro IX, a falta de temperanga, ou o fato
de ser licencioso (to akolastainein - 590a5), libera (aniémi) o
monstro multiforme que é caracteristico das almas que se deixam
governar por sua parte apetitiva dentro da economia do livro IX.
Ainda nesse contexto, a liberacdo (anesis - 590b4) desse monstro
também pode ser desencadeada por caracteristicas como o luxo
(tryph€) e a fraqueza moral (malakia), as quais devem ser evitadas
para que as almas sejam governadas de forma humana, regidas por
um homem, subentende-se de forma racional, e nao de forma
selvagem, regidas pelo monstro multiforme, ou seja, governada pelo
principio apetitivo da alma. Assim, é possivel notar que o conceito de
anesis no nono livro da Republica esta relacionado a liberagao de

elementos ndao desejaveis no que tange a exceléncia e a busca pela

°2 A anesis é 0 substantivo associado ao verbo aniémi, que significa, entre outras coisas, dar
livre curso, falta de cuidado por negligéncia. Sua forma adverbial aparece na oragéo funebre de
Péricles, na qual o aneiménds é um dos atributos que denotam a falta de cuidado com
exercicios fisicos, caracteristica prépria da democracia (ll, 39, p. 110).
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justica. No contexto do regime democratico, a anésis também vai agir
de forma a dar mais espaco para que o elemento apetitivo da alma
possa triunfar com cada vez menos freios. Com efeito, aqui o
relaxamento se associa com a eleuthérdsis>>, a liberagdo sem freios,
para garantir o usufruto sem limites dos apetites ndo necessarios e
prejudiciais e assim corromper cada vez mais a alma dos cidadaos
democraticos. Aqui a dnesis se conecta com a eleuthérosis de forma a

intensificar o uso de cada um desses conceitos.

Na transicdo da cidade democratica para a tiranica
encontramos um uso abundante das palavras da familia de
eleutheria, pois é nesse trecho que se mostrara a degeneracao dessa
forma de governo, a qual é provocada pelo seu proprio principio.
Robert Muller (1997) nota muito bem que entre a passagem 562b e a
passagem 564a, justamente no momento no qual se mostra a
transformacao da democracia em wuma tirania, 14 palavras
aparentadas etimologicamente ao substantivo eleutheria sao
encontradas (p. 84, n. 4). Faz-se ainda importante notar que
exatamente nesse trecho, os termos sao acompanhados de advérbios
ou adjetivos que exprimem um ponto maximo ou um abuso da
liberdade (p. 84, n. 5).

De fato, a cidade democratica é descrita em 562c8 como
sedenta por liberdade (démokratouméné pdlis eleutherias dipsésasa).
Ora, sabemos que a sede é um apetite e, como todo apetite, a sede
clama para que seja saciada. Lembremos que o que caracteriza as
formas de governo corrompidas é a apléstia, o desejo insaciavel, pelo
seu proéprio principio fundador. O apetite por liberdade, em Ultima

instancia, nao tem como ser saciado. Por isso a cidade democratica,

*% O substantivo eleuthérésis tem uma ligacdo etimolégica evidente com a eleutheria, contudo,
sua entrada no Bailly indica, além do significado primeiro, que é liberagcdo, um uso especifico
precisamente nessa passagem da Republica: a eleuthérdsis aqui significa licenciosidade. Por
esse motivo faremos uso da expressdo licenciosidade sem freios para traduzir o termo
eleuthérosis.
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liderada por oficiais que servem vinho sem mistura®*, acaba ndo por
saciar a sua sede, mas por embriagar-se. Se levarmos em conta o
sentido metaférico apontado por Lopes (2012, p. 328, n. 48)
embriagar-se com o vinho puro deve ser entendido como embriagar-
se excessivamente. Assim, em uma cidade democratica, ébria, uma
grande liberdade (pollén tén eleutherian - 562d3) deve ser
proporcionada pelos governantes. Primeiramente notemos que nao se
trata da simples liberdade, mas antes de uma grande liberdade, o
que, como ja evocamos, representa a intensificacdo do préprio
conceito de eleutheria. Em segundo lugar, sobre a ebriedade do
regime democratico, parece relevante o comentario de Pradeau
(2005, p. 97), que associa uma das caracteristicas iniciais da
democracia ao estado ébrio desse regime politico. Com efeito, a
parrésia, o direito de dizer tudo, de falar francamente, é uma das trés
qualidades que caracterizam a democracia no oitavo livro da
Republica. Pouco se fala da parrésia no desenvolvimento das
caracteristicas proprias ao regime democratico®®, e esse principio, por
si s6, ndo parece ser repreensivel. Contudo, Pradeau associa a
parrésia a ebriedade democratica®®, pois nessa forma de governo os
discursos, incoerentes, nao sao ouvidos pelos outros cidadaos, uma
vez que os cidadaos nao tem a obrigacao de se escutarem
mutuamente. Assim, a desordem e o tumulto sao empresas da

liberdade excessiva, a qual “ndo é diluida e nem consumida com

** Maria Helena da Rocha Pereira (2012), esclarece em uma nota de sua traducdo que o vinho
era consumido pelos gregos de forma diluida, em uma proporcéo de dois ter¢cos de 4gua e um
terco de vinho (p. 393, n. 31). Ja Lopes (2012), em suas notas na reedi¢cao da traducéo de J.
Guinsburg, afirma que a concentragdo era de uma medida de 4gua para duas de vinho (p. 328,
n. 48). De toda forma, o vinho grego era tdo concentrado que precisava ser diluido antes de
consumido, o que ndo acontece no regime democratico.

> Em uma passagem na qual se alude & parrésia, as personagens do didlogo parecem estar
mais interessadas em enumerar as multiplas ocupag¢des possiveis na pdlis democrética do que
em tratar das consequéncias de se falar o que se quer. Trata-se de 561d3-4: Muitas vezes
dedica-se a politica, sobe na tribuna e pode dizer e fazer coisas de acordo com 0 acaso
gpollékis de politevetai, kai anapédon hoéti an tykhéi légei te kai prattei).

® Pradeau parece se inspirar de uma passagem que ele mesmo cita (p. 97, n. 116) do dialogo
Leis (671c-672a), na qual a parrésia é o efeito de uma embriaguez comedida.
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moderacgao” (p. 98), o que provoca a ebriedade da forma de governo

democratica.

Com efeito, na democracia a liberdade que esta em jogo é
uma liberdade tao excessiva que deve chegar a tudo (epi pan to tés
eleutheriais iénai - 562el). Essa liberdade penetra no interior das
casas, faz com que o pai tema o filho e ndao o contrario, metecos e
estrangeiros disponham da mesma liberdade que os cidadaos, os
mestres temam e adulem os seus discipulos e homens e mulheres
livres nao sejam em nada menos livres do que os que foram
comprados por eles. Platao parece fazer uso de todas essas inversoes
de papeis dentro da sociedade para mostrar o quao prejudicial o
alcance ilimitado da democracia pode ser. Samaras (2002) afirma
quanto a isso que o que é absolutamente inaceitdvel para Platao é
que a eleutheria destrdéi toda a hierarquia social, mesmo as distingoes
mais fundamentais na sociedade grega, como a que é feita entre
cidadaos e escravos (p. 67). Com efeito, a igualdade entre os
eledtheroi e os douloi acontece porque o extremo excesso de
liberdade ocorre na democracia (to éskhaton tés eleutherias tol
pléthous — 563b4).

Ao longo da degeneracao da forma de governo democratica,
notamos que a abrangéncia da liberdade excessiva nesse regime é
tao extrema que as descricdes de certas imagens se tornam cada vez
mais grotescas e até mesmo cdmicas, como a passagem que aborda
a liberdade dos animais. Leroux (2004) chega dizer que o trecho que
se refere a liberdade dos animais € um verdadeiro deboche
(moquerie, p. 703, n.71). De fato, ao entrar nas casas, a liberdade
chega até os bichos (ton térion — 562e2) e esses animais sdao muito
mais livres nessa forma de governo do que nas outras (hdsoi
eleutherotera estin en tauta € en alléi — 563c3). As cadelas sdao como
senhoras (déspoinai) e os cavalos e burros tém o habito de andar

com toda a liberdade (pany eleuthéros - 563c7) pelas estradas. A
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representacdo do burro (6nos) nesse trecho merece uma atencdo
especial, pois se trata de um animal que em alguns aspectos se
assemelha ao cavalo, mas é antes de qualquer coisa dominado por
desejos glutdes. Jean Frere (1998) aponta que aqui ndo se trata de
forma alguma do animal obediente que carrega bagagens, mas de
um animal sem freios que sO pensa em saciar seus desejos
anarquicos e dar coices (p. 78). Assim, na cidade democratica até
mesmo 0S animais podem desfrutar de toda a liberdade para fazer o
gue quiserem, pois nela todas as outras coisas sao assim: repletas de

liberdade (talla panta houtos mesta eleutherias gignetai -563d1).

O que também parece ser grave na liberdade, principio
desse regime politico, € que na democracia parece nao haver
qualquer principio. E como se a liberdade, que funda essa forma de
governo, se tornasse tao plena que até o seu proprio principio se dilui
em meio a possibilidade de se fazer o que se quer. Com efeito,
quando os desejos multiplos e inuteis, junto aos discursos
mentirosos, se apoderam da cidadela da alma do jovem democratico,
um grande numero de vicios é apresentado como qualidades
positivas. A prépria eleutheria aparece nesse trecho como uma nova
roupagem para a anarkhia (560e5), a auséncia de principios. Ou seja,
a liberdade democratica €, no fim, ndo o principio da forma de
governo, mas o atestado para que essa forma de governo nao tenha
sequer principios. A presenca da anarquia se confirma quando a
liberdade entra nas casas e faz nascer a auséncia de principios
(562e4). Faz-se importante lembrar que a anarquia € uma das
caracteristicas da tirania, cujo governante vive com Eros de maneira
tiranica, em completa anarquia e sem leis (én paséi anarkhiai kai
anomiai dzon - 575a1-2). Assim, a propria auséncia de principios na
democracia ja prepara o terreno para a supressao da liberdade que

ocorre na forma de governo tiranica.
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Mas ha ainda outras passagens sobre a eleutheria que
merecem um tratamento especial, pois nelas mostra-se que o0 agir
em excesso acaba por levar o principio de uma agao ao seu contrario.
No caso da busca por liberdade excessiva, € a escraviddo excessiva

que acabara por se mostrar.

No texto, isso ja é deduzivel a partir da passagem na qual
se enuncia o procedimento metodolégico das degeneragdes das
politeiai, em 562bl. Como vimos, o bem (agathdn) proposto
(protithémi) em cada forma de governo sera excessivo € por isso
cada regime politico acaba por se corromper em uma forma de
governo ainda pior. Posteriormente esse principio é anunciado
explicitamente de forma gnbémica, valida ndo apenas para a vida
politica, mas para toda e qualquer forma de agir com excesso. A
passagem que enuncia esse principio é a seguinte: “e, na realidade, o
agir com excesso costuma resultar numa grande mudancga para a
direcdo oposta” (kai toi onti to agan ti poiein megalén philei eis
tounantion matabolén antapodidonai - 563e9-10). Ja atentamos para
a importancia da moderacdo na educacao dos guardides da kallipolis
moderados (metrios - 423e-424a) e é bem sabido que a propria
nocao de boa medida é importante no desenvolvimento de obras
tardias de Platdo>’. De modo que a falta de comedimento que gerara
excessos nas formas de governo do livro VIII é certamente um

grande problema.

Na democracia, a ideia de que agir com excesso resulta no
seu contrario é clara na passagem 564a3: a liberdade excessiva (hé
agan eleutheria) acaba por se transformar em escravidao excessiva
(eis agan douleian metaballein). Também em 564a8 encontramos a

reafirmacao do resultado desse excesso: é a partir da mais extrema

" O conceito de td metrion ganha uma importancia importante em didlogos como o Politico,
Filebo e mesmo as Leis.
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liberdade que surge a maior e a mais rude escravidao (eks [...] tés

akrotatés eleutherias douleia pleisté te kai agriotate).

Finalmente, em 569c2, é dito que no lugar da liberdade
grande e importuna, assume-se a servidao mais dura e aguda, a
submissdo de escravos (anti tés pollés ekeinés kai akairou
eleuhterias, tén khalepotatén te kai pikrotatén doulon douleian
metampiskhdmenos). A caracteristica de estar cheia de escravidao
(pollés douleias - 577d3), nao pertence mais ao dominio da
democracia, mas € propria da tirania. Nesse tipo de governo, é
impossivel que um homem tiranico prove o gosto da liberdade e da
amizade verdadeiras (eleutherias té kai philias aléthods tyranniké
physis aei ageustos - 576a5). Assim, vemos que a eleutheria
qualificada ndo apenas é excessiva, mas ela corrompe a propria
forma de governo que se constitui a partir dela. Ela culmina na sua

forma contraria, que é a escravidao.
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I1I. Ha eleutheria na mais bela cidade?

Como visto no segundo capitulo, a liberdade democratica é
tal que, qualificada, associada a licenciosidade e sem freios, seja por
educacao inadequada ou pela primazia de elementos outros que
racionais na alma de cada um, assume uma conotagcao
essencialmente negativa. Ha, contudo, outras passagens nas quais a
eleutheria é aludida ao longo do desenvolvimento no discurso da mais
bela cidade, com base nas quais tentaremos sugerir que é possivel
falar, em um certo sentido, de liberdade dentro dessa construgao
racional. Que liberdade é essa e como ela aparece é o que nos resta

discutir neste capitulo.
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1. A possibilidade de uma interpretacdo positiva

A nocao de liberdade nao excessiva nao recebe um
tratamento privilegiado, tal como acontece com a liberdade
qualificada da democracia. Se for possivel caracteriza-la, devemos
analisar as passagens nas quais a eleutheria é tratada fora do
contexto democratico para tentar encontrar que sentido ela tem.
Samaras, em seu livro Plato on Democracy (2002), sugere que
nessas outras passagens a liberdade possui um sentido fortemente
positivo®®, sem, entretanto, destacar com que embasamento as
personagens do didlogo podem caracterizar essa liberdade positiva®®.
Nesta secdo procuraremos mostrar que ha algumas evidéncias

textuais que sugerem que é possivel fazé-lo.

A primeira aparicao do termo eleutheria na Republica se da
em uma das primeiras paginas, na passagem 329c7. Vejamos em

que contexto isso se da e o que essa passagem pode representar.

A cena inicial da Republica foi e continua sendo objeto de
ampla discussao, especialmente pelo fato do verbo que a inicia
(katabaind) ser o mesmo utilizado na descricao da descida do filosofo
para a caverna, o que talvez indique uma certa identificagcao da
personagem Soécrates com a figura do filésofo descrita nos livros
centrais da obra. Esse tipo de antecipacdo do conteldo que esta por
vir ndo é raro nos dialogos platonicos e o seu uso na Republica foi
sistematizado em um estudo de Kahn (1993), no qual ao menos doze
elementos prolépticos sao elencados. Isso sugere que a escolha dos

vocabulos ao longo da obra dificilmente ndo tenha sido uma escolha

% “The philosopher never discusses the later notion [true’ freedom] specifically and thus his
conception of it [...]. In such contexts, it has a strongly positive meaning” (2002, p. 67)

% Na realidade, Samaras cita apenas uma passagem para justificar sua afirmacéo. Trata-se de
576a. Contudo, como essa passagem € posterior ao tratamento negativo da eleutheria, ela ndo
permite, como dissemos, justificar com que fundamentos a liberdade democratica € rechacada.
Trataremos da passagem 576a mais adiante.
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deliberada do autor para que funcionasse como uma sorte de

preparacdo para o leitor®®.

Tendo em vista o horizonte de nossa pesquisa, a saber, a
liberdade, ha de se observar que a cena inicial € também interessante
porque parece indicar que o pai de Polemarco, Céfalo, que estava
sentado com uma coroa na cabeca®, é apresentado ao leitor como
um senhor que, com o chegar da idade, sente prazer em conversar e
por isso mesmo se sente honrado com a presenca de Sdécrates, o qual
é convidado para que compareca mais vezes a sua casa. Na idade em
que se encontra, Céfalo vé o fenecimento dos prazeres relativos ao
corpo (hai kata to soma hédonai) e, por isso mesmo, cultiva
(auksdnd) os prazeres e desejos relativos ao /6gos®? (hai peri tols
I6gous epithymiai te kai hédonai). O que vemos aqui parece ser mais
um dos trechos prolépticos do didlogo, pois nesse estado da
discussao ainda nao ha provas nem argumentos para indicar o
porqué da incompatibilidade temporal na dedicacdo a esses dois tipos
de prazeres. Contudo, ja aqui, Sécrates mostra aprovar a resposta de
Céfalo, visto que se alegra (khaird) ao conversar com pessoas dessa
idade, ou seja, que cultivam um determinado tipo de prazer. Essa
passagem sugere, ao menos, que os prazeres relativos ao /6gos sao

mais bem acolhidos do que os corpéreos.

% E preciso entender que o significado das passagens ndo serd o mesmo caso elas sejam
lidas de forma isolada: “I must now catalogue the passages in this book [the first] whose full
significance emerges only if they are read proleptically, in the light of developments in Books 2-
10, for which they can be seen as deliberate preparation” (1993, p. 116).

®* Maria Helena da Rocha Pereira (2012, p. 3) diz que é por ter feito um sacrificio ao Zeus
Herkeios que Céfalo encontra-se coroado. Leroux (2004, p. 15) acrescenta que ele e seus
filhos representam a cultura tradicional no didlogo.

®2 Entre as palavras mais dificeis de traduzir esta o 16gos. A opcéo das traducdes em portugués
gue consultamos é de verter [0gos nessa passagem por conversa, 0 que parece mesmo ser o
sentido nesse contexto. Contudo, a ambiguidade semantica do termo permite que o
interpretemos em um sentido mais forte, como, por exemplo, racional, 0 que seria um ganho
para a hipétese de antecipagdo do conteddo que estad por vir. Por outro lado, dificiimente a
personagem Céfalo teria capacidade de abstrac@o para formular em termos ja filoséficos uma
reflexdo sobre os prazeres, tema que sabemos ser caro a Platdo. Assim, a op¢do que nos
parece ser a melhor é a de ndo traduzir o termo, a fim de garantir as duas possibilidades
interpretativas.
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A préxima fala de Céfalo parece confirmar essa sugestdo.
Primeiramente, os prazeres do corpo sao claramente nomeados: os
prazeres afrodisiacos, os da bebida e os festivos®®. Em seguida, ele
relata um encontro com Soéfocles no qual, ao ser perguntado sobre
sua capacidade de ter relagdes sexuais® com uma mulher, Séfocles
responde que esta felicissimo por ter escapado disso, como quem
corre de um senhor louco e selvagem (hosper lyttonta tina kai agrion
despdtén apéfygon — 329 c). Ora, Sofocles também é um individuo de
idade avancada, que se considera mais feliz por ndao mais estar
sujeito a esse tipo de prazeres. Parece-nos que aqui, através da
escolha de termos com sentido essencialmente negativo, os prazeres

corpdreos sdo censurados®®.

Além disso, para Céfalo o avancar da idade e o afastamento
dos prazeres traz paz (eiréné) e liberdade (eleutheria). Ora, sabemos
que no desenrolar da Republica, o conflito entre os desejos é descrito
com um vocabulario relativo & guerra e ao conflito®. De forma que a
paz nessa passagem parece representar, em certa medida, o fim
desses conflitos. Sabemos para qual tipo de prazeres Céfalo agora
tende: os do /6gos. Ndo ha mais contraste para ele entre os tipos de

prazer. Quanto a eleutheria, o seu primeiro sentido no dicionario é o

% KAHN (1993, p. 136-137) vé nesse trecho uma prolepse relativa aos tratamentos dos
desejos no livro IV. Nao apenas concordamos, como indicamos que é nesse sentido que vai a
nossa leitura da Republica. Parece importante salientar que a lista de prazeres elencados por
Céfalo é muito similar a lista que aparecera ao menos duas vezes no livro IV e uma no livro X,
a qual chamamos de apetites primordiais. Se considerarmos que as listas que aqui citamos
trazem os apetites aparentados (kai hésa touton adelfa — 436b1-2), os outros apetites que
seguem o elemento ndo racional e apetitivo (peri tas éllas epithymias eptémai alogistikon te kai
epithymétikén — 439d7-8) e tantos outros derivados (kai hosa 4lla todtois akéloutha — 580e4-5)
como os que acompanham os da fome, sede e prazeres sexuais, podemos mesmo dizer que
se trata de uma lista idéntica & do primeiro livro, o que reforca o carater proléptico da lista de
razeres elencados pela personagem Céfalo.
* Segundo 0 LSJ, esse é o sentido de syngignomai quando esta complementado por gyné.
% Note-se que esse expediente serd também empregado no livro IV para desqualificar o
impulso procedente de determinados apetites: o0 elemento racional é capaz de reter
determinados apetites, ao passo que o outro elemento é aquele que conduz e arrasta por
causa das afeccdes e doencas (fa de agonta kai hélkonta dia pathématon te kai nosématon —
439d1-2).
% O verbo makhomai, por exemplo, aparece diversas vezes no livro IV.
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contrario da escraviddo®’, por isso, a liberdade aqui parece significar
simplesmente nao estar submetido a outro. Que outro? Se os
prazeres do corpo sao associados a um senhor louco e selvagem, a
liberdade aqui pode bem significar nao estar submetido a esse
senhor. Significa, portanto, ndo depender mais dele e, nesse sentido,

estar livre dos prazeres do corpo.

Esse, contudo, é o Céfalo da velhice: dedica-se aos prazeres
do /6gos por nao poder mais desfrutar dos prazeres do corpo. Embora
ele afirme que sua velhice é confortdvel gracas ao seu carater
(trépos), que é ordenado e de bom temperamento (kdsmios kai
eukolos), Sécrates e os demais presentes desconfiam que essa nao
seja a verdadeira causa do seu comportamento. Ele termina por
confessar que sé com a idade avangada passou a pensar nos mitos
sobre o Hades e a ponderar as suas acdes durante a vida. E o temor
do castigo divino que o move. Trata-se, portanto, de um calculo
pragmatico: para ndo ser punido depois de sua morte, ele contou
com a sua riqueza para que pudesse morrer sem dever nada a
ninguém. Céfalo quitou suas dividas e acredita ser justo por esse
motivo. Isso mostra que sua concepgao de justica € um tanto rasa:
ndao dever nada aos deuses nem aos homens. Se Céfalo agora pode
usufruir dos prazeres do /6gos, ele o faz de forma extremamente
limitada, uma vez que, ao ser questionado sobre as nocdes de justica
e injustica das quais se utiliza para justificar de que maneira a
riqueza |Ihe foi benéfica, ele se mostra incapaz de responder, entdo da

uma desculpa elegante®® para se retirar da discuss&o.

Assim, vemos que a eleutheria nessa passagem, se lida de

forma proléptica, parece sinalizar que, caso a liberdade possa ser

®" Pierre Chantraine no seu Dictionnaire Etymologique de la Langue Grecque (1970, tome I, p.
336) nos esclarece que o substantivo eleutheria é derivado do adjetivo eleltheros, o qual, por
sua vez, se contrapfe ao adjetivo dodlos. Nao por acaso a primeira acep¢do do adjetivo
eledtheros no dicionério Bailly (2000, p. 644) também é: livre, em oposi¢éo a dodlos.

® Trata-se provavelmente se uma desculpa para ndo continuar na discussdo, pois, como
observou Annas (1981, p. 20) o sacrificio ja havia terminado.
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entendida de forma positiva, ela esta associada ao elemento racional,
ao /égos, e ao desfrute de determinados prazeres segundo
determinadas condicoes. Além dessa primeira indicacdo, que apenas
sinaliza que a liberdade pode ser lida de forma positiva, acreditamos
haver trés outros indicios textuais de que podemos interpretar

positivamente a eleutheria no desenvolvimento racional da kallipolis.

O primeiro desses indicios é que no processo de elaboracdo
da educacao adequada para a classe dos guardides e para a dos
fildsofos, as coisas proprias dos eleutheros aparecem como um ideal
a ser alcancado na educacdao dos guardides e a propria eleutheria

parece desempenhar um papel relevante na educacao dos filésofos.

E bem sabido que na formulagdo da educacdo dos guardides
da mais bela cidade, paralelamente a descricdo de como deve ser a
educacdo dos phylaxes, ha uma critica contundente a alguns aspectos
do modelo tradicional de educacao, especialmente quanto ao uso de
poesias épicas nas quais alguns arquétipos divinos sao apresentados
de uma maneira julgada como inadequada para a educacao dos
guardiOes para que estes venham a exercer sua funcao de maneira
excelente. Ndo cabe aqui adentrar nos detalhes dessa critica, a qual
foi e continua sendo objeto de inUmeros estudos. Cabe, no entanto,
ressaltar que a propria educacao dos guardides inicia com o mesmo
treinamento dado na educacao tradicional: mousiké para a alma e
gymnastiké para o corpo (376e2-3). O conteudo das historias (/6gos -
e mythos — 377e8 e 377a3, respectivamente) utilizadas na educagao
€ que é problematico. Como ressalta Greene (1918), o problema
reside no fato de que essas historias descrevem os deuses
cometendo toda sorte de atos imorais, as quais as criangcas nao

deveriam ouvir (p. 30).

No que diz respeito a nossa tematica, a principal critica que

é elaborada quanto ao uso da poesia tradicional na educacao dos
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guardides é que os phylakses devem ser corajosos e para que isso
seja alcancado é preciso que eles temam a morte o minimo possivel.
O Hades, portanto, nao deve ser representado na mousiké que visa a
educar os guardides como algo negativo, pois bons guardides nao
devem temer a morte. Para tal, a personagem Socrates sugere que
alguns versos homéricos sejam eliminados, pois homens e criancas
que devem ser livres (hous dei eleuthérous - 387b5) ndo devem
ouvir esse tipo de conteudo. Assim, é possivel notar que o intuito
dessa correcao no conteudo do programa educativo dos guardides
tem por objetivo fazer com que os que se submetem a essa educagao
nao temam o Hades, para isso esses cidadaos devem ser livres. De
modo que a liberdade dos guardides parece ser, junto a outras

caracteristicas importantes, um ideal a ser alcangado.

Quanto a essas outras caracteristicas importantes, para que
adquiram o carater desejado para bons guardides, convém que eles
imitem os corajosos (andreioi), os temperantes (sophrones) e os
piedosos (hosioi). Essa lista de qualidades desejaveis para os
guardides aparece em 395c5 e nela é dito que os guardides também
devem imitar os homens que sdo livres (eleutheroi). Aqui vemos mais
uma vez que o eleutheroi aparece como uma sorte de modelo no qual
os homens livres devem se inspirar e o qual devem imitar, ainda que
devam se servir da mimesis o minimo possivel®®. Sabemos da
importancia do termo mimesis nao apenas nesse dialogo, mas em
boa parte do corpus platbnico. Especificamente na Republica, ha
interpretacdes diversas sobre o seu uso, que parece ser julgado
benéfico ou condendvel em diferentes partes da obra’®. Também

dentro de um mesmo livro, no caso o terceiro, parece haver uma

% Sobre essa ressalva, duas conclusdes sdo retiradas da discussdo sobre a mimesis no livro
lll: os guardides devem imitar apenas homens bons (396c5-d3) e que eles devem imitar o
minimo possivel (395c3-7; 396e4-7).

" “Plato seems to oscillate between regarding the poet’s mimesis as potentially beneficial [...]
and condemning it as a trivial play” (MURRAY, 1996, p. 6).
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flutuagdo semantica em torno do termo mimesis’’. Esses detalhes
ultrapassam, e muito, o escopo de nossa pesquisa. Para nds é
suficiente que entendamos a mimesis apenas como um procedimento
educativo que deve ser utilizado para a internalizagcao das qualidades
necessarias aos guardides. A eleutheria nao sé é uma das qualidades
que os guardides devem imitar, mas o seu contrario, o servilismo, é
algo que deve ser evitado. Com efeito, em 395c6 as acdes dos
homens servis (aneleutheroi) estdao entre as que nao devem ser
imitadas durante a educacao dos phylakses. Voltaremos a esse ponto

na proxima secao.

Algumas outras passagens atestam a importadncia da
liberdade no sistema educativo que visa a formacao dos guardides.
Citemos apenas mais um trecho que consideramos relevante: na
passagem 402c3 é dito que os guardides devem ser sensiveis as
Musas e educados segundo os modelos (eidé’?) da temperanca, da
coragem, no que diz respeito ao homem livre (eleutheriotés), da
magnificéncia e coisas afins. O termo eleutheriétés representa a
condicdo do homem livre, segundo a sua entrada no Bailly”?. Leroux
(2004) nota que esse vocabulo é raro e utilizado apenas duas vezes
nos didlogos platdnicos’ (p. 583, n. 109). Contudo, o autor o traduz
como liberalidade, o que ndo acreditamos ser o caso. Em francés, o
termo /ibéralité tem uma conotagdo essencialmente excessiva, o que
ndo pode ser o caso no ambito da formacdo dos guardides. Muito pelo
contrario: acreditamos que a liberdade ndo excessiva € a que deve
integrar o curriculo educacional dos guardides da mais bela cidade.
Assim, vemos mais uma vez que o modelo do homem livre e sem

temores é aquele que devera guiar a educacao dos phylakses.

" A questdo é discutida em pormenores em um artigo de Bolzani (2015).

2 Todas as traducdes consultadas trazem a ressalva que o adjetivo eidos aqui ainda ndo é
utilizado no seu sentido mais forte, como acontece nos livros centrais da obra. Por isso
odptamos por traduzi-lo como modelo.

" Eleutheriotés: condition ou sentiment d’'un homme libre, d’ou libéralité, générosité.

™ A outra passagem estd no Teeteto (144d).

83



Como dissemos, o primeiro dos indicios que citamos para
sugerir que ha uma possibilidade de interpretar positivamente a
eleutheria na mais bela cidade é o fato de que tanto na educacdo da
classe dos guardides quanto na dos filésofos, os atributos do
eleutheros parecem desempenhar um papel importante. Ja
mencionamos algumas passagens nas quais o texto evidencia a
importancia da qualidade livre para a classe dos guardioes.
Poderiamos citar as mesmas passagens para os membros da classe
superior que poderao se tornar governantes, uma vez que 0s que sao
escolhidos para seguirem o treinamento dispensado aos que podem
vir a assumir o posto de comando estao entre os guardides (412b) e
seguiram, portanto, até certo ponto, o mesmo programa educacional
da classe dos phylakses. Somente apds uma série de provas para
verificar se eles adquiriram as competéncias desejadas para assumir
o mais alto posto é que eles podem ser instituidos guardides e
governantes na Kkallipolis (arkhontes kai phylakses - 414al1-2).
Acontece que mesmo na formacdo que € prdpria a classe superior
encontramos ao menos uma passagem que indica que também na
etapa especifica da educacao dos filésofos a eleutheria € um conceito

importante.

Para o leitor da Republica, nao resta duvidas de que a
ascensao do filésofo as préprias Formas é um dos temas mais
valiosos no interior da obra. No ambito do nosso trabalho, diremos
apenas que a educacgao dos filésofos deve ser rigorosa para que ele
possa adquirir todas as competéncias que sao necessarias para o
exercicio do governo, o qual € um dever para o verdadeiro fildsofo
formado na mais bela cidade. Pradeau (2011) resumiu muito bem o
tipo particular de conhecimento que os fildsofos devem desenvolver:
“uma disposicao afetiva a respeito do saber e da existéncia, desejo
de conhecer o real, de reformar a existéncia, de cuidar dela e

purifica-la, protegendo-a do que a destréi” (p. 96). Para tal, eles
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serao educados dentro de um programa bastante estrito que inclui

matematica, geometria, dialética, entre outros.

Pois bem, dentro do vasto curriculo educacional que é
destinado aos filésofos, a personagem Sdcrates sugere que a
aritmética, a geometria e os demais ensinamentos que precedem a
dialética devem ser propostos (proballo) as criangas, pois "o homem
livre ndao deve aprender nenhuma licdo como escravo” (oudén
mathéma meta douleias ton eleutheron khré manthanein - 536e1-2).
Isso porque para a alma nenhum aprendizado permanece se ele for
imposto a forca. Nessa passagem, como se trata da educacao de
criangas, é bem possivel que a personagem nao esteja se referindo
exclusivamente a classe dos governantes, ja que a educacao infantil é
a mesma pra as outras classes. Contudo, faz-se necessario observar
que apenas na condicdo prépria dos homens livres os ensinamentos
serdo duradouros. Mais do que isso: & apenas nessas circunstancias
que sera possivel discernir os que possuem aptiddes para prosseguir
a educacao das classes superiores dos que nao as possuem. A
liberdade parece, portanto, ser uma condicao importante para que
seja possivel adquirir conhecimento, por um lado, e para que seja
possivel fazer com que cada individuo integre a classe para a qual
esta mais apto, por outro lado. Assim, é possivel notar que tanto no
processo educativo dos guardides como no dos filésofos que
governarao a mais bela cidade, o conceito de liberdade parece

desempenhar um papel importante.

O segundo dos indicios que encontramos na Republica de
que ha a possibilidade de interpretarmos positivamente a eleutheria
diz respeito a célebre expressdo kalds kai agathds: homens belos e
bons. Embora a interpretagcdao mais corrente dessa expressao indique
que sua origem representa o ideal da antiga nobreza, pois seria um
ideal da “aristocracia cavalheiresca” que se converteu “em um bem

universal e numa norma para toda a gente” e que esse valor depende
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da interpretacao de poemas épicos, uma vez que “o testemunho mais
remoto da antiga cultura helénica € Homero”, como indica Jaeger
(1995, p. 24-25), hoje a sua origem é contestada, principalmente
depois da publicacdo da pesquisa de Bourriot”® (1996, p. 129-137) na
qual ele afirma que nao se trata de forma alguma de um ideal
homérico que floresceu na nobreza grega, mas antes de um ideal
cuja origem pertence exclusivamente a Esparta, uma vez que na pdlis
espartana kaloi kagathoi era o termo utilizado para designar a elite
do exército. Bourriot discorda, portanto, abertamente da
interpretacdo de Werner, a qual, como dissemos, € a mais difundida
no que concerne a origem dessa expressao. Contudo, quanto ao
nosso tema de pesquisa, Bourriot parece ter bastante precisao ao
reconhecer que é “gracas, principalmente, a Socrates, essa expressao
teria tomado um sentido mais moral do que social” (p. 130). Assim,
que a sua origem seja homeérica ou espartana, a expressao kalos kai
agathos designa na Atenas dos séculos V e IV a.C. um certo tipo de
aperfeicoamento moral dos homens. Em todo caso, esse é o sentido
que encontramos nos dialogos platonicos. Na Republica, o seu uso
pode ser atestado em diversas passagens, das quais destacamos
apenas algumas para que entendamos o que esta em jogo quando as
personagens do didlogo empregam essa expressao. No livro II é dito
que os guardidoes devem ter o carater natural dos fildsofos, ou seja,
devem gostar de aprender. Na passagem 376c¢, as qualidades dos
guardides da cidade sao elencadas para que cada guardidao possa vir
a ser belo e bom (kalos kai agathds). No livro III é destacada a
importancia da educagao pela mousiké para que o guardido possa
acolher o que é belo em sua alma, de forma a vir a ser um kalos te
kagathds (402a). No livro VI, apds defender a utilidade dos sabios

para a cidade, a personagem Sécrates se refere aos fildsofos como o

® Infelizmente ndo tivemos acesso a obra Kalos kagathos — Kalokagathia. D'un terme de
propagande de sophistes a une notion sociale et philosophique, publicada em 1995. Contudo, o
cerne do argumento do autor parece estar presente em um artigo publicado em 1996, o qual
esta presente em nossas referéncias.

86



homem que vird a ser belo e bom (490a). Assim, essa breve
exposicao nos parece ser suficiente para que entendamos que o que
se pretende nesse didlogo é que os guardides da cidade e os proprios
governantes-filésofos tenham um carater aperfeicoado através da
educacao e das mudancgas propostas na mais bela cidade, a fim de

que sejam kaloi kai agathdi.

Essa breve introducdao ao carater dos homens belos e bons
parece-nos necessaria na medida em que a expressdao kalos kai
agathds parece estar suficientemente cristalizada nos didlogos para
que algumas passagens sobre a eleutheria nos passem
despercebidas. Com efeito, sabemos que na Republica, desde o seu
segundo livro, Socrates e seus interlocutores se propdéem a fundar no
didlogo uma cidade para que vejam nela o que seria a justica, a fim
de mostrar que a vida justa é mais feliz que a injusta. Para que essa
cidade seja a mais bela e tao excelente o quanto possivel, algumas
mudancas sao propostas para que esse fim seja alcancado. Acontece
de essas mudancas provocarem reagdes como risos e estranhamento
por parte da maioria, uma vez que sao mudangas muito radicais com
relacdo a cidade a qual os cidaddos estavam acostumados. A
personagem Soécrates afirma em 498d-e que essas mudancas
dificilmente seriam aceitas por pessoas que jamais viram um homem
excelente exercer o governo em uma cidade, por isso as pessoas
teriam dificuldade em aceitar que o governo fosse entregue a um
fildsofo. Essas pessoas também nao foram boas ouvintes de discursos
belos e nobres e que buscam a verdade, por isso 0 seu grau de

aceitacdo as mudangas propostas é ainda mais baixo.

Ora, a expressao empregada para designar esses discursos
(logoi) é kaloi te kai eleutheroi (499a4). Para o leitor que conhece o
sentido ja consolidado da expressdo kalos kai agathods, é dificil ndao
fazer a associacao entre a expressao e a qualificacao dos discursos na

passagem 499a4. A opcao pela traducao de kaloi te kai eleutheroi
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para qualificar os discursos como belos e nobres também parece
reforcar essa associacao. Com efeito, todas as edigdes consultadas,
com excecao de Leroux (2004), que mantém discursos belos e livres
para verter essa passagem, traduzem o adjetivo eledtheroi como
nobres. Essa tradugao nao apenas nos permite associar os discursos
de 499a a expressao kalos kai agathds, mas também nos mostra o
valor associado ao eleutheros. De fato, muito diferente da liberdade
democratica, que é exagerada e por isso mesmo se autodestrdi, os
discursos que possuem os atributos belos e livres parecem ser
aqueles que buscam a verdade, ou seja, sao qualidades que sao
essencialmente positivas e por isso mesmo devem fazer parte da

composicao da mais bela cidade.

Nao pretendemos com isso afirmar que a qualificacao dos
discursos como kaloi te kai eleutheroi e o significado da expressao
kalds kal agathds seja idéntica, até porque a segunda é utilizada para
caracterizar os homens e na primeira, no trecho ao qual nos
referimos, estamos lidando com a qualificacdao de um discurso, ou
seja, atribuimos um predicado a algo, ndo a alguém. Contudo, dado
que a expressao kalds kai agathds designa um ideal de exceléncia na
filosofia platonica, €, ao menos, curioso notar que o adjetivo agathos
foi substituido por eleutheros para qualificar discursos com o intuito
de dar a esses discursos valores de exceléncia, como é o caso na

passagem 499a.

O terceiro indicio de que podemos interpretar positivamente
a eleutheria fora do contexto da pdlis democratica é que, em ao
menos duas passagens, a kallipolis recebe o atributo l/ivre ou os
cidadaos que a habitam recebem a qualificacao de serem livres. Essas
duas passagens geralmente ndao chamam a atencao do leitor, pois
aparece como uma simples qualificacao e em nenhum momento isso
é discutido através de argumentos ou questionado pelas personagens

do didlogo. No entanto, se essa qualificacdo aparece e nao é
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contestada em algum momento, julgamos que ela corresponda ao

que a kallipolis pode, de fato, ser: livre.

A primeira passagem sobre esse indicio diz respeito ao
principio que Julia Annas chamou de Principio da Especializacdo
(1981, p. 73). No inicio da fundagao da cidade criada no discurso,
Sdécrates imagina uma cidade baseada apenas na necessidade (369b-
c). A cidade precisaria contar com um minimo de artesdes, cada um
exercendo sua atividade para que a cidade pudesse subsistir. Em
uma tal cidade, cada um deve exercer apenas uma fungao, para que
possa fazé-lo da melhor forma possivel (370b-c). Essa cidade acaba
recebendo uma série de adornos e termina por se tornar uma cidade
luxuosa e inflamada, uma verdadeira cidade de porcos (372d4-5).
Apds essa interrupcao de Glauco, as personagens do didlogo passam
a descrever essa cidade e, pouco a pouco, 0s guardides vao
recebendo as qualidades que farao deles guardides excelentes. Como
nota Annas: “gradualmente descobrimos que a classe dos soldados é
chamada de classe dos guardides e o interesse muda para o
treinamento necessario para que eles possam se tornar ndo apenas
bons soldados, mas bons organizadores e legisladores da cidade” (p.
77). O papel dessa classe é tao importante nessa cidade que é gracas
ao seu aperfeicoamento que as personagens do didlogo notam que

acabaram por purificar a cidade que antes era luxuosa (399e).

Pois bem, assim como as outras classes, a classe dos
phylakses devera ser especializada em uma fungdo. A personagem
Sécrates parece deixar clara a importancia dessa especializagdao no
passo 374d-e: quanto maior for a importancia da funcdo dos
guardides, mais a sua funcdo requerera arte (téchn€) e cuidado
(epimeleia). Os tracos dos guardides sdao descritos detalhadamente
nas paginas seguintes e, finalmente, em 395b-c é dito que os
guardioes de uma tal cidade devem ser educados de forma bastante

peculiar para que venham a ser os artifices da liberdade da cidade
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(démiourgous eleutherias tés pdleds), por isso nao devem imitar
determinados modelos presentes na poesia tradicional, mas proprios
das caracteristicas que devem ter os que ocupam esse posto: os da
coragem, da temperanca, da piedade e da liberdade. Parece-nos
importante ressaltar que a expressao “artifices da liberdade da
cidade” nao parece ser fortuita. Adam (1902, p. 149, vol. 1) nota que
essa € uma expressdao estranha, mas que é nisso que consiste o
érgon dos guardides: manter a salvo a liberdade da cidade. Com
efeito, em outros trechos da obra, essa classe é frequentemente
apresentada como os guardides da cidade e das leis, de modo que
essa caracterizacao que se utiliza da liberdade parece mesmo ser
atipica na Republica. O especialista diz ainda que a liberdade aqui
deve ser entendida como a submissao daquilo que é inferior ao que é
superior. No entanto, ha de se notar que a hierarquia das partes da
alma e da cidade ainda ndo foi caracterizada de tal forma, é somente
no desenvolvimento do livro IV que essa hierarquia sera
explicitamente desenvolvida. O que nos parece crucial nessa
passagem é isto: ha uma liberdade a ser resguardada na kallipolis e
essa € a fungdo dos guardides da mais bela cidade. Como dissemos, é
dificil definir em que consiste essa liberdade, visto que ela ndo é
tratada de forma sistemadtica, mas a evidéncia textual ndo deixa
duvidas de que ela se faz presente na mais bela cidade e de que ela é

um valor do qual se deve cuidar.

Ainda sobre a liberdade como valor a ser resguardado pela
classe dos phylakses, Leroux (2004, p. 569, n. 11) observou muito
bem que essa é a fungao fundamental para essa classe, visto que na
qualidade de artifices da liberdade eles devem possuir qualidades dos
homens livres, ou seja, dos homens que possuem uma educacao e
formagdao completas. SO assim eles estardo a salvo do servilismo da
existéncia do homem ignorante. Se a interpretacdao de Leroux estiver

correta, hd um ganho em relacdao ao conceito de liberdade que
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merece ser examinado: a liberdade estaria associada ao grau de
formacdo do habitante da kallipolis. Voltaremos a esse ponto na

ultima secao deste capitulo.

Ha ainda ao menos uma outra passagem que parece sugerir
que essa liberdade é parte constituinte da kallipolis. No inicio do
oitavo livro da Republica, a discussdo que havia sido interrompida
sobre as formas de governo viciosas € retomada. Para que seja
possivel entender de que forma uma cidade tao bem estabelecida, ao
menos no discurso, seja corrompida, Sdcrates e seus interlocutores
recorrem ao discurso jocoso das Musas, no qual se explica como essa
cidade podera ser abalada: através de um erro no calculo dos
matrimoOnios para preservar a exceléncia dos guardidoes que serdo
gerados. Essa passagem é reconhecida por editores como Adam
(1902) como notoriamente o trecho mais dificil de todos os escritos
platonicos. O editor passa nada menos do que 48 paginas para
explicar o que ficou conhecido como o numero de Platdo (the number
of Plato)’®. O que nos interessa aqui ndo é o préprio nimero, mas a
consequéncia do erro de calculo por parte dos governantes
(arkhontes — 546e). Por causa desse erro, a discérdia (stasis - 547a)
surgira e fara com que as classes inferiores, de ferro e bronze, se
voltem para o lucro e a posse, ao passo que as classes superiores, de
ouro e prata, tentam trazer de volta a exceléncia e a antiga forma de
governo. Apds uma batalha, as diferentes classes chegam a um
acordo, mas, aqueles que antes eram guardados pelos governantes
como homens livres, amigos e que eram mantidos por eles, agora
ndo passam de escravos (tous dé prin phylattoménous hyp‘auton hos
eleuthérous philous te kai trophéas, doulosamenoi — 547c1-2). Assim,
parece-nos que antes da discdrdia gerada pelo erro de calculo, os
cidadaos da cidade fundada no discurso desfrutavam de uma certa

liberdade, a qual é perdida na medida em que ndo é possivel manter

® Com efeito, o apéndice sobre o nimero de Plat&o vai da pagina 264 até a pagina 312 da sua
edicdo da Republica.
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a antiga constituicdo. De modo que a eleutheria pareca, de fato,

integrar as qualidades da kallipolis.
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2. O aneleutheros como o que néo é digno da kallipolis

Na secao precedente sugerimos que, fora do contexto
democratico, é possivel, com base em determinadas evidéncias
textuais, interpretar positivamente a eleutheria no que diz respeito a
mais bela cidade, a kallipolis. Nesta secao procuraremos mostrar que
ha um outro ponto que reforca essa possibilidade, mas que muitas
vezes esse ponto pode passar despercebido na leitura do didlogo. De
fato, se a liberdade parece integrar a série de qualidades que
compdem a cidade fundada no discurso, o seu contrario aparece
como algo a ser evitado. Em pelo menos dez passagens que tratam
da mais bela cidade a baixeza e o servilismo sao apresentados como
atributos que sao indignos da kallipolis. Como dissemos, essas
passagens podem passar despercebidas ao leitor do dialogo,
especialmente quando se trata da baixeza, e isso acontece porque o
campo semantico do substantivo baixeza permite que o
interpretemos como coisas vis de qualquer natureza, fazendo assim
com que a sua ligacao com a liberdade deixe de ser evidente. Mesmo
com o termo servilismo, apesar de sabermos que ele é, do ponto de
vista semantico, o contrario da liberdade, a sua ligacao etimoldgica

com a eleutheria é perdida.

A escolha desses dois termos, baixeza e servilismo, nos
parece um bom recurso para uma traducdo’’, pois seria extenuante
para o leitor do dialogo lidar com expressées como “ndo livre”, “nao
digno do homem livre” ou ainda “contrarios a liberdade” em cada
uma dessas passagens, dado que se perderia a fluidez da leitura.
Contudo, para fins de pesquisa, como € 0 nosso caso, ndo podemos
deixar de notar que o que estd em jogo aqui é precisamente o

contrario da liberdade: a aneleutheria. Trata-se de um alfa privativo

" Também a grosseria e a vileza sdo utilizadas nas traducdes para designar a aneleutheria,
porém sao termos empregados com menos frequéncia. O mesmo problema do distanciamento
etimoldgico e semantico se aplica ao uso desses termos.
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acoplado aos substantivos e adjetivos de raiz eleuth-, utilizado para
designar o seu exato oposto. Esse recurso na lingua grega é
interessante porque mantém tanto uma ligacdo seméantica como uma
ligagdo etimoldégica com as palavras que pertencem a familia da

eleutheria’®.

Isso nos parece importante porque Platao poderia ter
utilizado o adjetivo doulos para designar o que é servil e a douleia
para o servilismo para tratar do que é contrario a liberdade. A
oposicao eleutheros/dollos era frequente na Atenas em que viveu
Platdo. Na literatura dramatica, essa oposicao pode ser encontrada
em diversas tragédias, mas, de acordo com Ivo Volt (2003, p. 71, n.
12), o uso de aneleutheros s6 é constatado em um uUnico fragmento
de Sofocles. Ou seja, pelo menos no teatro tragico, o uso de
aneleutheros era preterido em detrimento do uso de doulos. Ainda
segundo Volt (p. 80), nenhum autor do periodo usa o termo
aneleutheria e seus cognatos com tanta frequéncia quanto Platdo.
Supomos que se Platao fez a opcao deliberada de utilizar o
aneleutheros e seus derivados para tratar do que € contrario ao

eleutheros, essa escolha se deu por alguma razao relevante.

Parece-nos razoavel pensar que a perda ou falta de
liberdade e de atributos que compdem o homem livre ¢é
suficientemente importante para que se represente essa auséncia de
liberdade diretamente pelas palavras ligadas a escravidao. Mais do
que isso: a liberdade parece ter um valor tal que o autor fez a opgao
de manter as palavras que designam o contrario da liberdade para

acentuar para o leitor, ou ouvinte, o valor dessa perda, o que exalta

® A interpretacédo das passagens nas quais o anelelitheros aparece como algo essencialmente
negativo e que esta associado ao que nédo € livre € algo que depende exclusivamente da leitura
do texto grego. As traducdes brasileiras e portuguesas optam, na maioria das passagens, pelo
adjetivo “baixo” e o substantivo “baixeza” para traduzir esse vocabulo. A tradugdo do
canadense Georges Leroux opta pelo par “servil” e “servilismo” em algumas passagens, pela
parafrase “que ndo é digno de um homem livre” em outras. As opgdes das tradugdes em lingua
portuguesa, embora absolutamente corretas em seu sentido, ndo nos permitem estabelecer a
ligacéo etimoldgica que ha entre o aneleltheros e o eleltheros.
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ainda mais a importancia do predicado livre e da prépria liberdade na
sua construcdo racional. Parece-nos relevante destacar algumas
passagens para que entendamos que o aneledtheros designa um
estado de privagao do que antes correspondia ao que deveria ser ou

seria esperado que fosse livre.

Na secao anterior abordamos a passagem que traz os
phylakses como escrupulosos artifices da liberdade da cidade (395b-
c). Pois bem, entre as qualidades que eles devem imitar estda a que
diz respeito ao homem livre (eleutherous - 395c5), ao passo que os
defeitos dos homens que sdo o exato contrario dos que sao livres
(aneleuthera - 395c6) estdo entre as atitudes que os guardides nao
devem imitar. Nesse trecho parece-nos clara a oposicao entre, por
um lado, aquilo que se espera de um guardiao excelente, e, por
outro, aquilo que ndao deve de forma alguma integrar o seu curriculo
educacional para que o guardiao nao venha a reproduzir esses
defeitos. Vemos, portanto, que as caracteristicas do aneleutheros sao
consideradas indignas ou prejudiciais na formacao de um guardiao

excelente.

Os guardides também nao devem ser acometidos por
excessos, tais quais a riqueza ou a pobreza, sob o risco de se
tornarem piores. Com efeito, sob o efeito da riqueza eles
desenvolveriam aprecgo pelo luxo, ociosidade e gosto por inovagodes,
ao passo que sob o efeito da pobreza seriam incitadas caracteristicas
como o gosto por inovacdes’®, a malfeitoria e o contrario da liberdade
(aneleutheria - 422a2). O servilismo, como traduz Leroux (2004),
designa aqui o contrario ao ideal do homem livre (p. 596, n. 13).
Vemos aqui, mais uma vez, que os atributos de um guardidao devem

se distanciar dos de um aneleutheros. Nessa passagem especifica,

" Aqui parece relevante destacar que o nedterismos, o gosto por inovacdes, aparece nas duas
listas porque essa caracteristica pode incitar a aparicdo de valores que podem ameacar a
estabilidade e os valores da cidade.
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esses atributos devem ser evitados para afasta-los dos excessos, pois

tanto eles quanto as suas obras se tornariam piores.

Também no momento em que se discernem os homens que
possuem natureza filoséfica dos que ndo a possuem, a liberdade
parece ser importante. Na verdade, o homem que seguira a formacao
para que possa eventualmente se tornar um filésofo-governante nao
pode ter nenhum traco dos que sao contrarios a liberdade (486a4).
Isso porque uma natureza covade (deiléi) e indigna de um homem
livre (aneleuthéroi — 486b3) ndo participa da verdadeira filosofia
(philosophias aléthinés ... oukan metei€). Assim, é possivel notar que
mesmo na etapa que tratara da educacdo dos governantes-filésofos,
0 aneleltheros aparece como algo indigno da mais bela cidade e que

o distancia da exceléncia.

No processo de fundacdo da kallipolis, a aneleutheria
aparece em varios outras passagens®®. N3o faremos uma analise
exaustiva de todas essas passagens, pois o sentido do emprego do
termo parece-nos ser sempre o mesmo: 0 que é contrario a liberdade
nao € digno da cidade excelente e por isso deve-se cuidar para que
esses tracos ndo aparecam no carater dos que habitam a cidade e

nem na prépria cidade.

Ha, contudo, mais uma passagem sobre o aneleutheros que
merece destaque por se tratar de um tema que € caro aos
interlocutores da Republica. Em 471c Glaucon pergunta a Sdcrates:
“Essa constituicdo € possivel? De que modo ela sera possivel? Se ela
fosse possivel, a cidade onde ela existisse teria tudo que ha de bom”.
A resposta de Sécrates se da a partir de dois conceitos gregos, tidos
como fundamentais para a compreensdao do didlogo: trata-se dos

conceitos de participacao (metékhé) e de modelo (paradeigma).

% 36 no contexto da fundacéo da kallipolis, ou seja, do segundo ao sétimo livro, temos, além
das ja citadas 395c6, 422a2 , 486a4 e 486b6, as seguintes passagens: 391c5, 400b2, 401b5,
469d6, 486b6 e 540d6. Trataremos dessa Ultima passagem a seguir.

96



Parece que assim como ndo é preciso que um homem seja tal qual a
justica para que seja considerado justo, mas apenas que ele participe
o maximo possivel da justica, do mesmo modo, essa cidade
construida no /6gos deve servir justamente como modelo, ou
paradigma, de uma cidade excelente®'. Modelo este do qual os
homens devem empenhar-se em participar o tanto quanto for
possivel, pois quanto mais a administracdo de uma cidade for
semelhante ao modelo excelente, mais a cidade se aproximara da

exceléncia.

A famosa enunciacdao da tese do fildsofo-rei aparece aqui
como a terceira grande onda®’ necesséaria para que essa cidade venha
a ser excelente:

Se os filésofos ndao forem reis nas cidades ou se os que
hoje sdao chamados reis e soberanos nao forem fildsofos
genuinos e capazes e se, huma mesma pessoa, hao
coincidirem poder politico e filosofia e ndao for barrada
agora, sob coercao, a caminhada das diversas
naturezas que, em separado, buscam uma dessas duas
metas, nao é possivel, caro Glaucon, que haja para as

cidades uma trégua de males, e, penso, nem para o
género humano. (473d-e)

Essa ousada tese aparece como a Unica maneira possivel de
tornar a constituicdo da cidade excelente, pois vivendo de outra
forma o homem nao encontraria a felicidade nem na vida publica nem
na vida privada. Porém, Socrates reconhece que essa tese é de dificil
aceitacao por parte dos seus interlocutores e dos demais cidadaos,

pois defende algo muito diferente da opinido corrente, ligada a

8 A personagem Sdcrates afirma que o paradigma da cidade excelente é justamente um
modelo, ele diz que “nossa intengdo, porém, ndo era demonstrar que esses modelos possam
existir’ (472 d). Assim como a educacgao dos guardides faz uso de determinados modelos para
gue sejam mimetizados e é desejado que os guardibes desenvolvam as qualidades
necessdrias a essa classe o tanto quanto possivel, ndo € preciso mostrar que o paradigma da
cidade possa vir a ser para que esse modelo possa inspirar quem queira viver em uma cidade
de tal tipo.

8 A primeira onda é a da educacéo, que deve ser a mesma destinada a homens e mulheres
(451c-457b), e a segunda diz respeito a comunhao de mulheres (457b-473b).
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tradicdo®>. Ainda assim Sdcrates apresenta a ascensdo do filésofo ao
poder, a terceira onda, por acreditar que se trata de uma unica
mudanca, que pode ndo ser pequena nem facil, mas que, no entanto,
é possivel (ou méntoi smikrold ge oudé raidiou, dynatol dé — 473c3-
4). Essa possibilidade é remota, pois um individuo s6 poderia
desenvolver as capacidades inerentes ao fildsofo em um mau regime
se isso ocorresse por acaso (tynkhano - 491el) e ele sé assumiria o
governo em uma cidade se a obrigagao fosse imposta a partir da
fortuna (andnké tis ek tykhes 499b5-6). De toda forma, parece-nos
que as dificuldades para que um regime excelente venha a ser nao

desembocam, necessariamente, na sua impossibilidade.

Leroux (2004, p. 691, n. 104) nota que o julgamento do vir
a ser da mais bela cidade nessa primeira formulacdo ndo é
desprovido de precaucdes e hesitacao por parte da personagem
Sdcrates. No entanto, ao retomar a tese, em 502c, o projeto parece
ter um tom mais otimista, pois as personagens parecem tratar de
algo que é, de fato, concebivel. Com efeito, a respeito da passagem
502c, Adam (1902, p. 44) considera que o trecho “é dificil que venha

|II

a ser, nao impossivel” (khalepa dé genésthai, ou méntoi adynata ge -
502c6-7) é o veredito de Platdo, apesar de ser contra as disposicoes
naturais (invita Minerva). Mas é o proximo passo que concerne ao Vir

a ser da mais bela cidade que nos interessa.

Essa discussdao é retomada em 540d e aqui é apresentada
uma possivel solugao para que essa cidade possa vir a existir: todas
as criancas com mais de dez anos devem ser enviadas para os

campos, a fim de que a cidade corrompida possa ser purgada e no

8 Sedley (2007, p. 257) afirma que a personagem Sécrates da Repuiblica ndo estaria fazendo
nada tdo revoluciondrio, baseado nos efeitos provocados por um tsunami no Golfo de Corinto
em 373 a.C., o qual exigiu que a cidade fosse completamente reconstruida a partir do que
restou dela: a partir de praticamente nada. Consideramos que, mesmo se Platdo tivesse, de
fato, conhecimento sobre esse fato, provavelmente a multiddo ou n&o tinha conhecimento ou
ndo estava pronta a aceitar passar por todas as dificuldades que os que tiveram que reconstruir
a cidade precisaram enfrentar. Assim, consideramos que 0 espanto dos ouvintes e da
populagédo diante das proposic¢des revolucionarias da kallipolis continua sendo legitima.
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lugar dela venha a se instalar a cidade justa, na qual os verdadeiros
fildsofos (hoi aléthos philésophoi - 540d3-4) poderiam educar as
criancas segundo tudo o que foi exposto até entdo no didlogo®.
Leroux (2004, p. 691, n. 104) considera que essa medida é a mais
improvavel de todas e Adam (1902, p. 154) diz que, mesmo se essa
medida fosse aplicada com sucesso, talvez isso nao fosse o suficiente
para comecar bem a cidade. De toda forma, o que é relevante para o
nosso trabalho é o seguinte: caso essa cidade viesse a ser, os
verdadeiros fildsofos deveriam desprezar (kataphronéd) as honras
gue vigoravam na cidade corrompida na qual eles viviam, pois essas
honras sao consideradas indignas dos homens livres e sem valor
algum (aneleuthérous einai kai oudenos aksias - 540d5-6). Assim,
podemos notar que, independente da possibilidade de vir a ser da
mais bela cidade, o seu paradigma exige que todas as honras
derivadas dos homens que nao sao livres sejam banidas da cidade,
pois essas caracteristicas ndo integram as qualidades desejadas para

fundar uma cidade excelente.

Na Republica se, por um lado, o adjetivo eleutheros designa
de certa forma um ideal a ser alcancado na educacao dos guardides e
mesmo dos fildsofos na mais bela cidade, podemos, por outro lado,
notar que expressdes que designam o seu oposto, o aneleutheros e
todas as suas formas derivadas, sao empregadas em algumas
passagens do didlogo precisamente para assinalar que ha um certo
tipo de comportamento que corresponde ao contrario do que é
proprio aos homens livres. Esse tipo de conduta aparece
sistematicamente em contextos nos quais se afirma que esse
comportamento é algo que deve ser evitado na cidade paradigmatica,
o que pode reforcar a importancia da eleutheria que acreditamos

existir na construcdo racional da kallipolis.

8 Sobre os fildsofos serem os professores das criangas nessa cidade, Adam considera que
essa é uma asserc¢do bastante consistente com o restante do texto (1902, p. 155).
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3. O bom ordenamento interno como uma expressao possivel
de liberdade

Se ha uma liberdade na mais bela cidade e ela é um valor
importante a ponto de ser resguardado pelos phylakses e se o que é
contrario ao que é livre (aneleutheros) é algo que deve ser evitado
para que a exceléncia dessa cidade possa ser garantida, ainda nos

resta determinar o que pode bem ser essa eleutheria.

De acordo com o que expusemos na secdo II,1,1.1, h3,
dentro dos individuos formados na kallipolis, uma hierarquia
fundamental no que diz respeito a organizacdao dos elementos
internos ao préprio homem. Segundo essa hierarquia, o ordenamento
interno de cada individuo deve respeitar o comando daquilo que é
naturalmente melhor sobre aquilo que é naturalmente pior (430e-
431b). Dentro dessa estrutura interna, o elemento apetitivo pode
saciar determinados tipos de apetite. Com o crivo da razao, o
elemento racional, no comando, cabe a esse elemento permitir que
os apetites primordiais, aqueles que posteriormente serao nomeados
como necessarios, sejam saciados de acordo com o objeto que é
pertinente a cada tipo de apetite. Essa é a situacdao do homem
aristocratico que estaria organizado internamente com vistas a

exceléncia.

Ja nas formas corrompidas de governo, o que vimos na
secao II,1,1,2, os individuos que habitam em regimes politicos
viciosos passam a desrespeitar cada vez mais a hierarquia
fundamental. Com efeito, as partes inferiores da alma desses
individuos comegcam a assumir paulatinamente o comando na medida
em que a forma de governo é corrompida e se transforma em uma
ainda mais cheia de vicios. No caso do timocrata, o thymds é o
elemento que comanda, ja na oligarquia, o epithymétikés comeca a
exercer o controle, ainda que apenas o0s apetites que visam ao
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enriquecimento sejam saciados. Nesse momento o /ogistikon ja nao
exerce sua fungdao precipua, ja que esse homem ndo se preocupa
com a exceléncia e “cuida-se sempre do que é apreciado, mas
descuida-se do que é desprezado” (551a). Pelo contrario: no homem
que vive em uma oligarquia a razao, que antes comandava, sera
colocada no chdo, ao passo que o elemento apetitivo podera sentar-
se no trono que antes era ocupado pelo logistikén (553c). No
democrata, o epithymétikés é ainda mais violento, pois, como os
zangdes incentivam a saciedade dos desejos que antes nao
permitidos por ainda haver algum resquicio de razao, os desejos nao
necessarios acabam por tomar conta da cidadela que é a alma do
jovem democrata (560b). Na tirania, o epithymétikds, sob a acao de
Eros, leva a alma desse homem a uma situacdo que é chamada
(onomasdd) de liberdade total (hapasa eleutheria - 572el-2), até

que o tirano assume a mania como escolta.

Ha de se notar que essa liberdade total parece nao passar
de uma pretensa liberdade. Como ja notamos ser um expediente
comum na economia da Republica, nem sempre aquilo que parece a
primeira vista ser alguma coisa, de fato o é. Com efeito, aqui o verbo
onomasdo parece ter a funcao de mostrar que por tras da concepgao
negativa da liberdade, que € a concepcdo que aparenta ser
verdadeira para o tirano, ha uma outra faceta desse conceito que
poderia denotar o seu sentido positivo. Ja& vimos no processo
degenerativo do regime democratico que o mais alto grau de
liberdade culmina na maior e mais extrema escravidao (564a3;
564a8), mas é no exame do modo de ser do tirano que nos parece
ser possivel confirmar que o que esta em jogo é uma falsa ilusao de
liberdade. Essa suposicao parece se confirmar quando se diz que uma
natureza tirdnica ndao poderd jamais provar o gosto da verdadeira
liberdade (eleutherias te kai philias alétholds tyranniké physis aei

ageustos - 576abh).
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Ora, se o tirano é aquele que esta organizado internamente
de forma a deixar o dominio completo de sua alma com a sua parte
apetitiva, a qual, como vimos, é por sua propria natureza o pior, o
maior e o mais insaciavel dos trés elementos que a compdem (442a),
e se a natureza tirdnica é incapaz de conhecer a verdadeira
expressdo da liberdade, talvez seja possivel supor que o homem que
esta organizado internamente de forma completamente oposta,
aquele que se deixa governar pelo seu melhor elemento, possa
conhecer a verdadeira eleutheria. Parece-nos claro que isso nao
passa de uma possibilidade de leitura, uma vez que nao se trata aqui
de uma evidéncia textual. Reconhecemos que esse argumento ndo é
totalmente satisfatério, uma vez que seria possivel contesta-lo
simplesmente pelo fato de que a liberdade poderia ser qualquer outra
coisa que ndo o respeito a hierarquia fundamental. Contudo, ha
elementos suficientes na elaboracao dialdégica da Republica que
sugerem que a expressao da liberdade positiva pode estar ligada ao

bom ordenamento dos elementos que compdem o individuo.

Propomos que voltemos a definicdo do regime democratico
para que tentemos mostrar que é possivel estabelecer uma ligagao
mais forte entre a liberdade e o ordenamento interno do individuo. A
cidade democratica é definida como aquela que estd cheia de
liberdade (eleutherias hé pdlis mesté) e ha nela a licenga para se
fazer o que se queira (eksousia en autéi poiein hoti tis bouletai)
(557b4). Na descricao da cidade e do homem democraticos, parece-
nos claro o que significa agir da maneira que se quer: em um tal
regime, o individuo pode dedicar-se ao que lhe apraz, visto que para
ele todos os desejos sao iguais e merecem honras iguais (561c).
Assim, o homem democratico pode dedicar-se a uma extensa série
de atividades como beber até que fique embriagado ou mesmo
passar o seu tempo filosofando (561d). Fazer o que se quer nessa

forma de governo parece ser o0 mesmo que nao ter nenhum
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impedimento para dar livre curso aos seus apetites, por mais diversos

que sejam.

J& do tirano, depois de descobrir que aquilo que era
chamado de mais ampla liberdade nao passava de uma ilusao, diz-se
que ele ndo tem a alma livre, mas escrava (577d). Ao contrario do
homem democratico, o tirano ndo faz praticamente nada do que quer
(hékista poi€sei ha an bouléthéi - 577d13-el1). Mas o que significa
dizer que o tirano ndo faz nada do que quer? Ele pode dedicar-se a
saciedade de desejos de sua parcela apetitiva sem freios
participando, por exemplo, de festas e banquetes (573d). Ora, esse
era que era exatamente o tipo de liberdade que o homem
democratico dispunha. Se isso ndo é fazer o que se quer, por que
motivo o conteldo semantico do verbo boulomai é tao diferente

nessas passagens?

Essa parece ser uma dificuldade propria da leitura da
Republica e talvez também de outros didlogos platonicos: ndao ha uma
clareza e uma especificidade quanto ao emprego de termos que
designam o querer ou o desejar. Com efeito, na passagem 437b7-cl
os verbos boulomai, ethélo e epithyméd sao empregados em um
contexto em que se trata claramente dos apetites. Em outras
passagens que sao inerentes ao género dialdgico, em que se
pergunta ao interlocutor, por exemplo: “desejas ouvir 0 que se segue
disso?”, também podemos encontrar os mesmo trés verbos. Nesse
contexto o que estd em jogo € a acao de prestar atengao ao que o
interlocutor diz, portanto parece-nos que nesses contextos o uso
desses verbos esteja relacionado ao elemento racional. Ou seja,
diferentemente das obras aristotélicas, que parecem se utilizar de um
vocabulario mais especializado para tratar dos trés tipos de oréksis

segundo, por exemplo, o critério de atender mais ou menos a
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razd0%, o leitor da Republica precisa verificar dentro de cada

contexto o significado do verbo que designa o querer.

Diante dessa dificuldade, por se tratar de um trecho no qual
0s mesmos elementos textuais se fazem presentes, muito embora se
trate de contextos muito diferentes, acreditamos que é possivel
entender essa aparente oscilacdo de significado do verbo boulomai
dentro de estruturas gramaticais praticamente idénticas (557b4 e

577d13-el) a luz do didlogo Godrgias.

Pois bem, no didlogo Gdrgias, a partir do passo 466b, no
qual se discute o poder dos oradores, a personagem Polo tem
dificuldade em entender o argumento de Sécrates, pois trata
indistintamente® as duas expressdes utilizadas por Sdcrates para
expressar que nem o tirano e nem o orador fazem o0 que querem
(oudén gar poiein hon boulontai — 466d7-e1) porque ndao sabem o
que é bom. A distincao introduzida por Sdécrates é a seguinte: por um
lado ha a possibilidade de fazer o que se quer e, por outro, ha a
possibilidade de fazer o que parece ser melhor (poiein héti an autois
dokséi béltiston einai — 466e1-2). Os tiranos parecem agir apenas de
acordo com o que lhes parece melhor, visto que ndao detém o
conhecimento do que é bom (agathon). Nao nos alongaremos na
estrutura argumentativa do Goérgias. O que nos parece ser relevante
nessa passagem € isto: para a personagem Socrates a ideia de fazer
0 que se quer (boulomai) esta associada a posse de um determinado
tipo de conhecimento, ao passo que para que se fagca o que parece
ser melhor é suficiente que se tenha a aparéncia do que parece ser
melhor.

Se importarmos para a Republica a ideia de que para se
fazer o que se quer é preciso ter um certo tipo de conhecimento, o

que pressupde operacdes que sdo proprias ao elemento racional

% Cf. Aggio (2015).
% Cf. Lopes (2011, p. 237, n. 62)
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(logistikon), parece-nos razoavel que o tirano nao faca o que quer
(boulomai), visto que ele é dominado pelo elemento apetitivo
(epithymétikdén). Mesmo na democracia, o homem que vive em um
tal regime tem a impressao de fazer o que quer porque nessa forma
de governo, como ressaltamos em 1II,2,2.2, reina a aparéncia. Com
efeito, ela parece ser belissima e a primeira vista esse parece ser um
modo de vida doce e agradavel, mas trata-se apenas uma impressao.
De modo que os homens democraticos acreditam que em um tal
regime fazem o que querem, mas, como também sdo governados
pelo elemento apetitivo, parece dificil acreditar que os cidadaos da
democracia saibam o que, de fato, querem. O proprio fato de
dirigirem-se a atividades diferentes a cada instante parece mostrar
que nao ha nenhum tipo de conhecimento por trdas do querer fazer
alguma coisa, pelo contrario, o querer do individuo democratico é
volatil como os seus apetites, uma vez que eles se voltam para um
tipo de querer que requer saciedade imediata, o que é préprio do

elemento apetitivo.

Assim, se essa intromissao de um elemento do Gdrgias nao
for excessiva, talvez possamos entender porque o homem de
natureza tiranica ndao pode conhecer a verdadeira liberdade. O
individuo que esta configurado internamente como um tirano nao
sabe o que quer, segundo o sentido racional do verbo boulomai, uma
vez que nao possui nenhum tipo de conhecimento sobre o porqué de
dirigir-se a saciedade de determinados tipos de apetite. J& o homem
que respeita a hierarquia fundamental dos seus elementos internos
s6 sacia um determinado tipo de apetite, que corresponde aos
desejos que ele julga como necessarios e pertinentes a saciedade dos
seus apetites primordiais. Assim, sem o comando da razdao, ndo é

possivel ao tirano fazer o que quer, e, logo, ser livre.

Se, ainda assim, for dificil aceitar a sugestdo que a

liberdade pode ter um sentido positivo na Republica e que esse
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sentido esta relacionado com o bom ordenamento dos elementos
internos do individuo segundo o que é melhor por natureza, ha, pelo
menos, uma passagem no didlogo que atesta essa conexao. Trata-se

da passagem 590e-591a:

E, quanto as criancgas, a diretiva é ndo deixa-las em
liberdade, até o momento em que tivermos
estabelecido, dentro delas, uma constituicao como
fizemos para a cidade e, cultivando o que elas tém de
melhor com o que temos de melhor dentro de nds,
tivermos instalado dentro delas um guardiao e chefe
semelhantes a nds para substituir-nos, e sé depois as

deixaremos livres.

Aqui parece claro o sentido positivo que a liberdade pode
assumir se dentro de cada individuo for estabelecida uma constituicao
tal qual a da cidade que foi fundada no didlogo (an autois hosper en
polei politeian katastésomen - 590e3-591al1). Ora, sabemos que a
cidade excelente possui a organizacao interna de forma a ser
governada pelo seu elemento racional, o elemento impetuoso deve se
aliar ao principio que governa e o elemento apetitivo deve se
submeter aos demais. Quanto a essa passagem, Hansen (2010, p.
24) afirma que esse é o Unico momento em que Platdo exprime a sua
concepcao de liberdade, que seria o dominio da parte racional da
alma. Samaras (2002, p. 68) também afirma que essa é a concepgao
platbnica de liberdade, concepcdo essa que € genial porque ao
mesmo tempo em que 0 autor expde em que consiste a verdadeira
liberdade, a “apropriacao” democratica do termo eleutheria é
criticada, uma vez que a parte racional do individuo democratico esta
longe de exercer o controle, ao menos na exposicdo que é dada ao

regime democratico no oitavo livro da Republica.

O que também nos parece relevante nessa passagem € que

é possivel notar que uma das condicdes necessarias para o bom
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estabelecimento da hierarquia fundamental é a paideia. De fato, na
primeira secao deste capitulo mostramos em diversas passagens que
a eleutheria aparece como uma sorte de ideal na educacao dos
guardioes da mais bela cidade para que eles possam imitar os tragos

daqueles que sao livres e assim possam vir a ser excelentes.

Muller (1997, p. 71) ressalta que ha ainda um outro didlogo
no qual a educacao das criangas envolve o conceito de liberdade e a
possibilidade de se fazer o que se queira. Nesse didlogo a liberdade
aparece ainda como o resultado da posse de um determinado tipo de
conhecimento, o que tratamos nesta segcao como uma das condigoes
para que fazer o que se queira (boulomai) no seu sentido racional.
Trata-se do didlogo Lisis, no qual Soécrates pergunta a personagem
que da nome ao didlogo a razdo pela qual algumas agdes do préprio
Lisis, como tocar lira, sdo permitidas por seus pais, ao passo que
outras nao o sao (209b-c). Lisis responde prontamente que isso se da
porque em alguns assuntos ele tem conhecimento (epistamai -
209c2), enquanto o oposto acontece com outros assuntos. Apds
alguns outros exemplos, Socrates afirma que “nas coisas em que nos
tornarmos sabios (phréonimoi genometa — 210b1) todos confiardo em

n

nos”. Ou seja, aqui estamos lidando com acgbes que exigem um
determinado tipo de saber. Nessas coisas, € possivel fazer o que se
quer (poi€somen ... héti an boulometha - 210b2-3), pois nessas
coisas eles serao livres (autoi te eleutheroi esémetha — 210b4). Essa
passagem do Lisis parece relevante porque, embora ndo seja
necessaria para a compreensdao do sentido que é dado a liberdade
quando se trata da educacao de criancas na Republica, o trecho
citado do Lisis parece reforcar a ideia de que a liberdade em seu
sentido positivo pode ser adquirida através da paideia e que através
dela talvez seja possivel fazer do que se queira algo positivo,

racional, e, logo, ser livre.
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Assim, de acordo com o0 que expusemos, ha uma
possibilidade de se interpretar positivamente a eleutheria na
Republica. A liberdade filoséfica seria a “verdadeira liberdade”, para
utilizar a expressao de Samaras (2002, p. 67), ou a “liberdade
auténtica”, nas palavras de Muller (1997, p. 85). Tal seria a
expressdo da liberdade positiva na kallipolis. Assim, “a licenca para
se fazer o que se quer” (eksousia en autéi poiein hdti tis bouletai),
expressdo que define a liberdade democratica, nao é
necessariamente um problema, pois, sem o respeito a hierarquia

fundamental, ndo é sequer possivel fazer o que, de fato, se deseja.
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Consideracoes finais

O nosso objeto de estudo sendo os sentidos de eleutheria na
Republica de Platdo, ao longo de nossa pesquisa procuramos, em um
primeiro momento, encontrar os significados do conceito de liberdade
na antiguidade. Encontramos uma gama de significados que integram
esse didlogo essencialmente sob a forma de dois valores: um
popular, visto que é o sentido mais difundido e é assim representado
na critica ao governo democratico, e um outro sentido que aparece
de forma discreta, pouco sistematica e apenas sugerido, que é um
sentido mais elaborado e que visa a um ideal de aperfeicoamento

humano através da educacao.

O sentido negativo da liberdade, apresentado como a
possibilidade de fazer o que se quer, é apresentado diante de uma
série de condicOes. Primeiramente, esse conceito aparece como o
fundamento da forma de governo democratica no oitavo livro da
Republica. E imprescindivel lembrar que a critica ao regime
democratico é pautada em um ideal paradigmatico de cidade. Essa
cidade paradigmatica é plasmada no discurso por Socrates e os seus
interlocutores e o seu sentido primeiro é encontrar o que seria a
justica nela mesma. Para tal, se examina a forma mais excelente que
uma cidade pode assumir. Assim, a mais bela cidade, a kallipolis,
pressupde uma série de qualidades e o homem que a habita deve
estar organizado internamente de acordo com o que se chama de
hierarquia fundamental para que venha a ser excelente. A hierarquia
fundamental desse homem sera respeitada quando o elemento
racional, que é naturalmente o melhor, estiver no comando. O pior
elemento deve se submeter ao melhor e, assim, determinados tipos
de apetites poderao ser saciados apenas ao passar pelo crivo do

elemento racional.
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Diante disso, a critica ao regime democratico faz parte do
processo que visa a mostrar que o homem excelente é o mais justo,
a0 passo que o seu extremo oposto € o mais injusto. Dentro desse
contexto, a critica a democracia parte de varios pressupostos e a
liberdade que funda esse regime politico também esta fadada a
corrompé-lo. Trata-se de uma liberdade essencialmente exagerada e
acompanhada de outros vicios. Essa liberdade, somada a falta de
preocupacao com a educacdao e a falta de convivéncia com bons
modelos, acaba por se tornar completamente desmedida e por
assumir sua forma contrdria: a escraviddo. Essa liberdade é
essencialmente negativa porque nao possui nenhum tipo de freio e o
homem que vive em uma tal cidade nao possui uma organizagao
interna boa o suficiente para que seja regrado. Pelo contrario, esse
homem é governado pelo seu elemento apetitivo e, por isso mesmo,

acaba por cometer todo tipo de excesso.

O sentido positivo do conceito de liberdade, por outro lado,
sO pode ser caracterizado através de uma sistematizacdo do seu uso
ao longo do didlogo. Encontramos na educacgao que visa a formar os
guardidoes da mais bela cidade uma sorte de ideal a ser alcangado: o
do homem livre. Esse sentido se faz presente quando se exige, por
exemplo, que o homem que habita a cidade excelente nao tema a
morte. Também quando se trata das mas qualidades que devem ser
evitadas na mais bela cidade encontramos esse sentido positivo de
liberdade, uma vez que as caracteristicas contrarias a liberdade sao
aquelas que devem ser evitadas. Por fim, sugerimos que através de
uma organizacgao interna harmonica, que corresponde ao respeito da
hierarquia fundamental que se faz presente no homem excelente,
esse sentido pode ser identificado com o modo de ser do proprio

daquele homem que é formado na kallipolis.

Assim, de nossa pesquisa, que se prop0s a analisar os

sentidos de liberdade (eleutheria) na Republica de Platdo, pode-se
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concluir que ha, pelo menos, dois sentidos antagonicos que integram
a economia dessa obra. O primeiro deles, negativo, € amplamente
conhecido e se sobressai nas abordagens que visam a entender o
problema da critica @ democracia nesse didlogo platonico. O segundo
sentido precisou ser sistematizado a partir de passagens esparsas e
nosso estudo sugeriu que pode haver, em um certo sentido, uma
liberdade positiva na Republica platbnica, desde que haja o respeito
dos elementos elencados como fundamentais estabelecidos na
kallipolis. Esperamos que, através da analise dessa obra canbnica que
€ a Republica, nossa pesquisa possa contribuir para o estudo da

nocao de liberdade, que sempre foi e continua a ser cara a filosofia.
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