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RESuUMO

A presente tese defende a presenca da teoria platdnica da triparti¢do da psykhé
(postulada em Republica IV) no Timeu e nas Leis, como base da teoria ético-politica nesses
trés Didlogos, pois os trés géneros da alma sdo reconhecidos como principios de acdo, sua
formacgao correta como geradora da virtude na alma e na cidade, sua ma educagdo como
causa do estado interno de injustica e fonte potencial do mal moral. O trabalho aborda a
relagdo dos trés géneros da alma entre si, da psykhé humana com a psykhé cosmica, com o
corpo humano, com o agir ético-politico. Quanto ao Timeu, defende a psykhé cdsmica
como uma terceira espécie de ousia, uma distingdo entre o /ogistikon e o principio imortal
da alma humana, a presenga de uma unidade triddica do composto corpo-alma, seu
desequilibrio como fonte das doengas da alma e sua educa¢do como terapia. Quanto as
Leis, defende as seguintes posic¢des: a triparticdo da alma como subjacente a proposi¢do
das trés causas de nossas faltas, a redefinicdo de injustica na alma, a classificagdo e
tratamentos dos crimes, aos predmbulos e penalidades das leis, a compreensdo do carater e
modo de agir do homem mau; uma reconsideracdo e mudanca na afirmagdo do paradigma
socratico do mal inconsentido, devido ao reconhecimento do mal consentido; a virtude, o
vicio, o querer (botilesis) e a liberdade como estados internos de uma psykhé triadica.
Identifica a fonte do mal moral nas relagdes (educacao e interacdo) dos homens entre si; e

relagdes de mediagdo triadicas como constitutivas da realidade na filosofia de Platio.

Palavras-chave: Filosofia grega. Platio. Psicologia. Etica. Politica. Alma.



RESUME

La theése soutient que la théorie platonicienne de la tripartition de la psykhe,
postulée en République 1V, est maintenue dans le Timée et dans les Lois, étant la base de la
théorie éthique et politique de ces dialogues. Les trois genres de I'ame doivent étre
reconnus comme des principes d'action et, d'une facon générale, la formation droite de ces
genres doit étre comprise comme étant la source de la vertu dans I'ame et dans la cité. Par
contre, sa mauvaise éducation est la cause de I'état interne d'injustice et source potentielle
du mal moral. Finalement, on envisage les rapports des trois genres de I'dme entre eux, de
la psykhé humaine avec la psykhé cosmique, avec le corps humain et l'agir éthique et
politique. Quant au Timée, on soutient les positions suivantes: que la psykhé cosmique est
une troisiéme espéce d'ousia, qu'il y a une distinction entre le logistikon et le principe
immortel de I'ame humaine, qu'on doit reconnaitre 1'unité triadique du composé corps-ame,
que les maladies de I'ame son due au déséquilibre de ce composé et que son éducation est
une thérapie. Quant aux Lois, on soutient les positions suivantes: que la tripartition de
I'dme est toujours sous-jacente a la proposition des trois causes de nos fautes, a la
redéfinition de l'injustice dans 1'ame, a la classification et aux traitements des crimes, aux
prologues et aux pénalités des lois, a la compréhension du caractére et de la fagon d'agir de
I'homme méchant. On soutient, encore, qu'il y a un changement dans l'affirmation du
paradigme socratique, dii a la reconnaissance du mal consenti, que la vertu, le vice, le
vouloir (boulesis) et la liberté sont des ¢€tats internes d'une psykhé triadique et on retrouve
la source du mal moral dans les relations (éducation et interaction) des hommes entre eux.
Finalement, on comprend les rapports des médiations triadiques comme étant constitutifs

de la réalité dans la philosophie de Platon, en génerale.

Palavras-chave: Philosophie grecque. Platon. Psychologie. Ethique. Politique. Ame.
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INTRODUCAO I

O presente trabalho situa-se entre os campos da antropologia e da ética
platonicas, ambas inseridas na complexidade da filosofia de Platdo, ligadas intimamente a
sua ontologia, politica, epistemologia e cosmologia. Apresenta-se como continuidade de
nossa pesquisa de mestrado, que versou sobre a “teoria da triparticao da psykhé” postulada
por Platdo na Republica e cujo objetivo foi o de compreender o predominio do elemento
racional da psykhe, o logistikon, como condi¢do para a realizagdo da acdo justa, conforme
se apresenta nos livros IV e IX da Republica de Platdo, apos abordarmos a significagdo da
nog¢do de psykhé em alguns momentos significativos do pensamento pré-platdnico
(pitagorismo, Her4clito e o Socrates dos primeiros Didlogos), assim como nos Didlogos de
maturidade Feédon e Fedro.

De nossa dissertacdo de mestrado surgiram, dentre diversas conclusdes iniciais
a respeito da teoria da triparticdo da alma em Platdo, muitas questdes a serem investigadas
em outra pesquisa, o que deu origem ao nosso projeto de doutoramento e ao presente
trabalho. Entre essas questdes, a mais imediata e priméaria (pois gerou todas as outras que
fomos investigando no decorrer dos capitulos da tese) foi a seguinte: a teoria da triparti¢ao
da psykhé permanece presente € com a mesma importdncia na teoria ético-politica de
Platdo nos Dialogos tardios?

Nesse sentido, a presente tese teve como objetivos: investigar a relacdo entre a
teoria da triparticio da psykhé e a teoria ético-politica de Platdo, nos Didlogos tardios

Timeu e Leis', e demonstrar que a teoria da triparticio da psykhé mantém-se como

! Ha dificuldades quanto & periodicizagio dos Dialogos de Platfio, discutidas pela literatura, sobretudo apos
1950, como aponta Brisson em sua tradugdo e comentarios ao Timeu / Critias (1992). Adotamos a posicao de
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pressuposto fundamental da teoria ético-politica de Platdo em seus Gltimos Dialogos, visto
que os trés géneros da psykhé continuam sendo considerados a fonte (causa /aitia) do agir
ético-politico, bem como a auséncia ou presenca de sua educagdo, responsavel pelo vicio
/kakia ou a virtude /areté.

No decorrer de nossas investigacdes e da redacdo dos capitulos da tese, o
proprio texto do Timeu e das Leis conduziu-nos a buscar sustentar ao menos mais duas
hipoteses: a primeira ¢ a de que a teoria platonica da triparticdo da alma ¢ a chave de
compreensdo da relagdo corpo-alma no Timeu (o que chamamos de “triparticio do
composto corpo-alma”), bem como dos sintomas presentes nas “doengas da alma”
apresentadas nessa obra; a segunda ¢ a de que a teoria da triparti¢do da alma estd na base
de toda a legislagdo proposta nas Leis (isto ¢, dos preambulos, da divisdo dos crimes e das
penalidades, que envolvem uma proposta de cura segundo a parte da alma afetada) e, por
esse motivo, tal teoria mostra-se também como a chave de compreensao dessa legislacdo (e
ndo apenas da teoria ético-politica presente na Republica, decorrente das concepcdes de
virtude e vicio como um modo de relagdo entre os trés géneros da alma).

Na redag@o de nossas pesquisas (dissertagdo e tese), traduzimos psykhé por
“alma” e os trés géneros da alma, algumas vezes, por “partes” da alma, unicamente para
permitir mais facilidade de redagdo, leitura e pronuncia do texto, pois Platdo raramente
refere-se a “partes” e, freqiientemente, utiliza eide para mencionar os trés principios do
psiquismo humano. Veremos, oportunamente, que Platdo ¢ extremamente flexivel quanto
ao vocabulario que utiliza para referir-se a esses trés elementos, sobretudo no Timeu e nas
Leis. Nao podemos exigir desse filosofo a preocupacdo (que ¢ nossa) com uma
terminologia Unica para as disposigdes internas da alma e tal auséncia ndo compromete a

concepcdo de psykhé platdnica. Devemos esclarecer também que traduzimos eide por

Brisson (1992, p.340-341) quanto a tomar o Timeu e As Leis como textos posteriores ao Politico,
considerando este ultimo como posterior a Republica.
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“géneros” com a intengdo de destacar o sentido amplo de carater, conformacao, indicando
a presen¢a de diferentes disposi¢des no interior da alma e ndo no sentido de “raca” ou
mesmo de Forma inteligivel (por esse motivo evitamos traduzir os eide da alma por
“formas™).

A intima inter-relacdo entre os trés géneros, o alto grau de complexidade de
cada um deles e o pressuposto platonico de que a psykhé € incorpdrea sdo caracteristicas
suficientes, a nosso ver, para impedir a compreensdo do apetitivo, do irascivel e do
racional como partes estanques e para reivindicarmos outra terminologia para a
“triparticdo” da alma, embora essa expressdo apresente aquelas mesmas facilidades
mencionadas e seja utilizada por todos os comentadores da psicologia de Platdo. Contudo,
ndo ¢ facil encontrarmos um termo Unico em portugués que substitua “triparticdo” e com o
qual possamos apresentd-la como uma ‘“unidade diferenciada e em constante inter-
relagao”, motivo pelo qual, na redagdo do presente texto, mantivemos “triparti¢do da alma”
como terminologia para dizer respeito aquela teoria da psykhé apresentada por Platdo na
Republica 1V.

Visto que utilizaremos nossa leitura da Republica como instrumento de
interpretacdo das afirmagdes a respeito da psykhé presentes no Timeu e nas Leis, devemos,
nesta introducdo, transmitir quais foram as principais conclusdes de nosso primeiro
trabalho (mestrado) e que o leitor deve ter em mente para que possa compreender nossa
investigacao atual e as discussodes sobre os trés géneros da alma no Timeu e nas Leis.

Platao ndo foi o primeiro a referir-se a psykhé como algo dotado da capacidade
de pensar, sentir, decidir (antecedem-no a poesia lirica e pensadores como Heraclito e
Democrito), sendo que, ja antes dele, fazia parte da cultura grega a distin¢do entre alma e
corpo, presente, sobretudo, no orfismo e no pitagorismo, que inseriram na cultura grega a

concepecdo de que algo de natureza divina e imortal encontrava-se dentro do homem: sua
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psykhé. Entretanto, ¢ Platdo quem vai pela primeira vez realizar um original e complexo
estudo tedrico do psiquismo humano, em meio a discussdo ético-politica da Republica,
identificando e investigando o papel de suas diversas (e conflitantes) atividades e
capacidades, elaborando uma fteoria da psykhé.

Nos Dialogos de maturidade Fédon, Fedro e Republica, encontramos algumas
caracteristicas comuns no que se refere a psykhé, como a tentativa de demonstrar sua
imortalidade, a presenca da teoria da reminiscéncia e a defesa da primazia dos bens da
alma em relagdo aos do corpo. Mas podemos perceber algumas diferengas quanto ao modo
como Platdo aborda a questdo da alma nesses Didlogos. No Fédon, a alma ¢ caracterizada
como unida ao corpo, fonte de perturbacdo para a mesma, devendo afastar-se do que ¢
corporeo para que possa atingir a verdade pelo ato de raciocinar /logitzethai (65a-d) ou de
pensar /dianoeisthai (66a). Assim, o Fédon aborda o que ha de racional na alma, propondo
que a psykhé deva investigar “em si e por si” para que possa se manifestar a ela aquilo que
¢ puro, uno, imutavel, aquilo que “é realmente” (65a-d; 67b-d; 82d; 83b). Desse modo, a
alma ¢ tratada como “simples”, pois ndo ha mencdo a uma “triparticdo”, embora possamos
sugerir a presenca de seu esbogo no mito escatologico final.

No Fedro, Platao busca qual seria a natureza /physeos da alma pela observagao
de seus atos e afecgdes (245¢ s.), concluindo que ela é automotora, fonte de movimento e
vida para os seres gerados, principio indestrutivel e ingénito de movimento, sendo essa a
sua defini¢do /logon (245¢). Ao colocar em questao qual seria a forma /idéa da alma, tanto
a humana como a divina, tal “assunto divino” ¢ abordado através de um mito, no qual a
alma ¢ vista como uma unidade triddica, uma parelha de cavalos alados, dirigida por um
cocheiro, unidos por uma dynamis (246a s.). Segundo essa narrativa, as almas humanas
téem dificuldade de contemplar os seres “em si” na regido supraceleste, pois elas sdo

“perturbadas pelos cavalos” (248a), ficando limitadas a opinido. E necessario tornar décil o
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“cavalo turbulento” a fim de resolver tal conflito interno, de modo que ambos os cavalos
acompanhem o cocheiro (256b-e). Nao se trata de uma Forma inteligivel referente a alma,
mas de sua conformacdo, sua estrutura triadica.

Na Republica, ndo mais por um recurso mitico, e sim por meio de um discurso
explicativo, Platio postula o problema da tripartigdo” — se ha elementos distintos ou nio na
alma e se as acodes sdo resultantes de uma ou varias determinagdes — e demonstra que
aprendemos, irritamo-nos e temos apetites com / em elementos distintos (IV 436a-b). Os
trés géneros da alma — o apetitivo, o irascivel, o racional — sdo trés fontes de motivacdo
para a acdo ¢ a relagdo que estabelecem entre si (que depende de uma educagdo
apropriada) vai determinar a presenga (ou ndo) das virtudes na alma e a acdo virtuosa. Tal
concepcdo da psykhé significa que ndo s6 a razdo, mas também a desrazdo, a
irracionalidade, estara presente na propria alma e que ndo ¢ mais o corpo a grande fonte de
perturbagdo para a alma, mas seus proprios elementos irracionais: o apetitivo e o irascivel.
Para que a alma apreenda as Formas inteligiveis, é necessario um dificil percurso, o de sua
ascese pela dialética. SO a alma do filésofo, através do logistikon, pode obter o
conhecimento do Ser (o saber iluminado pela verdade). Essas diferengas de perspectiva
mostram que a concepcao platdnica de psykhé sofre mudancas ao longo dessas trés obras, o
que ndo significa que sejam excludentes. Mostram também ser a alma a grande fonte de

motivacao para a agao.

%2 Quanto a teoria da triparticio da alma ser postulada na Republica IV, parece haver consenso entre os
comentadores (BRES, 1968, p.95, n.14; ROBINSON, 1970, p.41). Segundo Robinson (1970, p.39), alguns
autores encontram a origem e inspiragdo de tal teoria platdonica na doutrina das Trés Vidas (STOCKS;
TAYLOR apud ROBINSON, 1970) que, por sua vez, ¢ considerada como sendo de origem pitagorica
(BURNET; STOCKS; TAYLOR apud ROBINSON, 1970). Enquanto Burnet e Taylor (apud ROBINSON,
1970) consideram que a teoria da triparticdo ¢ extraida da ética popular, outros autores sustentam que a alma
tripartite ¢ uma visdo defendida por Platdo, tratando-se de uma anélise psicoldgica com significagdo propria
(STOCKS; JOSEPH, apud ROBINSON, 1970). Colocamo-nos de pleno acordo com esta ultima posi¢do
enumerada por Thomas Robinson. Sobre uma possivel origem egipcia da triparticdo da alma em Platdo, ver
Daumas (1984), que apdia sua hipotese em documentos egipcios nos quais ha registros referentes a trés
motivagdes internas no ser humano. Entretanto, Daumas ndo afirma que Platdo tenha tido acesso a esses
textos, apenas que dizem respeito a uma época proxima aquela que Platdo teria visitado o Egito.
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No livro 1V da Republica, Platdo apresenta a teoria da triparticdo da psykhé,
afirmando que aquilo que se encontra no plano maior da cidade tem sua origem
/eggegonénari3 no homem (IV 435¢e), ou seja, o arranjo interno de cada alma vai refletir-se
nas relacdes dos individuos entre si, no carater da cidade. Assim, o exercicio da virtude na
alma ¢ condicdo para a boa acdo ético-politica (IV 443c-d). Canto-Sperber (1996, p.1.151),
Cooper (1991, p.520), Griswold (1995, p.171) e Vargas (1991, p.38) ressaltam a
importancia da estruturagdo da alma para a estruturagdo da cidade, na teoria ético-politica
da Republica.

Os trés géneros da psykhé sdo estabelecidos como diferentes, no livro IV, pois
realizam e sofrem acdes contrarias em relacdo a eles mesmos e para eles mesmos: deve-se
admitir que se encontra, dentro da psykhé, algo de diferente /héteron ti (439b; 440¢), pois
“jamais algo, sendo ele mesmo, podera sofrer, ser ou realizar contrarios com relagdo a ele
mesmo /kata to auto ¢ para ele mesmo /pros to auto” (436b; 439b). Eles podem ser
considerados trés principios de agdo, pois sdo capazes de mover toda a alma para a
finalidade implicada em cada fonte de motivacdo (em cada género). Trata-se de trés fontes
diferentes em sua natureza e em sua competéncia: ao racional (o logistikon), o menor
elemento, compete governar os demais e exercer a racionalidade pelas operagdes do
intelecto (conhecer, julgar, deliberar, etc.); ao irascivel (o thymoeidés) compete combater,
agindo como auxiliar do racional, executando o comando deste; ja ao apetitivo (o
epithymetikon), o maior € mais insaciavel, cabe buscar a preservacao da vida e a satisfacao
de suas disposicdes. A irracionalidade esta presente nos géneros apetitivo e irascivel, sendo

que este ultimo ocupa posicao intermediaria entre a desrazao e a razio, por ser passivel de

? Socrates pergunta para Glaucon por que é necessario concordar /homologein que em cada individuo
estejam presentes os mesmos géneros /eide e caracteres /éthe que na cidade. Na seqiiéncia, o proprio Socrates
responde: “Porque eles (os géneros /eide e os caracteres /éthe) ndo surgem nela (na polis) a partir de outro
lugar. Seria, na verdade, ridiculo que alguém supusesse que a irascibilidade ndo provém /eggegonénai dos
particulares /idioton, os quais possuem também essa mesma causa” (435¢e), isto €, esse mesmo temperamento.
E importante notar o sentido de eggegonénai (ek: provém de/ vem de dentro de; nasce dentro de; tem origem
em).
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ser levado a seguir o racional, ou seja, de ser educado para a firmeza moral, auxiliando na
contencdo de alguns apetites.

A psykhé triadica apresenta-se como sujeita ao conflito [stasis®. O género
apetitivo pode opor-se radicalmente ao racional. Ao funcionar como auxiliar do racional,
quando, juntamente com ele, faz a guarda do apetitivo, cabe ao elemento irascivel
intermediar essa oposi¢do. Mas, se ndo for educado devidamente, o irascivel pode,
também, opor-se as instrugdes do racional ou, ainda, entrar em conflito com determinados
apetites. A irracionalidade, inscrita no interior da alma, surge como fonte de conflito para a
mesma. A presenca do conflito interior a alma e a possibilidade de que um dos elementos,
que ndo o racional, tome o lugar do comando da alma, no sentido de uma sublevacao,
explica uma série de vicios possiveis, seja das almas, seja dos regimes politicos, como
demonstra Platao no decorrer dos livros VIII e IX.

A teoria da triparti¢do da alma, apresentada na Republica, muda a perspectiva
da concepgdo de alma presente nos Dialogos que a antecedem, no que se refere aos atos de
conhecer, julgar e agir, exercidos pela alma. Pois, na Republica, Platdo relaciona, entre
outros fatores, razao e apetite (o conhecimento ¢ impulsionado por um apetite que lhe
corresponde: o apetite de saber) e ndo s6 a alma conhece, diferentemente, coisas que se
distinguem conforme o grau em que participam da verdade e da claridade, mas também o
que ela pode conhecer e julgar depende da relagdo e da disposicao dos trés géneros da alma
entre si. E a alma “tripartite” que esta envolvida como um todo nas atividades de conhecer,
julgar e agir, e ndo apenas a alma simples dos primeiros Dialogos.

O logistikon possui papel determinante nessas atividades, mas, nelas, todos os

trés géneros encontram-se envolvidos. Se ndo ha a educacdo devida do thymoeidés e do

* O termo stdsis pode ter o sentido de conflito, revolu¢do ou insurrei¢do. Todos esses significados cabem a
situagdo da alma humana, os dois ultimos caracterizando melhor o estado da alma injusta, como veremos em
nosso estudo das Leis IX. Por esses motivos, traduziremos diferentemente suas ocorréncias na Republica, no
Timeu e nas Leis, segundo for mais apropriado, conforme a presente observagao.
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logistikon, se a alma ndo exercita a dialética, se ndo utiliza o raciocinio, a experiéncia e o
discernimento como instrumentos para julgar /krinesthai, mas julga pela riqueza e o ganho
ou pela honra e a coragem (demandas do apetitivo e do irascivel), ela ndo podera
contemplar “o que ¢ verdadeiro ao maximo” e assim ira julgar, de forma equivocada, “ser
mais” (inteligivel) aquilo que “€ menos”. Apenas aqueles que exercitam a justica em sua
propria alma (os que tém a experiéncia da sabedoria e da virtude) podem transpor a justica
para a agdo e podem resistir as dores e paixdes que escravizam o homem.

O logistikon permite que a alma resista a dor e ao padecimento /pdthos,
libertando-a, quando a alma como um todo segue a razdo. A abordagem dos diferentes
tipos de prazer, no livro IX, permite a conclusdo de que a dor resulta da falta de
determinada satisfacdo e os prazeres resultam de uma satisfacdo ilusoria de plenitude, com
excecdo do “prazer verdadeiro”, ligado a contemplacdo do inteligivel, ao qual ndo se
sucede a dor e que ndo deixa qualquer sofrimento, quando cessa. Por isso ndo se trata de
um prazer enganoso, sombrio, mas de um prazer “puro”, provado pela alma “purificada”
através da filosofia.

Tanto no Fédon como no Fedro e na Republica, Platdo afirma que aqueles que
agem seguindo os sentidos ou o par prazer-dor ou, ainda, movidos pelo apetitivo ou pelo
irascivel, sem que esses sejam guiados pela razdo, enganam-se em relacdo ao que “¢”
verdadeiramente, envolvem-se com fantasmas, simulacros, encontram-se embriagados ou
dormindo, em um sonho ¢ nao na realidade. Portanto, Platdo faz uma inversao ndo s6 da
concepcao de realidade do senso-comum (através da diferencia¢do doxa/ epistéme, visivel/
inteligivel), como das concepgdes ingénuas de psykhé e de virtude. O visivel ndo ¢ o mais
verdadeiro, e sim o inteligivel. A psykhé ndo é simples (opondo-se, assim, ao corpo), mas
complexa, uma vez que seus trés géneros demandam diferentes objetos e fins,

encontrando-se em constante estado de tensdo. A virtude ndo corresponde propriamente a
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determinado conhecimento, mas a uma dindmica saudavel estabelecida entre os trés
géneros da alma, uma ordenagdo interna na qual fodos os trés géneros estio implicados. E
a relagdo que o racional estabelece com o apetitivo e o irascivel que vai determinar seja a
virtude (satide da alma), seja o vicio (stdsis na alma). Tais “inversdes” indicam a
originalidade e a complexidade do empreendimento de Platdo e a grande importancia da
teoria da triparticdo da alma no contexto maior de sua filosofia.

A psykhé tripartite deve buscar a sabedoria, a ciéncia a respeito do que € o
melhor para o todo, além das virtudes da temperanga, da coragem e da justica. Cada uma
dessas virtudes constitui um modo de relagdo saudavel entre os trés géneros da alma (442b-
444Db). A contemplagdo das Formas inteligiveis ¢ afirmada como acessivel ao filésofo, por
meio da dialética, e esse saber especifico é necessario para garantir a harmonia® e a virtude,
na alma e na cidade. Assim, o futuro governante deve receber a educacgao filosofica. Nesse
sentido, a relagdo entre a psicologia e a ética presente nos livros IV, VIII e IX da Repuiblica
leva em conta todo o percurso de educagdo da alma do filésofo, descrito entre os livros V e
VIIL.

No ambito maior da Republica, € por meio da reflexdo possibilitada pela teoria
da triparticdo da alma e pela teoria das Formas inteligiveis que Socrates responde aos
argumentos apresentados nos livros I e II por Polemarco, Trasimaco, Glaucon e Adimanto.
Em resposta a tese geral de que o homem mais injusto € o mais feliz, Socrates desenvolve,
entre os livros IV e IX, trés demonstragdes de que o homem justo (o rei-filésofo) € o mais
feliz. Em nossa dissertagdo de mestrado, pretendemos ter argumentado o suficiente para
sustentar que a psicologia de Platdo constitui uma das bases sob as quais se edifica a teoria

ético-politica da Republica, pois todas as trés demonstragdes de que o homem justo é o

° Esta harmonia, na alma, diz respeito a uma relacdo de equilibrio entre os trés gé€neros hierarquicos e
incorpdreos da psykhé, o que difere da concepcdo de alma-harmonia do pitagorismo, segundo a qual a alma
seria uma mistura harmonica de pares de elementos corporeos e contrarios (Fédon 86b-c).
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mais feliz pressupdem a teoria da triparticdo da alma, o que ndo vimos ser reconhecido
pelos comentadores da Republica aos quais tivemos acesso.

Quanto a primeira dessas demonstracoes, nosso estudo a respeito da triparti¢ao
da alma evidenciou que, visto ser a justica uma virtude que resulta de uma relagdo
especifica entre os trés géneros da alma, relacdo essa em que o logistikon promove o estado
de unidade dos trés géneros em harmonia interna, o0 homem justo possui a saude da alma e
a situacdo oposta ocorre na alma do tirano, na qual o apetitivo a governa como um todo,
gerando um estado de injustica interna, de doenca da alma (577¢ s.). Disso decorre que,
enquanto a alma filoséfica ¢ pardmetro de exercicio de liberdade e de justi¢a, a alma do
tirano exercita a injustica e a escraviddo em si mesma. Assim, Socrates faz uma primeira
demonstragdo, em resposta a Trasimaco, de que o homem justo (o filésofo) é o melhor e o
mais feliz, em oposi¢do ao tirano, que corresponde ao pior em virtude ¢ ao mais infeliz.

A segunda demonstracdo ocorre a partir da andlise dos diferentes tipos de
prazer ¢ de homens, no livro IX. O filésofo, amigo do saber e do ldgos, é quem julga
melhor em relagdo ao amigo do ganho e ao amigo da honra, ele € o mais experiente quanto
aos diferentes tipos de prazer (quais sejam: o prazer de aprender as coisas que “sdo”,
experimentado apenas pelo filosofo, o prazer de ser honrado, o prazer de lucrar); ¢ o tnico
que a experiéncia une o discernimento e que utiliza os /dgoi como principal instrumento
para julgar. Sendo assim, as coisas que ele elogia sdo verdadeiras ao maximo. Nele,
governa a parte da alma que tende para o saber a verdade. Assim, dos trés prazeres que
existem, “o desta parte da alma, através da qual aprendemos, sera o mais agradavel e
naquele em quem ela governa, a vida ¢ mais aprazivel” (583a). O filosofo julga melhor,
tem o prazer mais puro, por isso ¢ o mais feliz.

A terceira demonstracdo, o “golpe maximo e decisivo”, da-se por uma

complexa reflexdo a respeito da experiéncia da verdade e pela diferenciacdo do prazer do
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filosofo em relagdo aos demais. Enquanto o prazer destes Ultimos ¢ uma “espécie de
sombreado”, o prazer experimentado pelo filésofo ¢ “totalmente verdadeiro” (583b) e
puro. A falta de experiéncia quanto aos diferentes tipos de prazer (dentre os quais se inclui
o prazer puro) ¢ associada a falta de experiéncia da verdade (584e s.), no seguinte sentido:
¢ “mais verdadeira” a plenitude de nutricdo do que “é€” mais, do que participa mais da
esséncia pura /kathards ousias, daquilo que se refere a espécie imutavel, do que diz
respeito a espécie de coisas que se referem a a/ma e ndo ao corporeo, daquilo que se enche
com as coisas que “sdo” mais, também ele “sendo” mais. Assim, “o que ¢ enchido mais
pelo que é e pelas coisas que sao, tanto essencial quanto verdadeiramente, poderia alegrar-
se com o verdadeiro prazer” (585e, grifo nosso).

Concluindo a terceira demonstragdo, aqueles que tém experiéncia do
discernimento e da virtude, nos quais a alma toda segue “o filosofo” (586e), apenas eles
podem ter a experiéncia do que esta “verdadeiramente acima” e, assim, do “verdadeiro
prazer”. Nos homens cujas almas seguem o elemento apetitivo ou naqueles em que o
irascivel ndo se encontra guiado pela ciéncia e pela razdo, tal situacdo faz com que eles se
enganem quanto a experiéncia da verdade. Eles ignoram a verdade e ndo provam o prazer
firme e puro, mas apenas seus simulacros. Ao contrario, naqueles homens em cujas almas
o racional governa e o irascivel cumpre sua natureza de auxiliar do racional, ocorre que
eles aproximam-se da experiéncia da verdade e do prazer verdadeiro. Nesse sentido,
portanto, a teoria da triparticdo da alma fundamenta todas as trés demonstragdes feitas por
Socrates na Republica, de que “o homem justo ¢ o mais feliz, ao contrério do injusto”.

O que havia sido indicado ja nos livros I e II por Socrates (que a justica ¢ um
bem em si mesma, que sua utilidade estd nos efeitos que produz, que ela deve tornar o
outro “melhor”) fica demonstrado ao final desse Dialogo, ndo s6 pela teoria das Formas

inteligiveis, mas, também, gracas a teoria da triparticdo da alma. A justi¢a é o exercicio da
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ordem e da unidade, seja na psykhé, na polis ou no kosmos, e produz como efeitos a unido
e a amizade. A sabedoria ¢ um bem, mas também o ¢ tudo aquilo que preserva e que
beneficia o0 homem, que o aprimora, o que inclui também seus sentimentos e apetites. A
injustica presente na alma do tirano, do timocrata, do oligarca e do democrata s6 pode ser
compreendida tendo como referéncia a triparticdo da alma no livro IV, ou seja, como um
estado de desequilibrio entre os trés géneros da alma. Por todos esses motivos,
consideramos ser impossivel uma compreensdo aprofundada da Republica sem a
compreensdo adequada da teoria da triparticdo da alma, ou seja, de suas importantes
relagdes com a ontologia, a epistemologia e a ética platonicas.

Quanto ao logistikon nos livros IV e IX em relacdo a agdo justa, vimos que ele
possui papel decisivo quanto a agdo virtuosa, fazendo a ligacdo entre o saber (a
“experiéncia do que estd verdadeiramente acima”) e a prdxis (a passagem da virtude na
alma a acdo virtuosa; a ordenacdo da alma em fungdo do bem). Por isso, o logistikon ¢
capaz de dirigir-se seja ao visivel, seja ao inteligivel. Se for devidamente educado - pela
filosofia (dialética) - ¢ capaz de apreender as Formas inteligiveis ou, como ja referido
desde o Fédon, de possibilitar que se manifeste a alma o que “¢” cada ser em si.

O pleno desenvolvimento e a efetiva realizacdo do logistikon esta em transpor
o saber para a agdo, a virtude na alma para a acao virtuosa. A relacdo entre teoria e praxis
pode ser vista como andaloga a relacdo do irascivel com os demais géneros da alma. A acdo
pode ou ndo ser guiada pela razdo. Nesse sentido, ha a possibilidade de um conflito entre o
racional e o irascivel. Analogamente, ha a possibilidade de conflito entre a teoria e a
praxis, ja que o irascivel ¢ o elemento que executa (ou ndo) o que ¢ estabelecido pela
razdo. Ha ambivaléncia quanto a agdo (ela pode ser guiada ou néo pela razdo), assim como
ha uma ambivaléncia inerente ao irascivel. A solucdo de Platdo é que, sendo o irascivel

auxiliar do racional por natureza, analogamente o poder e a prdxis devem ser guiados pela
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razdo. O poder politico e a agdo ética devem auxiliar a realizagdo da razdo, do que ha de
melhor e mais verdadeiro, no ambito da cidade.

A psicologia de Platdo, conforme os livros IV, VIII e IX da Republica,
evidencia que o homem pode agir em funcdo de apetites selvagens ou em resposta a um
grande conflito interno ou, ainda, em funcdo de um sentimento, pois ndo s6 o género
racional da alma ¢ principio de acdo, mas também o irascivel e o apetitivo. Platdo talvez
tenha sido o primeiro a perceber ndo uma cisdo entre teoria e prdxis, mas a dificuldade,
dada a complexidade da alma, de que ela transponha o saber para a acdo. No livro V,
Socrates afirma que a acdo tem menos aderéncia a verdade do que as palavras (473a) e que
se trata, portanto, de realizar uma cidade mais proxima possivel daquela que estavam a
compor. Tal visdo de Platdo parece dever-se, entre outros possiveis motivos, a clareza da
sua compreensdo de que o irascivel - elemento da alma diretamente ligado a coragem, ao
combate, a acdo - pode “aderir” tanto a razdo quanto a desrazdo e que o logistikon dele
necessita para a realizacdo daquilo que reconhece como verdadeiro, que julga ser o melhor.

Portanto, sustentamos que o problema que aparece na Republica ndo é o da
possibilidade da ndo-coincidéncia entre teoria e prdxis - pois uma das potencialidades da
razdo (e do logistikon) ¢ a de promover a unidade na diferenca. O problema ¢ como educar
a alma, para que ela possa ser justa, para que ela possa visar e realizar o melhor (o Ser, o
Bem). A resposta para esse problema ¢ a proposta de educagao pela filosofia, ou seja, nao
s0 a educacdo do thymoeidés pela arte das musas e pela ginastica, mas a educagdo do
logistikon pelas diversas ciéncias e, acima delas, pela dialética, verdadeira ciéncia (alma do
filosofo).

Segundo interpretamos, somente por meio da unica ciéncia capaz de conduzir a
alma ao principio auténtico (a dialética), a alma podera realizar a experiéncia da

contemplagdo do Ser e “estar em justica”. Esse parece ser o acréscimo dado pelo livro IX
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em relacdo ao IV, quanto a relagdo entre a triparticdo e a agdo justa: ser justo ¢ ndo so
exercer um determinado modo de relacdo entre os diferentes elementos da alma, mas ¢
fazé-lo a partir da experiéncia de um saber especifico, o da contemplagdo da verdade. Isto
explica a necessidade da educacdo do guardido pela dialética, de modo a fazer-se do
guardido um filésofo (L. VI-VII).

Platdo reconhece uma estreita ligacdo entre apetite e saber, entre desejo e
razdo (éros e logos). As diversas operagdes do logistikon (conhecer, julgar, discernir,
decidir, etc.) decorrem ndo apenas do impulso de determinados apetites, mas, de modo
mais amplo, da acdo do desejo, isto é, do movimento do éros filosofico, pois este conduz a
alma como um todo ndo s6 ao que ha de mais valoroso, mas a continuidade de seu
movimento, & continuidade da vida (seja em dire¢do a imortalidade ou a plena realizacdo
de seu ser). A educagdo da alma envolve, assim, o direcionamento do fluxo dos apetites
para o logistikon, a atencdo aos apetites melhores, isto €, que possuem mais valor, pois sdo
aqueles capazes de conduzir a alma ao conhecimento e a realizacdo do que ha de melhor,
nos sentidos ontoldgico e ético.

Quanto mais a alma age em fun¢do de um apetite, sem a orientacdo do
logistikon, sobretudo dos apetites mais selvagens, mais se torna invidvel a vida ético-
politica (como ¢ o caso do tirano e da tirania). Quanto mais a alma age guiada pelo desejo
do melhor e da unidade (o que implica a a¢dao do logistikon), mais alimenta “o que ha de
sabio e divino” em si mesma ¢ tanto mais viabiliza a realizagdo, no plano maior da cidade,
da ordem /kosmos, da justica, da vida ético-politica.

No contexto maior da Republica (aquele da busca da justiga), a investigacdo
sobre a alma humana e sua resposta através da complexa teoria da triparticdo ocupam papel
fundamental. Apenas uma demonstracdo da verdadeira natureza da alma humana pode

desmascarar os argumentos a favor da injustica e, ao mesmo tempo, dar razdo a tese do
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governo do melhor (do racional; do bem nele mesmo) e da justiga como um bem. Ao final
da Republica fica evidenciado que:
. afirmar (como o fazem os defensores da injustica) que ¢ vantajoso ser injusto ¢
afirmar, como bem maior para o homem, a aquisi¢do, o poder ou a satisfagdo de
determinados apetites, ou seja, aquilo que responde as demandas dos géneros irascivel
e apetitivo da alma; significa identificar o bem ao prazer, ao poder, o que constitui um
equivoco, pois ele ndo é nem o prazer, nem o poder, nem algo que se restrinja ao
apetite;
. afirmar (como o faz Sdcrates a partir da teoria da triparti¢ao da alma) que é melhor ser
justo é afirmar que o bem maior para o homem é o da plena realizagdo de sua
humanidade, o que ndo se restringe ao desenvolvimento de sua capacidade racional,
mas diz respeito, também, ao desenvolvimento do que ele possui de afetivo e de
apetitivo, e que ¢ passivel de ser voltado em direcdo ao melhor: ao bem, ao /dgos, a
ordem, a sabedoria. E afirmar também que ser justo depende do governo do melhor,
isto ¢, daquele que € predisposto por natureza a governar, a discernir o melhor do pior,
daquele que ¢ “sabio e divino”: o logistikon.
O logistikon € o Unico elemento da alma capaz de direcionar a diversidade dos
apetites e sentimentos, a multiplicidade de pensamentos, discursos e opinides, rumo a
unidade da razdo, ao caminho que ela indicar. Por possuir esse papel semelhante ao da
Forma inteligivel, em relacdo a multiplicidade sensivel, o logistikon destaca-se em relagao
aos demais elementos da alma e apresenta-se como aquele elemento que faz da alma um
ser entre o sensivel e o inteligivel, capaz de dirigir-se ao mutavel e ao imutavel. O governo
exercido pelo logistikon ndo € imposto pela for¢a; é um governo exercido pela ciéncia, que

ele pode e deve possuir; exercido, portanto, pelo conhecimento (a contemplacdo do
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inteligivel, o saber sobre o que € proprio a cada um dos géneros da alma) e pela palavra (o
deixar-se guiar pelo /0gos).

A triparticdo da psykhé exposta na Republica permite a interpretagdo da alma
como uma espécie de “poténcia de relagdo”™, bem como a virtude como um modo de
relagdo entre os trés géneros da alma, e ndo apenas como conhecimento. Para que o
irascivel preserve o que ¢ transmitido pela razdo, em relacdo ao que é temivel ou ndo
(coragem), ¢ necessario que o par irascivel-racional atue efetivamente sobre o apetitivo.
Para que o racional governe cada um e todo o conjunto dos trés elementos da alma, ele
deve atuar sobre o par irascivel-apetitivo, governando a ambos com sua ciéncia
(sabedoria). Para que haja sintonia entre os trés elementos, ¢ preciso que o par irascivel-
apetitivo ndo se revolte contra o racional (temperanga). Para que haja unidade na alma
(justica), € necessario o governo de si mesmo por si mesmo /drkanta auton autoii, o que
requer a acdo do logistikon sobre os demais gé€neros, o exercer cada elemento aquilo que
lhe ¢ proprio, a harmonia entre os trés diferentes elementos.

Se a virtude ndo € propriamente conhecimento, entdo ela ndo é algo a ser
propriamente aprendido, mas um estado de alma a ser conquistado. Na Republica (VIII-
IX), diferentemente da concepcdo socratica dos primeiros Didlogos, o agir moral pode ser
determinado por um apetite “mau” e ndo simplesmente pela ignorancia. Assim, no caso da
tirania, por exemplo, o que impede a conduta virtuosa ndo € apenas que o tirano ignora a
verdade no sentido ontoldgico e ético. O problema é que isso ocorre porque sua alma ¢

governada pela parte apetitiva, mais especificamente por apetites selvagens. Sua alma nao

8 Ressaltamos que o uso do termo “poténcia de relagio” para caracterizar a alma na Repiiblica é nosso, pois
Platdo utiliza essa terminologia no Sofista para designar a sua concepg¢do de Ser (e ndo de alma) como
“dynamis koinonias”, aqui no sentido de condi¢do de possibilidade inteligivel do entrelagcamento reciproco
dos géneros maiores. Em analogia, propomos reconhecer a alma humana como uma poténcia “de relagdo”,
devido a dinamica interna entre seus géneros, bem como a sua capacidade de afetar e ser afetada pelo “meio
externo”. Vale dizer que a alma ¢ referida como “poténcia” tanto na Republica 437a-b como no Fedro 270c-
d. A partir de Republica 436b, Socrates parte para a investigagao das acdes e afeccdes da alma, ou seja, o que
ela faz e o que ela sofre. O par “agdes-afecgdes” engloba a nogdo de dynamis, como poténcia de agir e sofrer



31

conquistou a harmonia, ndo exercita a justica nela mesma. E por isso que o tirano esta o
mais distante da virtude e da acdo justa. Vimos que a questdo na Republica ndo ¢ se a
virtude pode ser ensinada, mas, sim, se a alma pode ser educada, sendo necessario, para
tanto, investigar a sua estrutura, como ela age e como ¢ afetada. Por isso, a proposta de
Platao ¢ a de educacdo da alma, para que ela possa fazer-se virtuosa, dirigindo-se ao que
realmente tem valor. Portanto, ndo apenas o logistikon em sua natureza, mas mais
propriamente a educagdo do logistikon mostra-se como a condi¢do para a realizacdo da
acdo justa. Ela redireciona o olhar da alma para o que ha de puro e de melhor: o inteligivel,
0 Bem e permite o movimento da alma em dire¢do a sua plena realizagdo.

Tomando-se a cidade boa e o rei-fildsofo como ideais ético-politicos (no
sentido de um projeto possivel para o homem de realizagdo plena das potencialidades
humanas) e a tirania ¢ o tirano como seu oposto (como possibilidade de “destruicao da vida
publica”), podemos concluir que a acdo humana vai situar-se entre esses dois pélos, em
funcdo daquilo que os determina: a presenga ou a auséncia do desejo e do conhecimento
acerca do que ha de mais valoroso — nos sentidos ontoldgico e ético (o Ser e o Bem); a
educacdo (ou ndo) do logistikon como condig¢do fundamental para a agdo justa.

Nao ha, portanto, acdo absolutamente justa ou alma absolutamente justa (assim
como seus opostos absolutos). Mesmo no caso do rei-filésofo, a alma e a a¢do sdo justas no
sentido de que participam da Forma inteligivel da justi¢a, sendo, portanto, imagens desta.
Ainda mais se levarmos em conta que a alma humana existe ¢ atua no “espago entre os
dois polos” a que referimos. Nesse “espaco”, a alma e a agdo serdo tdo mais justas quanto
mais verdadeiro for o conhecimento, pela alma, do que ha de mais valoroso (do inteligivel,
do bem “nele mesmo”); quanto mais a alma buscar o bem “em si” e ndo bens particulares;

quanto mais mobilizar (isto ¢, desenvolver e usar) o que ha de mais valoroso na alma, isto

acdo e nele se manifestam os trés géneros da alma, segundo Vargas (1991, p.42): “Platon non hace aqui
explicita su doctrina de la dynamis, pero la usa”.
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¢, as potencialidades do logistikon, o que ela possui de mais humano e de mais proximo do
divino.

Ha, portanto, uma hierarquia, seja no interior da propria alma (o logistikon = o
melhor; apetites ligados ao racional = os melhores), seja entre visivel e inteligivel (o
inteligivel = o mais iluminado pela verdade), seja entre bens particulares e o bem “em si”
(o bem tem seu valor em si mesmo e pelos efeitos que produz; ¢ fundamento da justica).

O caminho educativo indicado por Platio para o homem ¢, portanto, o de
seguir “o que ha de mais valoroso”, o reorientar o olhar “para onde deveria” (518d),
tornando livre a alma e assim também a cidade. A escravidao, tanto para a alma como para
a cidade, esta na vitéria daquilo que hd de menos valoroso e que se opde ao logos, a
medida, ao que ¢ puro e divino. Ao contrdrio, a liberdade ¢ o guiar-se pelo que ha de mais
valoroso, ¢ o exercicio (e o desejo) do melhor, a realizacdo (e a vitéria) da razdo e do bem
“em si e por si”, seja no dominio da alma, seja no da cidade. A ética platonica apresenta-se
como “ciéncia da liberdade” (VAZ, 1993a, p.184) e como horizonte capaz de conduzir o
homem a plena realizacdo de sua humanidade.

Destacam-se, na teoria ético-politica presente na Republica, as concepgdes de
regéncia de si proprio /drkanta auton e de liberdade /eleutheria como conseqiiéncia desse
dominio de si mesmo. Elas implicam o exercer a justica internamente, sobre si mesmo,
sobre suas proprias coisas (entre os trés elementos da alma), isto €, pressupdem a presenca,
no homem, de uma lei interna, do governo da razdo em si proprio. Assim, guiar-se pelo
logos € ser livre (o que se opde ao guiar-se pelo que ha de insaciavel, desprovido de razdo,
sem leis e que por isso escraviza o homem, aproxima-o do animal). A “plena realizagdo de
sua humanidade” corresponde, portanto, a plena realizacdo das potencialidades do
logistikon, a uma aproximacdo ao divino, que pode ser interpretada como uma realizagao

do divino no homem.
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Em sintese, aquele que exerce o governo de si mesmo, a liberdade em si
mesmo, a escolha do melhor em sua propria alma ndo necessita seguir uma espécie de lei
moral universal. Ele ja tem, dentro de si mesmo, as condi¢des para realizar a agdo moral, a
agdo justa, pois ja exercita, em si mesmo, constitutivamente, a justi¢a. E por esta via que o
projeto de Platdo ultrapassa a historia e aplica-se ao homem no sentido universal. Platdo
estabelece que a vida politica depende significativamente do homem interior: do arranjo
interno de sua alma, do elemento que a governa (qual principio de acdo, quais apetites); do
que busca (qual bem, qual prazer, qual saber), da compreensao que possui quanto ao que €
mais verdadeiro e quanto ao que existe de mais valor. A antropologia platonica, conforme
se apresenta na Republica, afirma, assim, a necessidade de compreensdo da psykhé (de sua
natureza, de seus atos e afecgdes) para se pensar o contexto maior da politica, o que faz da
psicologia de Platdo um ponto de importancia fundamental em sua antropologia.

A teoria da triparticdo da alma postulada na Republica permite a Platao
reconhecer a vida politica como uma via de mao-dupla, pois tanto a forma da constituicao,
a educacdo e a formacdo influenciam o destino do homem particular, como o arranjo
interno da alma humana traz conseqii€ncias para a vida ético-politica. No caso especifico
do governante, inclusive, tal arranjo determina o modo de governo que este ird exercer
junto & cidade’. Tratando da vida politica, Platio joga luzes sobre o homem e a ética ao
mencionar que os caracteres da cidade surgem a partir do homem interior. Assim, nas maos
do homem estdo igualmente colocadas as possibilidades da destruigao da vida publica e da
construcdo de uma cidade justa. A antropologia platonica estara sempre visada na
convergéncia entre psicologia e politica (alma e cidade), ética e ontologia (virtude e Ser;

homem, cidade e kdsmos).

7O que Platio desenvolve nos livros VIII e IX da Republica. Poder-se-ia argumentar que, assim como os
males da cidade encontram sua origem na alma de cada individuo, tais males também produzem individuos
injustos. Isso pode ocorrer, mas ndo a todos os individuos, o que excluiria o proprio Socrates platonico
(considerado, por Platdo, “o mais justo dos homens” até o Gltimo momento de vida do mestre).
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Resta-nos indicar os motivos que justificam a presente tese de doutorado e,
sobretudo, quais sdo as correlagcdes que propomos fazer entre a Republica, o Timeu e as
Leis. Tendo em vista os pressupostos da filosofia de Platdo ja expostos, bem como nossos

objetivos, tais justificativas e correlagdes sdo as seguintes:

A) A importancia de se considerar a “triparticdo da alma” em Platdo como um
conceito central em sua filosofia e, mais especificamente, pela relagdo direta que

mantém com sua teoria ético-politica.

A teoria da triparticdo da alma postulada na Republica e mantida por Platao até
seus ultimos Didlogos ¢, em geral, brevemente tratada pelos comentadores, que destacam
mais freqiientemente como conceitos determinantes da teoria da alma platonica a definicao
da alma como principio de movimento e de vida ou, ainda, a defesa de sua imortalidade.
Poucos sdo os trabalhos (por nds identificados em nossa pesquisa bibliografica) que tratam
da teoria da triparticdo da alma e que explicitam a relagcdo direta que ela possui com a
teoria ético-politica de Platao. Nossa pesquisa podera contribuir para a exploragao do tema
e para preencher essa insuficiéncia na bibliografia platonica. A triparticdo da alma
apresentada na Republica torna a teoria da alma, até entdo presente nos Didlogos
socraticos, mais complexa e propriamente platdnica, firmando-se como um conceito
central em sua filosofia, articulada a sua ontologia, epistemologia, cosmologia ¢ teoria

» c 8
ético-politica’.

¥ Concordamos plenamente com os autores que percebem a teoria da triparticio da alma na Repiiblica como
original e complexa e ndo apenas como decorréncia da analogia estabelecida entre cidade e alma. Entre esses
autores, destacamos: Canto-Sperber (1996, p.1.151), para quem “la psychologie morale de Platon est d’une
si grande complexité qu’il semblerait trés reducteur d’y voir I’'ombre portée par des divisions politiques”, e
Cooper (1996, p.520), ao considerar que “la théorie de Platon propose, de maniere subtile et intéressante,
des faits incontestables sur la psychologie de la motivation humaine, et que cette théorie rend compte, mieux
que ne peuvent le faire d’autres théories postérieures, de certains traits fondamentaux des étres humains... Il
v a, en fait, tout lieu de penser que pour Platon, en dépit de I’ordre d’exposition adopté, I'idée selon laquelle
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B) Importancia de dar continuidade ao trabalho ja realizado em nossa dissertacdo de
mestrado, investigando, agora, a relacdo entre a teoria da triparticdo da alma e a

teoria ético-politica de Platdo em Dialogos tardios.

Pelo exposto no item anterior e pelo fato de que a triparticdo da alma € mantida
(tanto direta como indiretamente) no Timeu e nas Leis, temos motivos suficientes para
investigar esses Dialogos, sobretudo por tratar-se dos provaveis tltimos textos de Platao,

os quais tém fortes ligagdes com sua teoria ético-politica.

C) Importancia de aprofundar a argumentagdo a favor da hipdtese de que a teoria da
triparticdo da alma fundamenta o conceito de virtude propriamente platdnico
(diferentemente da concepc¢do de virtude como conhecimento, presente nos Dialogos
socraticos) ¢ de que seu exercicio ¢ condigdo necessaria a satde’ da alma e da vida

ético-politica.

A teoria ético-politica platdnica exposta na Republica (associada a teoria da
triparticdo da alma) diferencia Platdo de seus antecessores, inclusive de Socrates. Nos
Didlogos do periodo de maturidade de Platdo, percebe-se a retomada da investigacdo sobre
a alma e a virtude, que teria sido feita por Socrates (assim como de seu método dialdgico) e
a tentativa, por parte de Platdo, de superar as aporias presentes nos primeiros Dialogos,
aprofundando significativamente a reflexdao sobre o Ser, a alma, a virtude. Nesse sentido,

ndo so6 a teoria das Formas inteligiveis, mas também a teoria da triparti¢do da alma (além

la justice requiert trois classes sociales distinctes s ’appuie sur la conception selon laquelle il y a trois parties
indépendantes dans 1’dme, plutot qu’elle ne ’appuie. C’est la théorie psychologique que Platon considérait
comme mieux ancrée dans les faits. Si cela est vrai, il faut alors, en restituant I’argumentation de la
République, donner la place d’honneur a la théorie psychologique”.

? Cf. Repuiblica IV 444b-¢.



36

da teoria da reminiscéncia) representam um avango em relagdo a filosofia socratica e
podem ser consideradas como aquelas que caracterizam propriamente a filosofia de Platdo.

Platdo, assim como Socrates, inscreve a eticidade na natureza da alma, o que ja
significa um rompimento com a moralidade comum'’. Mas, diferentemente do chamado
“intelectualismo socratico” (no qual a virtude ¢é saber e conhecer a virtude € ser virtuoso),
Platdo reconhece uma fundamentacdo do agir moral que pode ser tanto racional quanto
irracional ou afetiva e concebe a virtude como uma atividade interna da alma, que envolve
todos os seus trés elementos. A teoria da triparti¢do da alma permite que Platdo conceba a
virtude ndo apenas como conhecimento, mas como um modo de relacdo entre os trés
géneros /eide da alma, concep¢do mais complexa que a presente nos Didlogos que
antecedem a Repuiblica. E a relagdo que o racional estabelece com o apetitivo e o irascivel
que vai determinar seja a virtude (saude da alma), seja o vicio (stdsis na alma). Dai decorre
o papel fundamental da educagao do irascivel e do racional para que cada elemento cumpra
aquilo que lhe é proprio por natureza, para que haja a presenca da virtude e da harmonia na
alma''.

Autores recentes reconhecem que Platdo concebe a virtude na Republica como
um modo de funcionamento 6timo, seja do interior da alma, seja das classes /géne na
cidade'”. Entretanto, parece mais ampla a concepc¢do de virtude como uma dinamica de
relagdo entre os trés géneros da alma, tal como ¢ desenvolvida no livro IV da Republica. O
fim da acdo continua sendo algum bem (préprio a disposi¢ao de cada elemento), mas seu

ponto de partida tanto pode ser o desejo de apreender o Ser quanto a simples necessidade

' Platio defende “realidades morais objetivas” (Canto-Sperber, 1996, p.1.148), que ndo dependem dos
desejos dos homens nem de uma convengdo; ao mesmo tempo, Platdo vai fundar o agir moral em bases ndo
exclusivamente racionais ao reconhecer a alma humana como néo exclusivamente racional.

"' Cf. Republica 431e; 430c.

12 Ver, por exemplo, essa mesma afirmagdo em Canto-Sperber (1996, p.1.151) e em Vargas (1991, p.38).
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de satisfazer a disposi¢do de um apetite em si, como o de comer. A presenga do conflito no
interior da alma, de motivagdes totalmente diferentes (algumas opostas), assim como a
formulagdo dos trés géneros da/na alma como trés principios de acdo diferenciam a
concepcdo de alma e a ética de Platdo daquelas do Socrates dos primeiros Dialogos.

O que a alma pode conhecer e julgar depende da relacdo e da disposicdo entre
os seus trés géneros, bem como o agir moral. Como vimos na Republica, se ndo ha a
educacdo devida do thymoeidés e do logistikon, se a alma ndo exercita a dialética, se ndo
utiliza o raciocinio, a experiéncia e o discernimento como instrumentos para julgar, ela ndo
podera contemplar “o que ¢ verdadeiro ao maximo” e assim iréd julgar de modo equivocado
que ¢ mais (inteligivel) aquilo que € menos, que tem mais valor aquilo que tem menos
valor. Nesse caso, a alma ndo exercera a(s) virtude(s) em si propria, bem como na vida
ético-politica.

A filosofia de Platdo concebe a justica como verdadeira natureza da alma,
assim como a medicina concebia o modelo de saude como “estado normal (areté) da
natureza fisica” (JAEGER, 2001, p.759, n.202). Ao ligar as raizes da virtude a natureza da
alma, Platdo retira a justica do terreno ambiguo da convencdo e permite que ela surja como
“parametro para a defini¢do da vida melhor” (BIGNOTTO, 1998, p.100). O que ¢
“melhor” nao serd propriamente aquilo que ¢ estabelecido culturalmente como tal, mas
aquilo que, impresso pela natureza, faz com que o homem cumpra o que lhe ¢ prépriol3,
que realize plenamente (e aqui se insere sua realizagdo como ser politico) a sua

humanidade.

D) Necessidade de demonstrar que a teoria da triparticdo da alma mantém papel

fundamental na teoria ético-politica tardia de Platdo, ao contrario do que defendem

3 No livro IX da Repuiblica, ao tratar dos apetites ligados ao irascivel, Scrates acrescenta: “se o melhor

/béltiston para cada um € também o mais proprio /oikeiotaton.” (586e; grifo nosso).
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certos autores, como veremos a seguir. O que justifica nossa tese ¢ que nos Didlogos
tardios os trés géneros da alma sdo igualmente considerados fontes de motivacao
para a acdo, responsaveis pela conduta ético-politica; a educacdo da alma sendo o
fator necessario a conquista da virtude, tanto nas Leis (IX 863a-864c) como no

Timeu (86e-87b).

No Timeu e nas Leis, a teoria da triparticdo da alma mantém o mesmo papel
fundamental no ambito da teoria ético-politica de Platdo que aquele presente na Republica.
Entretanto, ela ndo se encontra tdo extensamente tematizada como ocorre na Republica,
pois ndo se trata de postuld-la, mas de manté-la como um pressuposto subjacente a sua
filosofia. Ha uma retomada da triparticdo da alma, portanto, nos ultimos Didlogos de
Platdo, de forma direta no Timeu e de forma indireta, como pretendemos demonstrar, nas
Leis.

No Timeu, a triparti¢do da alma é retomada de forma articulada a cosmologia
platonica. As almas humanas sdo geradas a partir da geracdo da alma do kosmos, com
elementos que “sobraram” da geragdo desta (41d-44e). Os trés géneros da alma humana
sdo agora considerados em sua ligacdo com regides correspondentes do corpo humano
(69b-72d). Desse modo, ha uma relacdo especifica entre os géneros da alma, que coincide
com o ja afirmado na Republica, o elemento irascivel é capaz de “ouvir” e executar os
comandos do elemento racional, que ndo deve “dar ouvidos” aos clamores da parte
apetitiva, daquela que busca impelir a satisfacdo imediata. Os trés géneros da alma
encontram-se em trés locais correspondentes da medula e esses lacos so se desfazem com a
morte (82d-e¢). Alma e corpo sdo ligados por toda a vida e estdo em comunicacio

constante.
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O Timeu fala também sobre como surgem as doengas do corpo, passando, a
partir de 86a, a tratar das “doengas da alma” (86b-88b), abordando duas espécies de
desrazao /anoias, isto €, a loucura e a ignorancia /to mén manian, to de amathian (86b). Os
prazeres e as dores excessivos seriam as mais graves doencas da alma. Os “tratamentos”
propostos por Platdo para tais doengas incluem a educagdo da alma para a virtude (87b) e a
devida nutricdo dos trés géneros da alma (89d-90e). Todas essas importantes passagens
deverdo ser exploradas em nossos capitulos sobre o Timeu.

Em Timeu 86e-87b, tendo ja tratado da triparticdo da alma no ambito da
cosmologia e de sua ligacdo com o corpo humano, Timeu acrescenta: “ninguém é mau
consentidamente; os homens s6 se tornam ruins por educacdo mal dirigida e alguma
disposi¢do viciosa do organismo” (86e). E importante investigar o sentido dessa relagdo
(alma /corpo /educagao) e do fator educativo como possivel fonte do mal moral. Em 87a,

Timeu afirma:

O mesmo ocorre com os sofrimentos, fonte de grandes vicios para a alma, por
intermédio do corpo. (...) Abrindo caminho na direcdo das trés regides da alma,
de acordo com a regido invadida, os humores da pituitaria produzem formas de
humor moroso e tristeza, audacia ou covardia, esquecimento ou dificuldade em
aprender...

Tal narrativa sugere uma intima relacdo entre corpo e alma na producdo das
“doencas da alma”. Portanto, hé sintomas psicofisicos e causas do agir moral que parecem
estar diretamente ligados a triparti¢do da alma. Tais correlagdes ¢ a relagdao corpo-alma no
Timeu valem ser estudadas com profundidade.

Quanto as Leis, seu texto ndo faz referéncia explicita a triparticio da alma, mas
a teoria da triparti¢do parece estar subjacente a argumentagao desenvolvida por Estrangeiro
de Atenas, Clinias e Megilo, tanto no que diz respeito a educagdo da alma do cidadao
(livros I, II, VII) quanto a extensa reflexdo acerca da injustica na alma e da agdo ma (livro

IX). Buscaremos, entdo, fazer uma leitura dos livros I, II, VII e IX das Leis sob a
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perspectiva da triparticdo da alma, isto €, diferentemente das habituais interpretagdes dos
comentadores a respeito desses livros, devemos mostrar “o quanto” e “como” a teoria da
triparticdo da alma encontra-se interligada a proposta ético-politica e educativa defendida
por Platdo nas Leis.

No livro IX, destacam-se as passagens nas quais o Estrangeiro de Atenas
discute as motivagdes internas do homem para agir, ou seja, os apetites maus, os prazeres e
as paixoes, as afecgdes, como a inveja, a ira, o medo, além de varios tipos de ignorancia
(853d-854b, 860d-862b, 863a-863c, 864b-864d), o que parece significar uma nova
retomada da teoria da triparticdo da psykhé. Em 863a—864c, hd um debate a respeito das
trés “causas de nossas faltas”. Acreditamos que clas estejam diretamente ligadas aos trés
géneros da alma. Assim, posicionamos-nos contra a opinido dos autores que
desconsideram a presenca fundamental da teoria da triparticao da alma nas Leis (entre eles,
BRES, 1968; PRICE, 1998; ROBINSON, 1970), como teremos a oportunidade de detalhar.

Pretendemos sustentar tal presenca e importancia a partir do estudo de
passagens do livro IX, como as que mencionamos e como a 864a. Nela, a injustica na alma
¢ definida como “o dominio tiranicamente exercido na alma pela coélera, o medo, o prazer,
a dor, as invejas e os apetites, quer provoquem dano ou nao”. Na sequéncia (864b), o
Estrangeiro de Atenas considera que haveria trés tipos de males, fazendo referéncia a mais

uma triade:

um, como sabemos, ¢ doloroso e isso nés chamamos de paixdo /thymon e medo
/phobon. O segundo tipo consiste de prazer /hédonés e apetites /epithymion; o
terceiro, que € um tipo distinto, consiste no abandono das esperangas e da
opinido verdadeira em relagdo ao melhor /peri to ariston...

Se a acdo ma esta ligada a esses trés tipos de males e aos trés géneros da alma,
devemos buscar investigar como isso ocorre em cada género de crime e se seria possivel

direcionar tais almas a um estado de virtude. O livro IX mostra que uma boa legislacdo e
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constitui¢do politica devem levar em conta a complexidade da alma humana, ou seja, os
trés diferentes géneros da psykhé como principios de agdo.

O destaque que damos a tais passagens do Timeu e das Leis visa a enfocar o
papel da triparticao da alma em relacdo a teoria ético-politica de Platdo nesses Dialogos.
Nossa pesquisa ndo pretende desconsiderar, entretanto, a esfera maior dos dois Dialogos
em questdo, assim como a sequéncia de reflexdes, em cada um dos textos, que conduziu a
tais afirmagdes — como as descri¢des acerca da alma cosmica e da geragdo da alma
humana, de sua triparticdo e encarnacao feitas no Timeu ou a importante discussao sobre as
relagdes entre o justo e o belo, o ato consentido e o ato inconsentido, o dano e a injustiga,
no inicio do livro IX das Leis, bem como as importantes afirmacdes relativas a alma no
livro X.

As diversas questdes que decorrem de todos esses temas, nao abordadas na
presente justificativa, serdo oportunamente levantadas no decorrer da tese (tais como: qual
¢ o lugar da alma na intengdo politica do Timeu? Qual a relacdo entre o que ha de mortal e
de imortal na alma e os “circulos do mesmo e do outro” expostos no Timeu? Qual é a
relagdo entre natureza da alma e constituicdo da alma, imortalidade e eternidade, geracdo e
corrup¢ao? Qual ¢ a relacdo entre a alma impia do livro IX das Leis e a definicao da alma
presente no livro X? Qual € a proposta de cura para os males da alma referidos nos dois
Dialogos? A mengao da triparticdo da alma no Timeu ¢ nas Leis possui intencdo idéntica
aquela presente na Republica ou nao? Qual o papel da educacdo e do desequilibrio na
alma, nas reflexdes sobre vicio e virtude dos Dialogos em questdo? Ha ou ndo diferenca
entre a concepg¢ao platdnica da origem do mal presente nos dois Didlogos?).

Essas e outras questdes serdo discutidas e aprofundadas em nosso dialogo com

os comentadores e com o proprio texto platonico.
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A presente tese foi dividida em duas partes. A primeira: “A triparticdo da alma
retomada no Timeu”, constando de dois capitulos; a segunda: “A triparticdo da alma
implicita nas Leis”, constando também de dois capitulos. No primeiro capitulo sobre o
Timeu, tratamos da alma humana no ambito da cosmologia platdnica. Para tanto,
abordamos a concepcao filosofica da psykhé cosmica (35a-35b; 36d-37¢) e a alma humana
em sua relacdo com a cosmologia e a alma cosmica (41c-44c), destacando a narrativa sobre
a “fabricacd0” do que ha de imortal e de mortal na alma humana. No segundo capitulo
sobre o Timeu, tratamos da triparticdo do composto alma-corpo e sua relacdo com a satide
e a doenca (da alma), com a virtude e o vicio. Em um primeiro subitem, denominado
“Alma, corpo, unidade e triparticdo”, analisamos a construcdo da espécie mortal da alma
no corpo e suas propriedades (69c-d) e a unidade e triparticdo do composto “alma-corpo”
humano (69e-73d). Nesse momento detalhamos o que Platdo considera divino e mortal no
composto “alma-corpo” (69d-70a), a unidade alma-corpo representada pela insercdo da
alma na medula (73b-d), bem como a intima relagdo entre coragdo/ pulmao, figado/
intestinos, formando uma triade com o encéfalo (70a-73d). No segundo subitem, “As
doencgas da alma e a triparti¢do — saude ¢ doenca, virtude e vicio”, tratamos da perspectiva
platonica das doencas da alma como um desequilibrio interno a alma e entre corpo ¢ alma
(86b-87b). Aqui especificamos a definigdo e as espécies de doengas da psykhé, suas causas,
sintomas e prevencao e discutimos uma segunda perspectiva de abordagem das “doencas
da alma” apresentada por Timeu na sequéncia do texto, isto &, a perspectiva da doenca
como despropor¢do interna na alma e entre corpo e alma (87c-88b), analisando essas

dessimetrias, seus sintomas e tratamento.

Na parte sobre as Leis, abordamos, no primeiro capitulo, o que Platdo chama de
T . ~ .
injustica” na alma (capaz de levar o homem ao crime) e sua relagdo com a teoria da

triparticdo da alma exposta na Republica. Apos breve referéncia a educacdo da alma para a
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virtude conforme os livros I, IT e VII das Leis, passamos a analise do vicio com base no
livro IX, em um segundo subitem. Buscamos fazer uma analise de passagens bastante
significativas do livro IX (o que compreende desde 859c6 até 864cS), visto que os
interlocutores debatem sobre aquilo que ¢ visto “pela maioria” como injustica, bem como
sobre ato consentido e inconsentido, levando a diferenciacdo entre dano e injustica e a
discussdo tanto a respeito do carater e modo de agir injustos como das “trés causas de
nossas faltas”. No segundo e ultimo capitulo, tratamos da relagdo entre a teoria da
triparticdo da alma e os crimes, seja contra o individuo, seja contra os deuses ¢ a cidade,
conforme o livro IX das Leis. No primeiro subitem discutimos os crimes ou injusticas
contra um individuo particular (864c9-882c4), categorizando o que consideramos “crimes
do apetitivo”, “crimes do irascivel” e “crimes do racional”, bem como os crimes ou
injusticas contra os deuses e contra a cidade (853d5-857b4), também dividindo-os em
“crimes do apetitivo”, “crimes do irascivel” e “crimes do racional”. Destacamos o crime de
ateismo, cujas causas abordamos e analisamos no terceiro subitem, “A amathia dos ateus:
a alma cosmica” (livro X). Buscamos identificar os fatores que levariam ao ato criminoso,
conforme o que ¢ apresentado no texto das Leis 1X, a gravidade do ato e da penalidade, a
dificuldade de cura segundo cada espécie de crime e, sobretudo, a contribui¢cdo da teoria da
triparticdo da alma para a compreensdo de todos esses pontos. Tal reflexdo levou-nos ao
quarto ¢ ultimo subitem, no qual discutimos o “querer” e a liberdade no ambito maior das
concepgdes platonicas de virtude e vicio, segundo a Republica, o Timeu ¢ as Leis,
antecipando algumas das conclusoes da tese.

A metodologia utilizada foi a leitura transversal do tema da triparticdo da
psykhé, tomando a Republica como chave de interpretacdo das ocorréncias do Timeu e das
Leis, destacando-se o livro IX, que traca a legislagdo proposta para cada tipo de crime ou

“injustica”. Priorizamos as referéncias internas dessas obras, isto é, seu conteudo tedrico,
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visto que o nosso enfoque ¢ a psicologia de Platdo, conforme exposta em seus Dialogos'?.
Nao estamos desconsiderando as particularidades das problematicas e das posi¢des teoricas
contidas em cada Didlogo, o que significa admitir que uma mesma teoria nao
necessariamente precisa ser encontrada em todos eles. No entanto, isto ndo deve impedir
que se tome como problema de pesquisa avaliar se a concepcdo de alma humana triadica
presente na Republica encontra-se presente ao final da obra de Platdo e se a teoria da
triparti¢do da alma permanece como um dos pressupostos de sua teoria ético-politica.

Em nosso projeto de doutoramento, as passagens 86e-87b do Timeu e 1X 863a-
864c das Leis constituiam o nucleo de nossa investigagdo. A medida que nossa pesquisa do
texto platonico foi se desenvolvendo, levamos em consideragdo outras passagens desses
Dialogos, correlacionadas aquelas que delimitamos no projeto. Selecionamos as seguintes
passagens desses dois Didlogos para uma leitura do texto grego: no Timeu, 35a-b; 41c-44c;
69c-73d; 86b-88b; no livro IX das Leis, 853d-857b; 859¢c-864c; 864c-882¢c. Buscamos,
metodologicamente, fazer o exercicio de comparacdo de diversas tradugdes, sendo o texto
grego nossa referéncia mais segura. Como pesquisa bibliografica secundaria, consultamos
referéncias em periodicos especializados em levantamento da bibliografia platonica, como
a Lustrum e o L’année Philologique.

Nossa pesquisa bibliografica demonstrou que ha poucos livros dedicados a
psykhé em Platdo e que, quanto a triparticao da psykhé especificamente, parece ndo haver
livro exclusivamente a respeito. Ela encontra-se, geralmente, brevemente referida em
algumas obras e tematizada em alguns artigos estrangeiros escritos, sobretudo, a partir da
década de 50 do século XX, em sua ampla maioria enfatizando a triparticdo da alma na
Republica. Limitamo-nos aos titulos em francés, inglés e espanhol. As referéncias a

triparticdo da alma no Timeu freqiientemente limitam-se a discutir sua “localiza¢do” no

" Por esse motivo, apenas em um segundo plano buscamos realizar a analise de testemunhos de
contemporaneos de Platdo (como Aristoteles) e de autores que lhe sdo posteriores.
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corpo humano e, quanto a uma possivel presenca da teoria da triparticdo da alma nas Leis,
ndo encontramos artigo, obra ou capitulo de livro especificamente sobre tal tema. Isso fez
da leitura do proprio texto platonico a principal fonte de investigacdo e de defesa da nossa
tese. Para tanto, tivemos a colaboracdo inestimavel do Prof. Jacyntho Lins Brandao
(Faculdade de Letras da UFMG), na leitura do texto grego das passagens selecionadas, sem
a qual ndo teriamos chegado as correlagcdes e conclusdes a que chegamos. Citamos em
nosso trabalho, inclusive, sua propria tradugcdo, ndo publicada, de algumas dessas
passagens.

Além de nossa dificuldade de tradugdo do texto grego, enfrentamos também a
dificuldade de acesso aos textos publicados sobre a triparticio da alma em Platdo e temas
afins. Alguns textos foram encontrados no Brasil, mas devemos muito de nossa pesquisa a
colaboragdo de amigos, que conseguiram a maior parte desses textos no exterior e a quem
devemos toda gratiddo. Destacamos a colaboracdo dos professores Antdnio Orlando
Dourado Lopes, Claudio William Veloso e Luciana Romeri, bem como de Miriam
Campolina Diniz Peixoto e Marcelo Pimenta Marques, que contribuiram, também, de
varias outras formas para a realizacdo desta pesquisa, como citamos em nossos
agradecimentos.

Devemos reconhecer que o nosso estudo da relagdo entre a teoria da tripartigao
da alma apresentada na Republica ¢ a alma humana no Timeu ¢ nas Leis, levou-nos a
descobertas que estavam muito além de nossas hipoteses e respostas iniciais, quando de
nossa elaboracdo do projeto de doutorado. A importancia e amplitude dessas descobertas ¢
tal que ndo iremos apresenta-las nesta introducdo, deixando para o leitor surpreender-se
com o proprio texto platdnico, a medida que as passagens que selecionamos desses

Dialogos forem abordadas em nossos capitulos.
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Encerramos esta introdu¢do com uma passagem de Pe. Lima Vaz — como uma
singela e postuma homenagem a esse grande filésofo brasileiro, a quem todos nos devemos
muitissimo e a quem este pais muito deve reconhecimento. Suas palavras, proferidas em
seu Platdo Revisitado. Etica e Metafisica nas Origens Platénicas (1993, p.192), apoiaram
e inspiraram, desde entdo, o nosso estudo da filosofia de Platdo: “a meditacdo sobre o Ser
ndo € um inocente prazer da inteligéncia: ¢ o mais grave e sério empenho da vida, ¢ a
passagem incessante do ser ao dever-ser (on-déon, Fédon 97c; 99¢), do Ser ao Bem, da

metafisica a ética”.
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PARTE 1 - A TRIPARTICAO DA PSYKHE RETOMADA NO TIMEU I

CAPITULO 1

A alma humana no contexto da cosmologia platonica

1.1 Introdugdo

O Timeu' & a obra na qual Platdo expde a sua cosmologia, discorrendo sobre
“o todo” (27c; peri toul pantos), isto €, tratando da origem e do “ser” do universo, o que
inclui o homem. Ja entre os discipulos de Platdo, o Timeu teria se tornado a obra capital do
mestre, exercendo grande impacto sobre o pensamento ocidental até o século XVII
(RIVAUD, 1956, p.3-4). Trata-se de um texto complexo, escrito predominantemente sob a
forma de narrativa mitica'® e que leva em consideracdo conhecimentos cientificos'” os

mais modernos a época (Astronomia, Matematica, Fisica, Quimica, Medicina), além de

'S Em nossas citagdes do Timeu, seguiremos a tradug@o francesa de Brisson (1992), com modificagdes. Para
leitura comparativa, utilizamos a tradugdo de Rivauld (1956), bem como a de Nunes (1986). Faremos
referéncia aos tradutores pelo ano de publicagdo da tradugdo. Seguimos o texto grego editado pela Oxford
(Twuaiog Platonis Opera - T.IV tetralogiam VIII continens [insunt Politia, Timaeo et Critia], recognovit
brevique adnotatione critica instruxit loannes Burnet. Oxford: Oxford Clarendon Press, 1902). E consenso
entre os tradutores que o Timeu faz parte do que seria uma trilogia, juntamente com Critias e Hermocrates,
que ndo chegou a ser escrito.

' Cf. Timeu 22d. Quanto a cronologia dos trés Didlogos em questdo no presente trabalho, adotamos a
posi¢do de que a sequéncia seria Republica, Timeu, Leis.

7 Cf. Rivaud (1956, p.3-6). Nio estario em questio, em nosso trabalho atual, possiveis fontes de Platdo -
cientificas (Fisica, Astronomia, Medicina, Matematica, Musica, etc.) e mesmo filosoficas (pré-socraticos) -
na composicdo da cosmologia do Timeu, isso pelas limitagdes de nosso problema e tempo de pesquisa, bem
como de acesso a bibliografia especifica. Indicamos os comentarios de Rivaud (1956) e de Brisson (1992) a
respeito, presentes nas introdugdes de suas respectivas tradugdes do Timeu.
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principios fundamentais da filosofia de Platdo (como a sua teoria das Formas inteligiveis),
de modo a compor uma representagcdo coerente e rigorosa do universo (BRISSON, 1992,
p.13)18. Por todos esses motivos, trata-se de uma obra de suma importincia para a
compreensdo da filosofia platénica como um todo.

O texto do Timeu tem inicio com um breve didlogo entre Socrates e o
pitagorico Timeu (17c-19¢3) sobre a constituicao politica que teria sido objeto de debate
entre eles e outros amigos no dia anterior. Varios sdo os comentadores que reconhecem a
polis ideal da Repiiblica como a cidade que sera “colocada em ag¢do” no Timeu'’, sendo
Rivaud (1956, p.20) uma excegdo. Critias propde a Socrates que tal cidade seja agora (no
Timeu) “transferida a realidade /epi talethes deiiro” (26¢-d), “supondo que esta cidade é a
Atenas antiga™’. Implementar a cidade boa e reta requer a busca das condi¢des para sua
realizacdo, ou seja, uma investigagdo dos fundamentos do kdsmos, assim como da natureza
e do lugar do homem nesse todo.

Para se pensar a respeito do ambito da cidade, ¢ preciso também - ¢ mesmo
antes - tratar da natureza da alma humana, o que Platdo defende em vérios de seus

e ’ . . 21 . ;. .
Didlogos, destacando-se Republica e Timeu” . Os principios que constituem e regem o

" Em defesa do valor ontologico e légico dos principios do késmos narrados na cosmologia do Timeu,
coloca-se Brisson (1998, p.105), com quem concordamos plenamente a respeito desse ponto: “On ne peut
donc absolument pas arguer de ce que le Timée est un mythe pour récuser la valeur effective de la structure
ontologique qui s’y trouve. Etre attentif aux informations que nous livre un mythe de cette nature n’équivaut
pas a prendre la métaphore pour la réalité, mais a lire a travers la métaphore, la réalité qui s’y exprime
implicitemente. Il ne s’agit pas d’identifier métaphore et réalité, mais de déterminer la nature de la
transgression de la métaphore par rapport a la réalité, pour cerner cette réalité que Platon aborde de fagon
différente ailleurs”.

' Como Bitar (em sua introdugdo & tradugdo brasileira do Timeu, apud NUNES, 1986, p.2), Brisson (1992,
p-10); Cropsey (1989-90, p.165) e Rist (1992, p.118).

20 Ta] referéncia diz respeito ao relato feito por Critias da guerra vitoriosa da Atenas antiga contra Atlantida,
cujo relato ele teria ouvido de seu avo Critias que, por sua vez, teria ouvido tal narrativa de Solon. Como
esclarece Brisson (1992, p.10), “...Platdo busca fundar aqui [no Timeu], “na natureza”, a constitui¢do ideal
descrita na Republica, mostrando como a Atenas antiga, mais conforme a este modelo que a Atenas atual,
respondia melhor aos fins de um ser humano que encontra seu lugar em um universo organizado de maneira a
lhe permitir realizar esses fins”.

et Republica 1V, sobretudo 435e; 436a-b. Cf. Timeu 27a-b. Quanto ao Timeu, como expde Rivaud (1956,

p.-11), “é o homem quem sempre ocupa o centro dos estudos de Platdo”. Como também considera Bitar (em
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universo ¢ a alma humana fundardo a possibilidade de uma cidade justa. A ordem que rege
0 kosmos deve reger o homem e a cidade. Assim, possibilitar uma “epistemologia do
sensivel”, tratar do homem (alma e cidade), buscar uma ciéncia em meio a ambiguidade da
opinido (que tanto pode ser verdadeira ou falsa), tudo isso exige a busca por fundamentos
do kdsmos.

Consciente das limitagdes de tal empreendimento, Platdo afirma que, dado ser
a palavra também imagem, sobre o relato do Timeu pesardo as limitagcdes que sdo proprias
a esse terreno polissémico: “participamos da natureza humana, razdo de sobra para
aceitarmos, em semelhante assunto, o mito mais verossimil, sem pretendermos ultrapassar
seus limites” (29d). Tendo a palavra, assim como tudo o que é gerado, o carater de
imitagdo do inteligivel, ela ndo ¢ capaz de esgotar a verdade propria das coisas. Ao mesmo
tempo, ela ¢ o melhor instrumento de que o homem dispde - ¢ que serd utilizado por
Platdo, sob a forma do discurso mitico™ - para buscar conhecer (e enunciar) a relagdo entre

universo, homem e cidade, assim como a relagdo entre alma e corpo desses trés.

A exposicdo da cosmologia platonica no 7 imeu” & narrada sob duas
perspectivas, antes e depois de 48e, quando hé a retomada da descricdo do que teria sido a
geracdo do kdsmos. Uma primeira perspectiva, compreendida entre 27c e 48e, vincula-se a

construcdo da ontologia platf)nica24 e toma como ponto de partida a existéncia de dois

sua introdugdo a traducdo brasileira do Timeu, apud NUNES, 1986, p.2), para quem “O Timeu nos fala da
ordem do mundo, mostrando-nos que os principios dessa ordem regem também o homem”.

2 Um “mito verossimil” (Timeu 29d), sobre o qual comenta Brisson (1998, p.104): “Mais qu’est le mythe
vraisemblable? C’est celui qui a pour objet le vraisemblable (eikos), c’est-a-dire ce qui effectivement est
l’image (eikon) du monde des formes intelligibles”. Apenas nesse sentido a alma no Timeu pode ser
considerada uma imagem, assim como também o seria qualquer ente corporeo, fabricado como imagem do
inteligivel. Sobre o freqiiente uso, por Platdo, do discurso mitico para tratar do tema da alma, cf. Brisson
(2003); Marques (1994); Reis (2003); Vernant e Vidal-Narquet (1988).

2 O Timeu faz um relato inicial, através de Critias, sobre os antigos atenienses (a vitoria dos atenienses sobre
a ilha Atlantida / 17a até 27b). O personagem Timeu passa a tratar do nascimento do universo a partir de 27c,
o que pode ser subdividido em: nascimento da “alma do todo e corpo do todo” (27c até 48el); uma nova
descrig@o do universo (48e até 68e); recapitulacdo e conclusido, geragdo dos seres mortais (69 ao fim).

2 O termo “ontologia” surgiu no inicio do séc.XVII com Goclenius, no sentido de filosofia do “ente”. Assim,
a ontologia platdnica diz respeito ao estudo do ser como “o que ¢ verdadeiramente”.
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géneros de ser: “o que sempre existiu e nunca teve principio” /t0 on aei e “o que devém e
nunca €” /to on oudépote (28a). A partir dai, a retomada da descri¢do da geracao do kosmos
¢ feita por Timeu, significando uma retomada sob outra perspectiva que pode ser
considerada epistemoldgica, pois nela Platdo compreende uma “nova descri¢do do
universo” composta de trés principios — “o ser, o receptaculo, a geracdo” /on; khoran;
génesin (52d-e)* — que antecedem a geragdo do céu /ouranés (38c; corpo e alma do
kosmos, na duragdo do tempo), introduzindo a nogdo de receptaculo /khora, ja que se faz
necessario construir uma ciéncia do mundo que explique e se volte para a existéncia do

sensivel.

Ao perguntar pelo que sempre existiu e pelo que devém, Platdo considera que o
universo foi gerado, pois ¢ “visivel, tangivel e dotado de corpo” (28b-c), sendo imagem
leikéna (29b1; c¢1-2) do modelo eterno e inteligivel”. O universo visivel, como imagem do
modelo eterno, recebera as propriedades do modelo (isto €, das Formas inteligiveis): a
inteligéncia, de modo a ter a beleza propria do todo inteligente; a unicidade, visto que o
vivente completo (o modelo) € unico; a perfei¢do da composicdo, onde a obra gerada ¢ a
mais bela e completa possivel; a indissolubilidade, por ser uno consigo mesmo e
harmonizado pela propor¢do ¢ impossivel que seja dissolvido sendo por seu artifice; a
imortalidade, por ndo estar sujeito a morte ou dissolucdo; a esfericidade, a forma mais

perfeita, que abrange todas as outras formas; o movimento circular, que melhor condiz

2 Brisson (1992): “I’étre, le milieu spatial, le devenir”, Rivaud (1956): “I’étre absolu, la place ot nait [’étre
relatif, et ce qui nait”’, Nunes (1986): “o ser, o espago, a geragao”.

%6 «Se nosso universo ¢ belo e se seu Demiurgo ¢ bom, é evidente que o Demiurgo fixou sua vista sobre o que
¢ eterno... [...] este universo, com efeito, ¢ a mais bela das coisas que foram engendradas e seu fabricante a
melhor das causas. Logo, o que foi engendrado esta em conformidade com o que pode ser apreendido pela
razdo e pelo discernimento /phronései...” (29a).
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com a mente e a inteligéncia; a auto-suficiéncia, pois de nada necessita e alimenta-se de

s 27
seu proprio desgaste”’.

Esse universo foi dotado de uma alma /psykhé®® fabricada pelo Demiurgo™,
cuja composicao, propriedades e fungdes serdo nosso objeto de estudo, detalhadamente, a
seguir. Isto porque entendemos que, quanto mais detida for nossa analise e compreensdo da
alma cosmica, mais poderemos compreender sua relacdo com a alma humana, bem como a

natureza desta e seu lugar no contexto maior da cosmologia platdnica.

Por isso, ao tratarmos da retomada da teoria da tripartigdo da alma no Timeu,
buscaremos, neste primeiro capitulo, compreender, dentro da perspectiva ontologica, a
composicdo da alma coésmica, sua relagdo com “o que € sempre”, com “o que devém” e
com a alma humana. Essa relagdo entre alma césmica e alma humana ndo ¢ tratada clara e
explicitamente, nem no texto do 7imeu, nem entre os comentadores, mas buscaremos
“encontra-la”. Devemos verificar também se haveria relacdo entre encarnacdo (da alma
humana) e triparti¢do ou se a alma humana ¢ sempre tripartite. A compreensao de tais itens
¢ condigdo necessaria para que possamos analisar, no segundo capitulo, dentro da
perspectiva epistemologica, ja dita, tanto a relagdo entre alma, corpo e triparti¢do, como

entre “saude ¢ doenga, virtude e vicio”, no Timeu.

" Timeu 30b, 31b, 30c, 32¢, 33a-b, 33b,34a, ¢ 33d, respectivamente.
28 Idem 35a-b, 37c-d, 42a-¢, entre outras passagens.

% Sobre 0 Demiurgo como deus produtor, colonizador e legislador, ver Brisson (1998, p.50-51; 86-97).
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1.2 A concepcdo filosofica da psykhé cosmica (35a-35b; 36d-37¢)

Como compreender a alma humana no 7imeu sem a compreensdo de sua
relagdo com a “alma do todo”? Mas, “o que &’ essa psykhé cosmica? Qual seria seu
significado filos6fico? Que ligacdo ela teria com o inteligivel, com o sensivel, com as
potencialidades da alma humana?

Ao apresentar a sua cosmologia, Platdo considera ser dotado de alma ndo s6 o
homem, mas também o todo do kdsmos, este correspondendo ao conjunto dos astros em
movimento (incluindo o sol e a lua e tendo a terra como ponto central) somado a esfera das
estrelas fixas® (astros ndo-errantes) e as varias espécies de seres vivos gerados.

O objetivo de tratarmos aqui da “alma do todo” é o de buscar compreender a
sua relacdo com a alma humana, j4 que uma relacdo entre ambas ¢ indicada no proprio
texto do Timeu’'. Por isso, ndo estamos propondo explanar e discutir todos os aspectos da
complexa cosmologia platonica®®, cuja tradugdo e compreensio ndo sdo isentas de
dificuldades e polémicas, desde os primeiros herdeiros desse texto até os dias atuais.
Vamos tratar da composi¢ao da alma césmica conforme narrada miticamente por Timeu, o
que ja traz algumas polémicas. Logo depois, vamos abordar a fabricacdo da alma humana e

sua triparti¢do, procurando entender algo que estaria implicito nessa primeira perspectiva

30 Timeu, 38c-d; 40a-d. As “estrelas errantes” sdo os cinco planetas, a Iua e o sol, como inferimos de Vlastos
(1987, p.30); o movimento do sol seria em espiral, dado uma composi¢do de movimentos contrarios
(movimentos do “circulo do mesmo” e do “circulo do outro”) simultaneamente, o que a cosmologia de Platdo
explica (idem, p.39-41). Entretanto, quanto as intermiténcias do movimento dos planetas e da lua, Platdo nao
consegue explica-las sendo como irregularidades (idem, p.42 s.); sobre estas intermiténcias, um avango em
direcdo a sua explicacdo teria sido dado por Eudoxo com sua “Teoria das esferas homocéntricas” (idem). Cf.
a discussdo de Vlastos (idem, p.30-46) sobre o conhecimento astrondomico de Platdo e suas consequéncias.

3! Timeu, 41c-d; 42d-43a; 69c-¢; 90a-d.

32 Ressaltamos a posi¢io de Vlastos (1987, p.25-26) quanto a diferenca entre a cosmologia platonica e aquela
dos filosofos pré-socraticos: “Apesar dos muitos desacordos entre eles mesmos, os physiologoi sdo unanimes
na suposi¢do de que a ordem que torna o nosso mundo um cosmos € natural... (...) Ele [Platdo] se propde
descrever a origem do cosmos como obra de um deus que toma a matéria em um estado cadtico e a molda a
semelhanga de um modelo ideal, a Idéia Platonica de Criatura viva (30c e seguintes)”. Moreau (1939, p.3)
considera que nos fragmentos dos pré-socraticos pode-se encontrar “tracos” da no¢do de uma alma do
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do texto do Timeu (a relacdo entre essas almas) e que, além de situar a alma humana no
ambito maior da cosmologia platonica, podera ja indicar a diferenca entre os caminhos da
virtude e do vicio na alma humana tripartite.

Em 35a1-b3 ¢ narrado como a alma cdsmica é composta pelo Demiurgo, numa
curta passagem, cuja traducao e compreensao nao ¢ facil, conforme atestam os tradutores™.
Tal dificuldade e o fato de que ela ndo faz referéncia ao automovimento da alma afirmado
por Platdo em outros Didlogos (Fedro e Leis) teriam levado alguns autores a julgarem a
concepcao de alma cosmica em Platdo como algo “estranho”, como afirma Dombrowski
(1991)**, ainda que digno de consideragio por estar presente nos Dialogos tardios do
filosofo. Ja no titulo de seu artigo (“Taking the world soul seriously’), Dombrowski propde
levar a sério tal concepcdo de Platdo, oferecendo “explicacdo contemporanea” a respeito,
baseada na interpretacdo de dois autores do século XX, cujas publicagdes partem da década
de 40. A proposta de Dombrowski direciona-se a interpretar a concepgao platonica de
“alma do mundo” na abordagem de uma “filosofia da religido” (como teria sido feito por
tais autores)™.

A perspectiva de Dombrowski ¢ legitima, discute a independéncia ou ndo das
Formas inteligiveis e do conjunto alma e corpo do késmos em relagdo a deidade’®, leva em

consideracdo a religido civica grega (sugerindo uma possivel tentativa por parte de Platdo

kosmos, mas que “é em Platdo, notadamente no Timeu, que se encontra a exposicdo a mais explicita desta
concepgao”.

33 Brisson (1992, p.36) e Rivaud (1956, p.147, n.1), bem como os autores Kucharski (1971, p.6) e Cornford
(1948, p.59) - que considera ser esta “uma das sentengas mais obscuras de todo o didlogo”.

** Cf. Dombrowski (1991, p.33) - (“oddest”), que cita a obra de Mohr (1985), “The Platonic Cosmology”,
como um exemplo desse tipo de interpretago a respeito da alma cosmica.

% Aos quais, infelizmente, ndo tivemos acesso. Trata-se de Charles Hartshorne e Friedrich Solmsen: “C.
Hartshorne (who explicitly defends belief in the World Soul through a reliance on various principles
fundamental to his process philosophy of religion), and F. Solmsen (who places the World Soul within the
context of Plato’s philosophy of religion, in particular, and within Plato’s entire philosophy)” (idem, p.33).

*0 que ¢ discutido também por outros autores, como Cornford (1948); Carone (1990); Brisson (1998).
Como encontramos, também, ja em Proclus, Théologie Platonicienne (cf. Ed. Les Belles Lettres, 1968).
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de reformar a religido com base em suas consideragdes sobre a piedade, a bondade divina,
a relacdo demiurgo / alma do todo). Destaca a fungdo e o poder do deus no Timeu, bem
como considera “o conceito de uma alma do mundo divina” como a “pedra fundamental”
de “um novo sistema” teologico inaugurado por Platdo, isto ¢, “um sistema teologico
baseado na Fisica” (p.36-55).

No entanto, ndo estamos propondo percorrer esse mesmo caminho no presente
trabalho, isto é, o da filosofia da religido, ndo s6 por ndo termos acesso a material
bibliografico suficiente para tanto, mas também por desejarmos nos restringir a busca da
compreensdo da relacdo entre a alma céosmica e a alma humana. Por isso, voltemos ao
nosso foco, propondo tomar a alma do mundo seriamente ndo em sua possivel significacdo
teolégica, mas naquele aspecto pouco explorado pelos estudiosos da filosofia platénica®’.
Para isso, buscaremos compreender sua composicdo ontologica e suas propriedades
constitutivas. No capitulo 4 do presente trabalho teremos melhor oportunidade de observar
os desdobramentos da atribuicdo de um carater divino a alma césmica por Platdo, pois tal
“alma do todo” ¢ novamente tematizada nas Leis (X 885b s.) em resposta aos argumentos
dos ateus de que os deuses nao existem € nao se preocupam com os homens. Isso mostra a
originalidade de Platdo em sua abordagem do tema da divindade, que ndo se assemelha
aquela da religido tradicional®®.

Passemos a referida passagem 35al-b3*’ para tentarmos entender “o que ¢” a
psykhé cosmica. Vamos discutir a passagem em trés partes, pois sao trés 0s passos para a

composicdo da alma coésmica:

37 . ~ . \ , . .
E mesmo por comentadores do Timeu, excegdo feita a ampla abordagem da alma cosmica por Brisson em
sua obra de 1998, que contempla a relagdo entre alma cosmica e alma humana.

¥ Como relata Brisson (2003, p.35): “Platiio deve provar que a divindade nio é questio de convengdo. Para
tal, ele desenvolve uma prova de que o movimento ordenado do mundo ¢é obra de uma alma dotada de razdo”.

39 A ’ S N N N ’ ’ N A A~ N r . ’ . A ’

Tés ameristou kal ael kata tauta ekhouses ousias kal tés aii peri ta somata gignoménes meristés triton ex
amphoin en mésoi synekerasato ousias eidos, tés te tautoii physeos {aii péri} kai tés tou hetérou, kal kata
tauta synéstesen en mésoi toi te amerous auton kai tou kata ta somata meristou. Kai tria labon auta onta
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A partir da esséncia indivisivel e do que sempre se mantém conforme as mesmas
coisas e a partir da divisivel que, ao contrario, vem a ser nos corpos, a partir de
ambas, no meio, ele misturou uma terceira espécie de Esséncia, tanto a partir da
(esséncia) do Mesmo, no que diz respeito entdo a Natureza, quanto a partir da
(esséncia) do Outro e inseriu-os, do mesmo modo, no meio, tanto do que é
indivisivel dentre elas, quanto do divisivel conforme os corpos. E tomando esses
tré€s entes, ele misturou numa unica idéa todas as coisas, a natureza do Outro, que
¢ dificil de mesclar-se com o Mesmo, harmonizando pela forga. E tendo
mesclado com a Esséncia, também tendo feito, a partir dos trés, um, de novo este
todo ele dividiu em quantas partes convinha, cada parte a partir do Mesmo ¢ do
Outro ¢ da Esséncia mesclada®’.

E importante tentar compreender cada um desses trés passos, a comegar pela

primeira mistura:

A partir da esséncia indivisivel e do que sempre se mantém conforme as mesmas
coisas (Tés ameristou kai ael kata tauta ekhouses ousias),

e a partir da divisivel que, ao contrario, vem a ser nos corpos (kai tés ail peri ta
somata gignoménes meristés),

a partir de ambas, no meio, ele misturou uma terceira espécie de Esséncia...
(triton ex amphoin en mésoi synekerdsato ousias eidos).

Uma terceira espécie de ousia ¢ composta a partir da mistura da ousia
indivisivel (o modo de ser que € comum as Formas inteligiveis) com a ousia divisivel (o
modo de ser que devém nos corpos). A mengdo a uma terceira espécie de ousia, como

. . . 41
literalmente ¢ denominada no texto , leva os comentadores, de modo geral, a

synekerdsato eis mian panta idéan, ten thatérou physin dysmeikton otisan eis tauton synarmotton biai.
Meignus de meta tés ousias kai ek trion poiesamenos én, palin holon toiito moiras hosas proséken diéneimen,
hekasten de ék te tautoti kai thatérou kai tés ousias memeigménen.

0 Tradugdo de Jacyntho Lins Brandao (conforme edigéo critica de Oxford), destacando a terceira espécie de
ousia. Para efeito comparativo de toda a passagem, vejamos Brisson em sua tese (1998, p.275, traducdo
livre): “Entre a esséncia indivisivel e que persiste sempre a mesma e a esséncia divisivel que devém nos
corpos, ele forma, através de uma mistura das duas primeiras, uma terceira espécie de esséncia; e, de novo,
naquilo que concerne a natureza do Mesmo e do Outro, ele faz um composto tendo o meio entre aquilo que
ha neles de indivisivel e o que ha de divisivel nos corpos. E tomando essas trés coisas, ele forma, por uma
mistura, uma unidade, misturando nela harmoniosamente, por forca, ao Mesmo, a natureza do Outro rebelde
a mistura e ai continuando a mistura com a esséncia”. E Cornford (1948, p.59-60, tradugdo livre): “Entre a
Existéncia indivisivel que estd sempre no mesmo estado e a Existéncia divisivel que vem a ser nos corpos,
ele compos uma terceira forma de Existéncia composta de ambas. Novamente, no caso da Igualdade e
naquele da Diferenca, ele também, no mesmo principio, fez um composto intermediario entre aquele tipo que
¢ indivisivel e o tipo que € divisivel nos corpos. Entdo, tomando os trés, ele misturou-os todos em uma
unidade, forcando a natureza da Diferenca, dificil como ela era para entrosar, em unido com a Diferenca e
misturando-as junto com a Existéncia”.

*I'E assim reconhecida por autores como Cornford (1948, p.60), “This intermediate sort of Existence...” € por
tradutores como Rivaud (1956, p.41): “A l'aide de ces deux essences, le Démiurge en a composé une
troisieme qui comprend a la fois des éléments divisibles et des éléments indivisibles”. A pergunta: “por que o
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considerarem a alma cdsmica um ser “intermediario entre o inteligivel ¢ o sensivel”.
Entretanto, vemos ja em 35al-a4 (o que se confirmara na sequéncia do trecho) que nada ha
de sensivel (e sim de inteligivel) na composi¢c@o da alma cosmica. Portanto, ela s6 pode ser
dita “intermediaria” em sua capacidade de ligar-se ao sensivel e as Formas inteligiveis,
mas niao por sua composicdo (perspectiva ontoldgica), que ndo conta com o sensivel*”.
Porque, quanto a ousia divisivel, como destaca Brisson (1998), ela nido deve ser
compreendida como uma ousia corporal divisivel, o que implicaria uma dimensdo material
da alma, pois a alma cosmica ¢ incorpérea e invisivel (34b3-4; 36e6; 46d)”. A alma
coésmica também ndo deve ser compreendida como um ser dotado de extensdo espacial (a
ndo ser no sentido metafdrico, por abarcar, no sentido de reger, todo o corpo do kdsmos
/36d6) e isso ela tem em comum com as Formas inteligiveis44. Isto ¢ interessante porque
Platdo pensa aqui em viventes independentes do ambito do espago-tempo45: a propria
“alma do todo”, as Formas inteligiveis, o Demiurgo.

Ja a presenga do componente “ousia indivisivel” ndo implica que a alma
cosmica seja uma Forma inteligivel. As Formas inteligiveis constituem o modelo a partir

do qual o Demiurgo vai fabricar a alma e o corpo do kdsmos, incluindo os seres que o

kosmos deve ter uma alma?”, Vlastos (1987, p.28) responde corretamente: “porque a Forma Ideal de criatura
vivente tem uma alma (7imeu 30b)”, ou seja, ainda que ndo haja uma Forma inteligivel da alma cosmica.

42 . , . . , . . .
Ainda que a alma cosmica possa ser reconhecida como causa (ontoldgica) de movimento e vida, bem como
causa da justa ordenag@o do cosmo.

# Brisson (1998, p.271-272) esclarece que, enquanto as Formas inteligiveis sdo indivisiveis, ja que “escapam
a toda extensdo geométrica, porque elas sdo invisiveis”, e a divisibilidade dos seres corporeos “implica uma
superficie, divisivel matematicamente e mecanicamente”, no que diz respeito a alma cosmica, sendo ela
incorpérea, “..a alma ¢ também divisivel, segundo seu modo proprio. De um lado, no nivel de suas
faculdades cinéticas, enquanto ela deve colocar em movimento ndo somente a esfera das estrelas fixas, mas
também os planetas e os elementos. E, por outro lado, no nivel de suas faculdades cognitivas que a informam
ndo somente sobre o que se passa no nivel das formas inteligiveis, mas também no das coisas sensiveis”.
Moreau (1939, p.46) lembra que “quanto a existéncia corporal [ousia divisivel], sujeita ao devir, essa ndo € a
pura indeterminagao da khdra, é o sensivel, ele mesmo” (colchetes nossos).

* Cf. Brisson (1988, p.171-172) e nossa nota anterior.

# A “alma do todo” vai fundar o tempo, como veremos adiante, ¢ ordenar o espago, j4 que ndo ha nada
“fora” do todo, isto ¢, ha apenas um tnico kdsmos (31b; 33a). Como comenta Rivaud (1956): “L ‘univers
n’est pas placé, comme [’ont admis les atomistes et les Pythagoriciens, dans un espace vide infini ou dans un
milieu aux dépens duquel el se nourrirait. Il se suffit a lui-méme...” (p.39-40).
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compdem. Elas sdo unas (indivisiveis) e possuem caracteristicas diferenciadas em relagdo a
alma cosmica, como o fato de serem “em si” (o ser no sentido pleno) e de serem imutaveis.

Esse primeiro passo da narrativa da composi¢do da alma cdsmica pelo
Demiurgo ja permite compreender, portanto, que a alma cdsmica ndo ¢ uma Forma
inteligivel, nem um ser corpdreo e sim uma terceira e distinta espécie de ousia. Logo, ela
ndo ¢ um mero elemento que intermedeia outros dois, mas, ressaltamos, ela é uma “outra”
ousia, um outro “modo de ser” distinto do divisivel e do indivisivel, ainda que os inclua em
sua composi¢do. Precisamos analisar a passagem até o fim para que tal compreensao fique
evidenciada completamente.

Vejamos a continuidade da passagem, em que uma outra mistura de outros

elementos € composta, a ser acrescentada a primeira:

[ele misturou uma terceira espécie de Esséncia] tanto a partir da (esséncia) do
Mesmo, no que diz respeito entdo a Natureza, quanto a partir da (esséncia) do
Outro, (#és te tautoti physeos {aii péri} kai tés toul hetérou)

e inseriu-0s, do mesmo modo, no meio, tanto do que ¢ indivisivel dentre elas
quanto do divisivel conforme os corpos” (kai kata tauta synéstesen en mésoi toii
te ameroiis auton kai toii kata ta somata meristoi).

Nesse segundo passo, quanto ao que concerne ao Mesmo e ao Outro, o
Demiurgo forma uma terceira espécie de identidade e uma terceira espécie de alteridade,
ambas estando também ‘“no meio” do que ha entre elas (ousias) de indivisivel e de
divisivel*®. Na verdade, o texto grego permite duas interpretagdes, a primeira sendo: “tanto
a partir da esséncia /ousia do Mesmo, no que diz respeito a Natureza, quanto a partir da

esséncia /ousia do Outro”, se associamos “physeos” a “aii péri” e entendemos que “tés te

* E comum os estudiosos remeterem esse ponto ao Didlogo Sofista, onde os “géneros maiores” sdo
estabelecidos, sendo 0 Mesmo e o Outro dois deles. Sem duvida, essa passagem do Timeu parece exigir que o
leitor seja conhecedor de tais postulados. Mas € importante observarmos que aquilo que vamos encontrar de
“mesmo” e de “outro” na composicdo da “alma do todo” ndo serad propriamente a Forma inteligivel do
Mesmo e a Forma inteligivel do Outro. Segundo interpretamos de Timeu 35al—a4, sera “uma terceira espécie
de Mesmo” e “uma terceira espécie de Outro”. Por isso, devemos ter em mente o Sofista (que nos mostra
também que a alma participa do “ser total” /Cf. Sofista 248e-249c¢), mas € preciso levar em consideragado algo
que ndo estd no Sofista, mas aqui no Timeu: as “terceiras espécies” de Mesmo, de Outro e de Ser, na
composicao da alma cdsmica, como pretendemos mostrar a seguir.



58

tautoiu” diz respeito a ousia do Mesmo e que “tés tou hetéron” diz respeito a ousia do
Outro, de modo analogo ao procedimento ocorrido no primeiro passo. Uma segunda
possibilidade de traducdo seria aquela realizada por Brisson (1998, p.275), que associa
“physeos” a “tés te tautoii” e considera “aii péri” isoladamente: “[...] e, de novo, naquilo
que concerne a natureza do Mesmo e do Outro, ele faz um composto”47. Entretanto, em sua
tradu¢do e comentdrio do Timeu (1992, p.124), Brisson simplesmente ignora o termo
“physeos”: “...naquilo que concerne a0 Mesmo e ao Outro, ele forma um composto™.
Diante dessas duas possibilidades de interpretagdo, a primeira é mais coerente com o
primeiro passo da mistura, ou seja, que a composi¢do parta, agora, da ousia do Mesmo*’ (e
ndo da natureza do Mesmo, isto €, ndo da prépria Forma inteligivel do Mesmo) e da ousia
do Outro (e ndo da natureza do Outro, isto ¢, ndo da propria Forma inteligivel do Outro)5 0,

Portanto, 35a4-a6 mostra que o Demiurgo compde, por mistura, uma terceira
espécie de ousia do Mesmo (inserida entre o indivisivel ¢ o divisivel) e uma terceira
espécie de ousia do Outro (inserida entre o indivisivel e o divisivel), mas a mistura ainda
ndo estd terminada. Também esse trecho da passagem confirma o que levantamos no

anterior: que nada ha de corpdreo ou sensivel na alma cdsmica e que ela ndo ¢ uma Forma

inteligivel. O termo “intermediario”, que muitos comentadores utilizam (o Demiurgo

7 Brisson (1998), tradugdo livre. Lembramos que os termos “aii péri” estio presentes em Plutarco, Eusébio,
Proclus, Estobeu; omitido apenas em Sexto Empirico e ndo traduzido em Cicero, conforme indica o texto
grego da Oxford.

* Brisson (1992), tradugdo livre.

* Contrariamente a interpretagio de Brisson (1998) e & de Cornford (1948, p.60 - que nio usa “natureza”
nem “esséncia” mas “kind”), bem como a de Moreau (1939, p.46).

*® Vale notar que, segundo Brisson (1998, p.306), Proclus coloca a alma cosmica como ser intermediario
entre a esséncia divisivel e a esséncia indivisivel, como imagem da superior ¢ modelo da inferior, ndo
identificando o indivisivel ao Mesmo, muito menos o divisivel ao Outro. Brisson considera essa interpretacdo
satisfatoria e de acordo com os Didlogos. Sobre uma possivel diferenga entre os significados do Mesmo e do
Outro e os de Limite e Ilimitado, cf. Moreau (1939, p.46), para quem, como “principios da existéncia”, o
Outro ¢ principio de especificagdo, ou seja, de diferenga; o Mesmo ¢ principio de determinacgdo particular, ou
seja, de identidade.
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comporia um Mesmo intermediario e um Outro intermediario)’!, também ndo se mostra
apropriado se consideramos que se trata de uma terceira espécie de identidade e uma
terceira espécie de alteridade que permitirdo a alma cdsmica conhecer o que ha de mesmo
e de outro tanto no sensivel como no ambito das Formas inteligiveis.

Esses trés ingredientes ja narrados - uma terceira espécie de Ser, uma terceira
espécie de Mesmo, uma terceira espécie de Outro - serdo misturados no terceiro passo, que
comentaremos a seguir. Ressalte-se, também, que ndo se deve fazer uma identificagcdo do
Mesmo a ousia indivisivel, bem como do Outro, a ousia divisivel, como relata Cornford
(1948, p.60), considerando que isto seria inconsistente com a exposicdo dos géneros
maiores no Didlogo Sofista - seria identificar Mesmo e Outro ao Ser e eles sdo distintos,
unos, indivisiveis e porque a ousia divisivel (plano do sensivel) ndo ¢ a Forma “inteligivel”
do Outro.

Passemos a conclusdo da narrativa da composicdo da alma cosmica, o terceiro

passo:

E tomando esses trés entes, ele misturou numa Unica idéa®” todas as coisas, a
natureza do Outro, que ¢ dificil de mesclar-se com o Mesmo, harmonizando pela
forg¢a (Kai tria labon auta onta synekerdsato eis mian panta idéan, tén thatérou
physin dysmeikton otisan eis tauton synarmoétton biai.).

E tendo mesclado com a Esséncia, também tendo feito, a partir dos trés, um, de
novo este todo ele dividiu em quantas partes convinha, cada parte a partir do
Mesmo e do Outro e da Esséncia mesclada (meignus de meta tés ousias kai ek
trion poiesamenos én, palin holon toito moiras hosas proséken diéneimen,
hekasten de ék te tautoii kai thatérou kai tés ousias memeigménen).

> Como se percebe no quadro esquematico da composigdo da alma elaborado por Cornford (1948, p.61) e
que € o mesmo apresentado por Brisson (1992) em seu Anexo 1, assim como na edigcdo de sua tese (1998,
p-275). Tais autores apontam, como a fase final da composicdo da alma césmica, uma mistura de Diferenga,
Igualdade e Existéncia “intermediarias” (Cornford), ou de Outro, Mesmo e Ser “intermediarios” (Brisson).
Acreditamos que seria mais apropriado, como pretendemos ter mostrado em nossa argumentagdo, falarmos
de uma mistura entre “uma terceira espécie” de Mesmo, de Outro, de Ser.

2 ~ . .7 . < qre A . . . o . .77
> Optamos por ndo traduzir o termo idéa, pois “idéia” em portugués possui sentido muito distinto de idéa
(como aspecto geral, forma, tipo, carater). Evitamos a tradugdo por “forma” para ndo tornar o texto ambiguo
ao sugerir tratar-se de uma Forma inteligivel.
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Os trés entes (a terceira espécie de Ser, a terceira espécie de Mesmo, a terceira
espécie de Outro) serdo misturados em uma Unica “idéa”. Surge aqui uma questdo: por que
Platao emprega o termo “idéa”? Trata-se da composicao de uma Forma inteligivel da alma
ou o termo estd sendo usado apenas no sentido amplo de “espécie”? Os comentadores a
que tivemos acesso parecem interpretar o termo nesse sentido amplo e ndo no sentido de
“Forma inteligivel”>’. Sustentamos também esse sentido amplo por nos parecer evidente
ndo se tratar de uma Forma inteligivel a alma cosmica (e a narrativa de sua composi¢do) e
sim de uma terceira espécie de ousia™.

Moreau (1939, p.42) faz uma observagao importante em relacdo a presenga do
termo biai nesse trecho de 35a, a de que o termo ndo estaria sendo usado aqui no sentido
literal de realizagdo de uma violéncia fisica, “pois se trata precisamente de uma operagao
puramente ideal, a construcdo do plano em que a violéncia nao saberia encontrar lugar”ss.
O lugar proprio a violéncia seria aquele do sensivel, por isso, libertar-se das limitagdes de
ambos (sensivel / violéncia), pela reflexdo e o conhecimento, seria 0 melhor caminho para

a alma humana®®. Voltaremos a isso em nosso segundo capitulo. O “ajustando” ou

“harmonizando pela for¢a” ressalta, metaforicamente, a diferenga entre Mesmo e Outro.

>3 Como o faz Brisson (1992, p.124), ao traduzir o termo por “uma (Gnica) realidade”, Nunes (1986, p.40) ¢
Rivaud (1956, p.148) ao traduzirem apenas por “forma”, sem especificagdes ou comentarios, sendo que
Cornford (1948, p.60) chega a excluir o termo, como também o faz Brisson (1998, p.275) - (“uma unidade”).

> Conforme toda a argumentagio que desenvolvemos até aqui, niio podemos concordar com a interpretagio
de Reale (2002, p.210, 211) de que haveria, em 35a-b, “a introdugdo de Idéias em conexdo com o
“indivisivel” e com o “divisivel” na composi¢do da alma cosmica”. Isto porque Reale parece conceber a
“mistura” presente nessa composi¢ao, equivocadamente, como uma mistura das proprias Formas inteligiveis,
gerando novas Formas: “[Ha] duas formas de mistura. Uma primeira no sentido “bipolar” entre trés grupos
de Idéias, opostas entre si: entre a Idéia de Ser indivisivel e a Idéia de Ser divisivel; entre a Idéia de
Identidade indivisivel e a Idéia da Identidade divisivel; entre a Idéia de Diferenca indivisivel e a Idéia de
Diferenca divisivel. Desse modo, o Demiurgo obteve trés Idéias intermediarias: Ser intermediario, Identidade
intermediaria e Diferenga intermediaria” (grifo nosso).

» Completando o raciocinio, Moreau afirma: “Le terme biai est sans doute appelé ici par opposition a
physin; mais comme physis désigne ici I’essence de I’Autre, le terme bia lui-méme doit étre entendu en un
sens métaphorique” (idem). Para Brisson (1998, p.327), “Et au niveau de !’dme du monde, la structure
mathématique permet de surmonter la bia qu’implique le mélange ‘au méme de la nature de [’autre rebelle
au mélange”.

® Esta é a posigio de Moreau (1939, p.42), com quem concordamos. Sobre a matéria em sua pura
indeterminacao (isto é, da matéria ainda nao informada /khdra), trataremos na introdugao do capitulo 2.
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Devemos notar que esse terceiro passo, 35a6-b3, mostra que “os trés entes” sdo
“mesclados”, “unidos” em uma nova unidade dotada de caracteristicas proprias. Isso
reforca a nossa hipdtese quanto a considerar a alma cdsmica ndo como um “ser
intermediario composto de trés ingredientes™’, mas como “uma terceira espécie de ousia”
cujos elementos constitutivos foram transformados em uma nova unidade e cujas
propriedades fazem, desta “nova ousia”, uma alma. A mescla de trés entes “diferentes”
pelo Demiurgo pode ser melhor compreendida quando Timeu afirma que “enquanto um
deus possui, por sua vez, o saber /epistamenos € o poder /dynatés que permitem misturar
multiplas coisas em uma so e, inversamente, fazer resultar, da unidade, o multiplo, nenhum
homem ¢ atualmente capaz de fazer nem um nem outro e jamais sera no futuro” (68d). Isso
porque a natureza humana seria (e, deduz-se, sera sempre) diferente da natureza divina.

Essa nova unidade — mescla a partir da terceira espécie de Ser, de Mesmo e de
Outro — sera “dividida” em quantas “partes” forem convenientes para abarcar todo e
qualquer corpo gerado, neles infundindo movimento e vida. Tal “divisao” ndo significa que
a alma seja um ser sensivel (corporeo) e sim que ela possui, como uma de suas
propriedades, a capacidade de ligar-se ao corporeo. Para entender essa capacidade, deve-se
ter em mente que, segundo a narrativa, antes de tal divisdo o Demiurgo forma dois circulos
com aquela composicao — um exterior (o circulo do mesmo) e outro interior (o circulo do

outro) — entrelacados um ao outro, dotando-os de movimento circular em sentidos

57 Também ndo hé intermediariedade no sentido da alma cosmica ser um “ente matematico”. Nesse sentido,
Brisson (1998, p.280) esta correto em considerar inaceitavel a posicdo de que a alma cosmica seria um ser
vivente intermediario por estar associada ao niimero, posi¢do que se baseia naquilo que teria dito Aristoteles
na Metafisica sobre os numeros matematicos como ocupando posi¢do intermedidria entre o inteligivel e o
sensivel. Brisson argumenta que, em Metafisica 997 b2-3, 995 b16-18, 992 b16-17, 987 b14-18, as realidades
matematicas sdo apresentadas como objetos matematicos e como imoéveis e que, na linha da Republica, a
disting@o metodoldgica que representa as entidades matematicas como realidades intermediarias ndo deve ser
tomada como uma distingdo ontoldgica, pois “...on ne peut identifier la constitution ontologique de |’ame du
monde a la mise en place de la structure mathématique qui lui est inhérente” .
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opostos™, sendo mais rapido o movimento do circulo do mesmo. Por que o Demiurgo
forma dois “circulos” e “em movimento” incessante? Vlastos (1987) responde que “o
movimento rotativo € o mais apropriado para a razdo e a inteligéncia (34a); somente
assim, pensa Platdo, pode a invaridncia absoluta das Formas eternas ser aproximada dentro
da incessante variancia que ¢ inerente ao movimento” (p.30). Portanto, a alma ndo tende ao
repouso, ela “¢” definida como movimento autogerado (Fedro 245c-¢); simultaneamente, o
carater incessante de seu movimento a aproxima (por uma relacdo de semelhanca e ndo de
identidade) da imutabilidade das Formas inteligiveis, diriamos melhor: da estabilidade das
Formas.

No Fedon (79d) ¢ dito que a alma possui um “parentesco” com as Formas
inteligiveis e que, por isso, quando ela se dirige ao conhecimento das Formas, “ela passa
também a conservar sempre sua identidade ¢ seu mesmo modo de ser: € que esta em
contato com coisas daquele género”. Ela reconhece e conserva a sua identidade (ndo o
repouso). A alma, mesmo encarnada, possui afinidade com o invisivel, imutavel, simples,
divino, imortal, dotado da capacidade de pensar, ao que tem uma forma tUnica, ao que €
indissoluvel e possui sempre, do mesmo modo, identidade®. E importante, entdo, levar-se
em conta que a alma possui parentesco e afinidade com o modo de ser inteligivel, porém
ndo h4 uma relacdo de identidade entre as Formas inteligiveis e a alma®. O que o Timeu

acrescenta em relagdo a essas passagens do Fédon € que ainda que a alma possua afinidade

*¥ Johansen (2000, p.90-91) destaca que o movimento circular pressupde extensio espacial e, sendo a alma
incorporea (36e6; 28b8-9), “o movimento circular da alma do mundo ndo deve ser interpretado literalmente”,
pois isso levaria a duas implicagdes: 1. a extens@o espacial ndo poderia ser usada para definir o corpo, em
contraste com a alma, a ndo ser que: 2. corpo ¢ alma tivessem diferentes propriedades espaciais (a alma sendo
privada de profundidade e solidez), ndo havendo diferenca ontologica fundamental entre os dois e o processo
mental humano (pensamento), sendo tdo mecanico quanto o movimento corporal.

% «3 alma assemelha-se ao que ¢ divino, imortal, dotado da capacidade de pensar, ao que tem uma forma

unica, ao que ¢ indissoluvel e possui sempre do mesmo modo identidade (theioi;, athandtoi; noetoi;
monoeidei; adialytoi; ael osautos); o corpo, pelo contrario, equipara-se ao que ¢ humano, mortal, multiforme,
desprovido de inteligéncia, ao que esta sujeito a decompor-se, ao que jamais permanece idéntico” (Fédon
80b).
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com a ousia imutavel, ela - a alma - ¢ uma terceira espécie de ousia, que mescla tanto o
indivisivel como o divisivel.

O circulo do outro ¢ dividido de modo a formar em seu interior sete circulos
desiguais (trés movendo-se em um sentido e, quatro, em sentido contrario) que tornam
viventes 0s plarletas61 (incluindo lua e sol), embora os sete circulos sejam dominados® e
mantidos em espirais pelo movimento do circulo do mesmo, percorrendo todo o kdsmos.
Portanto, os movimentos do circulo do mesmo e do circulo do outro, ambos constitutivos
da alma cosmica, fazem dela um ser automovente, principio de movimento e vida para
todo corpo gerado.

Embora néo se encontre no Timeu uma tentativa de demonstracdo de que a
alma ¢ automovente (como ocorre no Fedro 245c-e) e principio de movimento e vida, tal
natureza da “alma do todo” faz parte da narrativa de Timeu em 36a—37a. Sobretudo em
36e2-4 (perikalypsasa auté en autéi strephoméne) e em 37a5-6 (auté te anacyclouméne
pros autén) vemos que ela ¢ dotada da capacidade de envolver-se, girando em circulo
sobre si mesma. Portanto, discordamos da posi¢do de Robinson (1970) que, ao
desconsiderar essas passagens (cf. p.78-80), sustenta, em varios momentos de sua obra
Plato’s psychologyé3, que a alma ndo ¢ vista como automovente no 7imeu. Quanto aos
astros, a alma cdsmica assim os torna viventes e moveis; e, pelo movimento destes,
possibilita a existéncia do tempo como imagem mobil da eternidade (37d-38a).

Além da propriedade motora, os dois circulos da alma césmica proporcionam a

ela uma propriedade cognitiva. Qual seria ela e que relagdo teria com a alma humana? E

0 Cf. Dixsaut (1991, p.353, n.164), em sua tradugdo ao Fédon; e nossa discussdo a respeito da afinidade
entre a alma e a espécie invisivel em Reis (2000, p.51-55; 67).

61 R .. .
Lua, Terra, Sol, Vénus, Mercurio, Marte, Jupiter, Saturno.

52 Timeu 39a; ver 40a-b. Ver em Vlastos (1987) sobre “o movimento autogerado da alma do mundo” (p.30) e
sobre o circulo do mesmo como responsavel pela virada em espiral das “estrelas errantes” (p.39), bem como
pelo movimento das “estrelas fixas” (p.31). Cada astro possuirda dois movimentos: um movimento uniforme
em torno de si mesmo e um movimento para adiante, devido ao circulo do mesmo (idem, p.30).
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exatamente por sua composi¢do ontoldgica que a alma possui a capacidade de conhecer
tanto os seres divisiveis (sensiveis) como os seres indivisiveis (inteligiveis)64. Ela ¢ capaz
de discernir o que hd de mesmo e de outro (identidade e alteridade), tanto nos seres
sensiveis como nos seres inteligiveis. A alma césmica pode ter um conhecimento que surge
em relacdo ao sensivel (opinides /doxai e crengas /pisteis firmes /bébaioi e verdadeiras
/alethéis), proporcionado pelo circulo do outro, ou um conhecimento que surge em torno
do racional /peri to logistikon (inteleccdo /noiis e ciéncia /epistéme), determinado pelo
circulo do mesmo (37¢)”. O circulo do mesmo é responsavel pelo conhecimento
inteligivel e o circulo do outro pelo saber referente ao sensivel®®. A narrativa do Timeu nio
prevé que a alma cosmica (totalmente inteligivel)®’ tenha opinides falsas, pois a estrutura
dessa “alma do todo” ndo ¢ a mesma da alma humana. Esta ultima, sim, corre o risco da
ignorancia. Trataremos dessa relagdo mais adiante.

E importante notar aqui que a composi¢io da alma cosmica intermedeia, entio,
0 proprio conhecimento humano, como sugere Kucharski (1971, p.8), pois gracas a

mediagao representada pela sua composicao, as relagdes de identidade e diferenga, tanto no

53 Cf. sobretudo p.xiv; p.82, 151, 161.

5 Quanto & passagem que fala da funcio cognitiva da “alma do todo”, indicamos a tradugdo de Brisson
(1992, p.126): “Puis donc que l’dme a été constituée a partir d’'un mélange de trois ingrédients, qui
proviennent du Méme, de I'Autre et de I'Etre, qu’elle a été divisée et liée suivant des proportions et qu’en
outre elle se meut en cercle elle-méme en revenant sur elle-méme, chaque fois qu’elle entre en contact avec
quelque chose dont [’étre est divisible ou avec quelque chose dont I’étre est indivisible, un mouvement la
traverse tout entiere, et elle dit a quoi un tel objet est identique et de quoi il est différent, et relativement a
quoi surtout et sous quel aspect et comment et a quel moment il arrive que chacun, eu égard a I’autre, soit et
pdtisse a la fois chez les étres en devenir et par rapport aux étres qui restent toujours les mémes” (Timeu
37a—c).

55 Neste ponto, 16 logistikén deve ser compreendido como “objeto” de conhecimento, ou seja: “e quando ele
surge em torno do racional, sendo o circulo do mesmo, bem percorrido, que revela estas coisas, o resultado €,
por necessidade, intelecgdo e ciéncia” (37cl).

5 Veremos que isto também ocorrerd na alma humana. O circulo do outro ndo pode ser identificado com o
irracional, como percebe Brisson (1998, p.345, criticando Cornford, 1948, p.76 e 208): “on ne peut se fonder
sur le passage du Timée décrivant [’activité cognitive de I’ame du monde pour postuler une irrationalité du
cercle de ’autre attachée a la nature corporelle” (p.500); antes: “le cercle de I’autre a pour fonction de
rendre le sensible intelligible: il ne peut donc pas étre source de l'irrationnel” (p.345).

57 Cf. Cornford (1948, p.63).
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sensivel como no inteligivel, podem ser conhecidas®®. Nesse sentido cognitivo, Kucharski
considera que o dualismo sensivel / inteligivel é “atenuado” pela mediagdo representada
pela alma cosmica, “a alma sendo mediacdo entre o inteligivel e o sensivel” (p.35). A alma
do todo “pensa perpetuamente a ordem”, como sintetiza Carone (1990, p.43), “a medida
que ¢ racional e que o indivisivel faz parte de sua natureza” e ela projeta essa ordem no
sensivel, “a medida que também entra em sua composicao a natureza do mutavel” (idem),
movendo-o com ordem e vida inteligente.

A alma cosmica possui, portanto, capacidade motora (movimento e vida), bem
como capacidade cognitiva (conhecimento em relacdo ao sensivel e ao inteligivel). Os
intérpretes dessa passagem (35a—b), tanto os antigos quanto os recentes, com frequéncia
fazem referéncia a essas fungdes motora ¢ cognitiva®. Contudo, queremos sugerir a
presenca de uma terceira capacidade da alma cdsmica, qual seja a de uma potencialidade
ética que se apresenta em sua propria composicao. O que sustenta essa nossa hipdtese é o
carater “justo” da mistura que a constitui. A composi¢ao da alma cdsmica, a partir de trés
elementos diferentes formando uma unidade harménica, parece aplicar a definicdo de
justica presente no livro [V da Repiiblica’. Essa correspondéncia sugere ndo s6 que a alma
cosmica €, por natureza, virtuosa, justa (“a melhor alma” e nao “a alma ma” das Leis X),

mas, também, que de sua constituicdo justa decorre mais uma de suas propriedades: a de

68 . ) 7 . B . L
“..par la composition de I’Ame du monde, ce couple de contraires s ’applique, dans le Timée, aussi bien

aux étres intelligibles qu’aux étres sensibles” (p.8). Também Velasquez (1977, p.57) considera que “El alma
hace inteligible para nosotros las ideas eternamente existentes”, referindo-se a contemplacdo das revolugdes
celestes.

% Tanto Aristoteles quanto autores posteriores, como Proclus e Plutarco, ja interpretavam a composicao da
“alma do todo” no Timeu como explicativa de seu automovimento e de sua capacidade cognitiva, segundo
Brisson (1998, p.275-306), bem como Robinson (1970, p.80).

7 . . , n ~ .
0 «__reunindo harmoniosamente /synarmésanta os trés [elementos] da alma em uma proporgdo musical...

ligando e fazendo, de muitos, um /syndésanta kai pantapasin, temperante ¢ harmonioso...” (Republica 1V,
443c-d). Ver nossa analise desta passagem em Reis (2000, p.113). No caso do Timeu, ndo ha uma
proximidade textual das duas passagens, pois ndo estd em questdo a definicdo de justiga. Carone (1997)
sugere uma fungdo ética da astronomia no Timeu. A contemplagdo dos astros e da alma cosmica (sobretudo
das relagdes matematicas presentes nos intervalos do circulo do outro) seria mediadora da contemplagdo das
Formas inteligiveis, viabilizando a possibilidade da opinido reta, da acdo justa e da vida feliz. Contudo, a
autora ndo identifica uma potencialidade ética inerente a propria composicéo ontoldgica da alma do todo.
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governar o kosmos de maneira harmoniosa e justa. Nesse sentido, propomos aqui
identificar o que poderiamos chamar de funcdo “paradigmatica” da alma cdsmica e sua
possivel ressonancia na alma humana: buscar exercer a justi¢a no interior da alma humana
¢ fazé-la assemelhar-se, tanto quanto possivel, & alma cosmica, que € constitutivamente
justa. Antes ainda de analisarmos a alma humana no Timeu, ja4 podemos inferir que, em
relacdo ao homem e a cada ser vivente que ela abarca, a “alma do todo” é o que tornara
possivel a realizacdo do melhor — “o melhor” ndo apenas quanto a cada ser gerado, mas
para o kosmos como um todo.

A sequéncia da passagem da composicao da alma cosmica trata das proporcdes
matematicas ¢ harmonicas presentes na alma e nas “divisdes” que irdo ocorrer quando da
unido da alma a vérios tipos de elementos corpdreos (dgua, terra, fogo, ar, etc) ''. O estudo
dessas propor¢des ¢, ao mesmo tempo, dificil e interessante. Mas, entrarmos nessa reflexao
e nessa polémica desviaria o foco de nosso presente trabalho (o estudo da triparti¢do da
alma humana), implicando extensa e necessaria investigacdo sobre possiveis fontes de
Platdo. Por esse motivo, apenas indicaremos estudos especificos a respeito da musica e a
matematica na composi¢cdo da alma cosmica e suas divisdes segundo o Timeu, como o0s
artigos detalhados de Rizek (1998) e Kayas (1974)72.

A narrativa permite depreender uma relagdo harmonica entre alma e corpo “do

todo”. O Demiurgo une e harmoniza corpo ¢ alma em seu meio, inserindo o que ha de

"' A alma cosmica possui uma estruturagio matematica e harménica que lhe ¢ inerente. Isso ndo quer dizer:
1°) que ela seja dotada de extensdo, ja que é totalmente inteligivel e incorporea; 2°) que ela seja um niimero
ou que ela seja uma harmonia, o que ¢é refutado ja no Fédon (85¢), como esclarece Brisson (1998, p.314-
332), ressaltando que a constituigdo ontologica da alma cdsmica e a estrutura matematico-musical que lhe é
inerente permitem sua capacidade cinética e cognitiva.

2 Rizek (1998, p.251) aponta “a analogia entre autd e média harménica; héteron e média aritmética; a ousia
intermediaria e a média geométrica. Dai, o modo como a “esséncia” intermediaria viabiliza a harmonizagao
do “outro” com o “mesmo” compara-se ao modo como a média geométrica conjuga as outras médias numa
série numérica cujos intervalos correspondem aos da escala musical pitagorica”. Kayas (1974, p.288) ressalta
a diversidade de interpretagdes quanto a passagem do Timeu sobre a composi¢do da alma cosmica e suas
divisdes, mas considera-se “convencido da interpretacdo musical a dar ao texto”. Uma posi¢do contraria a de
Kayas ¢ a de Brisson (1998, p.329), que busca demonstrar que “Platdo, nesta parte do Timeu, ndo faz jamais
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corpéreo no interior da alma (36¢). Essa inser¢do ndo deve ser tomada literalmente, nem
temporalmente, visto que a alma ¢ incorpdrea e que qualquer sequéncia temporal presente
no universo sera devida a propria alma cosmica, ao imprimir regularidade ao corpo do
kosmos. Nesse sentido, a geracdo dos astros esta ligada a geracdo do tempo: os astros sdo

: , 73
gerados “para definir e conservar os numeros do tempo”

, Ou seja, para imprimir
regularidade ao corpo do kdsmos, regularidade que ¢ denominada “tempo”. Pode-se
perceber que ¢ essa regularidade que faz do tempo uma imagem (semelhante e diferente)
da eternidade (37d-e): diferente, porque a eternidade distingue-se do tempo; semelhante,
porque essa regularidade (embora movimento) assemelha-se a permanéncia (imobilidade)
do eterno’*. Portanto, ndo é possivel falar de tempo “antes”, ou melhor, “sem” a
composi¢do da alma cosmica e a geragdo do corpo do kdsmos (seres vivos: astros, homens,
etc.). O tempo nasce “com”o céu /ourands (o conjunto alma-corpo do kosmos; 37¢) e eles
s0 podem ser dissolvidos conjuntamente (38b).

Tal compreensdo ¢ importante porque nos permite perceber que a alma
cosmica nao pode ser dita “gerada” no sentido temporal, pois, na descricdo de sua geragao
e composicao, ndo ha a presenca do “tempo mobil” (e sim, apenas “a eternidade imovel”).
A alma s6 pode ser dita gerada no sentido ontoldgico, isto €, causal: a alma sendo gerada

. .75 , . ’ . .
primeiro’” que o corpo do kdsmos, pois ela € mais excelente que este ¢ ¢ a causa da

ordenacdo, do movimento e da vida desses corpos.

meng¢do a harmonia musical” (sobre os conceitos de mediedade harmonica e a mediedade aritmética, ver
nosso breve comentario em Reis, 1996, p.53).

™ Timeu 38c; 39¢ s. Segundo Vlastos (1987, p.32), também o movimento uniforme das estrelas fixas (e ndo
apenas o movimento dos astros errantes) encontra-se subentendido nessa referéncia aos “instrumentos do
tempo” .

74 ~ ’ . . , . . , ~ . .
A relag@o entre a alma cdsmica e as Formas imutaveis, neste sentido, é de semelhanga, ndo de identidade.

" Timeu 34b-c. Os autores que ndo fazem leitura literal da narrativa do Timeu consideram que essa
anterioridade ndo ¢ temporal e sim ontoldgica (causal), o que inclui o fato de que, sendo a alma dotada de
razdio e ndo o corpo (nesse sentido ela ¢ mais excelente que o corpo), a alma é quem deve governa-lo. E
também nesse sentido que a alma cosmica ¢ dita primeira nascida nas Leis X 896a-c; §897a (como aponta
Cornford, 1948, p.58-59).



68

Como observa Brisson (1992, p.37-38), a alma cdésmica ndo possui em si
mesma o principio de seu ser, que estd nas Formas inteligiveis (assim como o tempo tem,
como principio de seu ser, a eternidade), sendo gerada, portanto, no sentido ontoldgico e
nao temporal76. Consideramos que essa perspectiva concorda com a passagem das Leis X,
segundo a qual “o corpo e a alma [do todo] sdo, ao serem gerados, indestrutiveis, mas nao
eternos” (904a, colchete nosso)’’ e ¢ conciliavel com a passagem do Fedro, que afirma que
o principio de movimento (a alma) ndo pode ser gerado, “porque se se originasse de
alguma coisa nao seria principio” (245d). E que do ponto de vista temporal (ou sensivel),
como vimos, a alma ndo pode ser dita “gerada”, podendo ser considerada, assim, principio
ndo-gerado de movimento e vida. Se analisamos bem, o movimento do tempo ¢ definido
pela ordenagdo dos astros dentro do circulo do outro (da alma), portanto, a ordenacdo
chamada “tempo” ¢ dada pela propria alma cosmica. Somente a partir da geracdo da alma
cosmica € que ha um conjunto ordenado (espago-temporalmente) de todas as coisas e € por
isso que consideramos ser menos apropriado chama-la de alma “do” mundo, ou alma “do”
kosmos (pois, s6 ha kosmos “por haver alma”) e ser mais apropriado denomina-la “alma
cosmica”.

Para finalizarmos nossa busca do sentido filos6fico da alma cosmica em
relagdo a defini¢do da alma como principio de movimento, devemos reconhecer que ha

grande polémica na literatura platonica ndo s6 quanto a aparente contradi¢do do texto do

® Cf. também Brisson (1998, p-84). Joubaud (1991), concordando com Brisson, também considera que o
tempo ¢ que faz existir a duragdo e, por isso, a geragdo do tempo no Timeu ¢ ontologica (ndo cronoldgica).
Cornford (1948, p.144), comentando outra passagem do Timeu (42a-d), diz que para Proclus (segundo seu
comentario ao Timeu), o mundo e as almas ndo tiveram comego no tempo, ou seja, seriam temporalmente
ndo-geradas. Também Andrade (1994, p.39-40) considera ser a geragdo da “alma do todo” ndo cronoldgica,
mas “metafisica”.

" Ou seja, segundo nossa interpretagio, sdo “indestrutiveis” porque tal composicio so poderia ser destruida
pela divindade responsavel por sua existéncia (o Demiurgo) e “ndo eternos” por dois motivos — tanto porque
tal alma e corpo s@o apenas imortais (ja que podem ser ditos gerados no sentido ontoldgico, causal), como
porque o conjunto alma e corpo do cosmo ndo ¢ dotado daquela caracteristica que é propria as Formas
inteligiveis e aos deuses: a de possuirem existéncia ndo vinculada ao tempo. O céu ndo possui a eternidade

13

ndo-temporal das Formas e do Demiurgo. Como aponta Robinson (1970, p.160), sobre a alma césmica: “o
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Timeu e das Leis X em relagdo ao Fedro, mas também em relacdo a presenga de um
“movimento errante” (e ndo s6 do “movimento uniforme”) na narrativa do Timeu. O
problema resume-se na seguinte questdo: se a alma ¢ principio e fonte de todo movimento,
como explicar o movimento errante presente no “pré-cosmos”, quando a alma ainda nao
teria sido gerada? A polémica encontra-se entre aqueles que fazem interpretacao literal do
mito do Timeu e aqueles que fazem leitura ndo-literal. Na verdade, o problema surge
apenas para aqueles autores que fazem uma leitura literal da cosmologia platdnica, pois,
para eles, haveria uma anterioridade temporal do movimento errante em relacdo ao
movimento ordenado, ou seja, um movimento “errante” presente em um “momento” no
qual a alma cosmica ainda ndo teria sido gerada. O impasse criado por essa hipotese seria:
se “antes” da geracdo da alma do todo havia o movimento errante, entdo, ou a alma
cosmica nao € principio de todo movimento ou ela ndo pode ser considerada principio de
movimento.

Segundo Richard D. Mohr (1980)”%, estudiosos como Vlastos (1939),
Hackforth (1959), T. Robinson, (1968; 1970), e Easterling (1967) teriam feito essa leitura
literal do mito do Timeu e defendido, assim, a limitacdo do alcance da doutrina da alma
como principio de movimento (isto é, apenas para o mundo ordenado). Essa parece ser
também a posicdo de Vallejo (1997)79, quando destaca Cherniss (1944) e Taran (1971)
como defensores de uma interpretacdo nao-literal da narrativa do Timeu. De nossa parte,

colocamo-nos na posi¢ao dos que defendem a interpretagdo nao-literal da narrativa

para sempre de sua duragdo ¢ temporal... ela depende do Demiurgo quanto a seu ser e, por isso, €
contingente...”.

8 Cf. Mohr (1980, p.41-56).

7 Cf. Vallejo (1997, p. 141-148). Vlastos, em 1964, teria abandonado qualquer tentativa de conciliar o Timeu
com a doutrina da alma como principio de movimento. A posi¢do de Brisson (1998, p.498-499; cf. p.396,
469), apos analisar a posi¢do de diversos autores e tendo defendido o carater causal da geracdo da alma
cosmica, ¢ a de que o movimento desordenado ndo invalida a afirmagdo da alma como principio de
movimento, pois ele conclui que s6 ha uma tunica fonte de qualquer movimento (incluindo o proprio
movimento desordenado): a alma. Voltaremos a este ponto na introdu¢do do capitulo 2, ao tratarmos do
receptaculo /khora.
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cosmologica do Timeu, visto que o proprio Platdo avisa, no inicio do Timeu, que ira tratar
da cosmologia usando de linguagem apropriada para ela, isto é, de um “mito verossimil”
(29d). Consideramos também que as passagens que tratam do chamado “pré-cosmos” nao
invalidam a afirmac¢do da alma como principio de movimento, pois, como pretendemos ter
mostrado, a anterioridade da “geracdo” da alma césmica ndo ¢ temporal — e sim causal —e,
assim, ndo haveria anterioridade temporal do “pré-cosmos” e do movimento errante que o
caracteriza. Nesse sentido, o movimento errante pode representar ndo algo “fora” do
tempo, mas uma metafora daquilo que nio se encontra (ainda) investido de alma™.
Finalizando nossas consideracdes sobre as propriedades da “alma do todo”,
para que possamos passar a alma humana, ¢ preciso destacar que ¢ ela que inaugura a vida
do kosmos, por toda a duragdo do tempo (36¢); ela € anterior ao corpo por nascimento®' e
exceléncia, assim fabricada pelo Demiurgo “para que ela pudesse comandar o corpo e
guardé-lo sob sua dependéncia” (34c). Ela participa da razdo /logismoii e da harmonia, € “a
melhor das coisas que o melhor dos seres inteligiveis engendra” (37a). Podemos notar que
o Demiurgo “alegra-se”, “reflete”, “persuade”, “deseja”, “delibera” e que suas
caracteristicas sdo a bondade e a beleza, a auséncia de inveja, a inteligéncia, a alegria, a

~ 82 ~ . c A . ~ 83
acdo ordenadora™. O deus-artesdo coloca a inteligéncia /noidis na alma™ e, a alma, no

80 Esta seria a situagio narrada em Timeu 53a-b e no Politico 273a-d.
81 Anterioridade causal, como vimos.

82 Timeu 30a-b, 37c-d, 48a e 53b. Isto leva Robinson (1969, p.252), a considerar que o Demiurgo possui os
tragos de um deus pessoal e que ndo se trata, portanto, do primeiro motor de Aristoteles, que ¢ impessoal
(acrescentando que as Formas inteligiveis ndo podem ser consideradas como o pensamento do Demiurgo,
pois sdo realidades diferentes). Devemos observar que Platdo estabelece como principio /arkhén do devir e
do cosmo o querer do Demiurgo, que delibera /ebouléthe que os seres gerados nascam o mais semelhante

194

possivel com ele, isto é, com a sua bondade (29¢3-5). Como nos lembra Brisson (2003, p.36), “é o nous que

995

garante bondade a alma e, portanto, a ordenagdo do cosmo, tendo como fim ‘o melhor’”.

% Ja que “seria impossivel que a inteligéncia /noiin estivesse presente em qualquer coisa desprovida de uma
alma” (Timeu 30b); cf. Sofista 249a. O nois demiurgico possui independéncia em relagdo a alma cosmica.
Como destaca Brisson (1998, p.84): “a alma do mundo tem um notis, ¢ o Demiurgo é um noiis. (...) O
Demiurgo €, portanto, um notis separado e ndo a ariste psykhé. Porque somente este noiis separado responde
a essas duas condigdes: ter uma existéncia independente e inderivada e ser a fonte e a causa de tudo aquilo
que, no universo, ¢ bom, ordenado e racional”. Também Vlastos (1987, p.44) considera que a garantia de que
a ordem cosmica seria imperturbavel ¢ dada pela bondade e desejo do belo, por parte do Demiurgo, “lei
sobrenatural” no modelo platonico de cosmo, diferentemente da “lei natural” do modelo democritiano.
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kosmos. Nesse sentido, a alma césmica ¢ um ser divino — ¢ o todo corpo-alma (e seu
movimento circular®) ¢ considerado uma divindade feliz /eudaimona theon. E inegavel,
portanto, que o kdsmos gerado tem, como uma de suas causas®, além da propria “alma do

- A 86
todo”, o Demiurgo e seu nous

Nossa pergunta a respeito do que “€” a psykhé cosmica levou-nos a
compreendé-la, no texto do Timeu, como uma justa mistura — de uma terceira espécie de
ousia, de Mesmo e de Outro intermediarios entre o divisivel e o indivisivel. Quanto a seu
significado filosofico, ele esta, segundo interpretamos, em suas fungdes causal, mediadora
e paradigmatica, isto por ela possuir as capacidades motora (principio de movimento e
vida, de ordenag@o dos corpos gerados), cognitiva (conhecimento inteligivel e sensivel) e
ética (constitutivamente justa em sua composi¢do e mediacdo, possibilita a realizagdo do
melhor, da ordem). Resta verificar possiveis relagdes mais intimas com a alma humana.
Como diria o Socrates do livro IV da Republica, devemos agora investigar se o que
encontramos no plano maior pode ser visto também no menor, se essas capacidades
aplicam-se também a alma humana (“como”, a que “parte”, em que sentido). E se esta

homologia se confirmar, acreditaremos ter encontrado algo muito significativo: a relacao

da alma humana com o inteligivel e o sensivel, consigo propria e com as demais almas.

8 Que ¢ o movimento que melhor condiz com o noiis e a phronesis (34a). Sobre o carater divino da alma
cosmica e do Demiurgo, ver Dombrowski (1991, p.35 s.).

85 A 14 RTI . . .
Além das Formas inteligiveis e da matriz geradora dos seres sensiveis, que veremos no capitulo 2.

8 Como aponta Lee (1976, p.71), “Plato wanted to say that nous is somehow the cause of the world order

(perhaps making up thus for the deficiencies he found in Anaxagoras’ view, in a familiar passage of the
Phaedo)”.
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1.3 A alma humana em sua relagdo com a cosmologia ¢ a alma cdsmica (41c-44c)

1.3.1 A alma humana faz parte das espécies de viventes mortais (41c-e)

Apos a analise da concepgdo filosofica de alma cosmica no Timeu, devemos
nos perguntar “como” suas capacidades relacionam-se a alma humana e mesmo “porque” o
ser humano e sua alma tripartite sdo gerados. O que a narrativa do Timeu nos diz é que a
geracdo da alma humana ¢ (apenas) parte da realizacdo efetiva, pelo deus-artesdo (feita a
partir de seu noiis), da contemplagdo do modelo inteligivel. O que é fabricado por ele ¢

870 carater de “imagem” do

feito o mais semelhante possivel ao modelo, “o vivente total’
cosmos gerado, mimesis do modelo inteligivel, ¢ o que Brisson (1998, p.449) denomina de
“mal negativo”, que ndo ¢ fonte do mal moral, mas apenas diferenca qualitativa -
irreparavel - entre modelo e imagem.

Quatro espécies de seres vivos deveriam ser geradas para imitar essa Forma
inteligivel do vivente total: a espécie celeste (os astros e estrelas fixas, sendo divinos e
relacionados ao elemento fogo), a espécie alada (ar), a espécie aquatica (agua) e a espécie
terrestre (terra). Além da fabricacdo dos astros, serd fabricada a espécie humana e dela
serdo derivados os animais (alados, aquaticos e terrestres)gg. Portanto, os seres humanos
(seu “todo” corpo-alma) sdo gerados em funcdo do todo: “para que o céu nao se torne
incompleto” e para que exista tal espécie mortal (almas humanas enquanto encarnadas,
como veremos): “para que estes seres sejam mortais ¢ a fim de que o todo seja realmente

todo,’89

870 vivente total /t6i pantelei dzéoi (Timeu 30d-31b); o vivente completo e inteligivel /£6i teléoi kai noetéi
dzo0i (39¢). Cf. Brisson (1998, p.279) sobre a relagdo com o pantelés on do Sofista.

8 E ndo o contrario, como ¢ a posicdo da “teoria da evolugdo das espécies” de C. Darwin (séc.XIX).

8 Timeu 41b7-c5. Discutiremos, mais adiante, o que haveria de mortal e de imortal nos seres humanos.
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Quais espécies de seres viventes possuirdo uma alma mortal e quais possuirdo
uma alma imortal e divina? O que ocorre no caso da alma humana? Em relacdo aos astros
(planetas, sol e lua, estrelas fixas), seus corpos recebem, diretamente, o governo da “alma
do todo”, que ¢ divina (dotada do noiis demitirgico) e indissoluvel. Portanto, esse conjunto
corpo-alma possui a ordem, a beleza e a exceléncia proprias do que € divino e eterno (40a).
Quanto as outras trés espécies de viventes, embora fagcam parte do kdsmos, a fabricagdo
tanto de seus corpos como do que ha de mortal em suas almas ¢ dada como tarefa, pelo
Demiurgo-pai, aos deuses-filhos. Isso quer dizer que, enquanto os astros sdo indissoltveis,
conforme o querer do Demiurgo (41a), as outras trés espécies de seres vivos estdo sujeitas
a dissolugdo (a espécie humana encarnada ¢ mortal). Elas possuirdo ndo apenas corpos
mortais, como almas mortais. Entretanto, herdardo do Demiurgo-pai algo de imortal,
divino, capaz de conduzir a justica e que serd recebido novamente pelos deuses-filhos

quando perecerem:

Se eu os fizesse nascer de mim, se eles participassem da vida por mim, eles
seriam iguais aos deuses. Portanto, a fim de que, por um lado, eles sejam mortais
e, por outro lado, a fim de que o todo seja realmente todo, aplicai-vos, segundo
vossa natureza, a fabricar os seres vivos. Imitai a acdo de meu poder, quando de
vosso proprio nascimento. E, de acordo com o quanto deles convém ser
homonimo com os imortais, isto que ¢ dito divino e condutor daqueles que nio
cessam de praticar a justica e dos que querem segui-la, tendo semeado e
principiado, eu darei a vos. E, de resto, revestindo o mortal com o imortal,
produzi seres vivos, dando a eles nutri¢do, fazei-os crescer e, quando eles
perecerem, recebei-os novamente junto de vos (41c-d)°.

E comum que nessa passagem os comentadores insiram o termo “parte” em
“imortal” (como o faz RIVAUD, 1956, bem como BRISSON, 1992), mas o texto grego
ndo traz o termo “parte” e sim “o quanto” /hdson. Insistimos nesse fato, pois “o quanto ha
de homodnimo com os imortais” ndo precisa ser, necessariamente, uma “parte” da alma.

Essa passagem deverd ser comparada a outras, mais adiante, para verificarmos se Platdo

? Tradugdo de Jacyntho Lins Branddo, grifo nosso. Cornford (1948, p.140) sustenta a nocdo de “algo
imortal” ao traduzir: “In so far as it is fitting that something in them should share the name of the
immortals...” e inserir “parte” a frente: “that part... I will hand over to you”.
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estaria se referindo a uma das partes da alma. Em 41c-d, o Demiurgo concede algo imortal
aos viventes e cabera aos deuses-filhos fabricar o que eles possuirdo de mortal.

A sequéncia de 41d afirma que o que ha de “imortal” na alma dos seres
humanos ¢ resultado de uma nova “mistura” dos ingredientes utilizados na composi¢do da
alma cosmica, porém nao tdo puros91 e, sim, de segunda ou terceira ordem em relacdo
aqueles, o que nos mostra, em relacio a alma humana, que, na condicdo originaria
desencarnada, ela possui tanto a composigdo como o conjunto de propriedades semelhantes
(em menor grau, apenas) aqueles da alma cosmica. Todas aquelas caracteristicas e
capacidades da “alma do todo” poderdo ser encontradas, em certo grau, na alma humana
em um primeiro estado (isto ¢, segundo a narrativa, antes de sua primeira encarnagio)’.
Ela tera em si mesma “algo” imortal, divino e que conduz a justi¢a e que, em 69c5, Platdao
vai chamar de “principio imortal” da alma humana, passagem que analisaremos mais
adiante.

Apesar desse discurso do Demiurgo aos seus “filhos” dizer respeito a todas as
espécies de viventes que ainda deveriam ser geradas (terrestres, aéreos, aquaticos),
veremos que ¢ a geracdo da alma humana que estd propriamente em questdo aqui, pois,
conforme a passagem que estudaremos a seguir (41e-42e), os animais resultariam da

encarnagao de almas humanas viciosas em corpos de animais. Portanto, a partir desse

*! Essa “pureza” diz respeito ao carater noético de ambas, alma cosmica e alma humana. O texto ndo explicita
o motivo da diferenga desses “graus de pureza” (41d6-7), mas vemos que tal distingdo ndo possui relagdo
com as limitagdes que a alma noética humana (o “principio imortal”) sofre ao habitar o sensivel, o que nos
faz discordar da interpretagdo de Robinson (1970, p.105), segundo a qual o “menos pura” significaria “menos
perfeitamente racional”, pois “a alma humana imortal ¢, para sempre, distraida pelas importunidades das duas
partes inferiores e pela sensagdo...” (idem). A pergunta: “como ou de que elementos é composta a espécie
mortal da alma humana?”, a narrativa ndo fornece resposta dotada da mesma clareza de 41d quanto a espécie
imortal. A passagem que melhor caracteriza o que ha de mortal na alma humana (69d-73d) sera discutida em
nosso proximo capitulo.

92 C o~ B\ ’ : ~ .

Mas, essa condi¢do da alma humana, extremamente semelhante & alma cdsmica, ndo ¢ a mesma que
encontrariamos hoje no ser humano encarnado, pois, como veremos oportunamente, ela sofrerd os abalos
decorrentes da encarnagdo e do sensivel.
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ponto e nas passagens que se seguem, pode-se analisar melhor como Platdo compreende a

alma humana “encarnada” (tripartite) e sua relagdo com a “alma do todo”.

1.3.2 A alma humana (encarnada) possui um principio imortal “limitado” e um principio

mortal “em acdo”— a retomada da triparticdo (42a-44c)

A triparticdo da alma humana no 7imeu ¢ retomada de forma articulada a toda
a cosmologia platonica, caracterizando a alma humana encarnada. Vimos que, conforme a
narrativa de Timeu, as almas da espécie humana terdo “algo” constitutivamente virtuoso e
semelhante a alma coésmica, caracterizado como divino e imortal (41c-d) e que sera
submetido a encarnacdo, ao que ¢ mortal (42c-d). Qual seria a relagdo, entdo, entre esse
principio imortal e o que hd de mortal na alma humana encarnada? Em que sentido tal
situagdo relaciona-se com a tripartigao? Qual ¢ o efeito do sensivel sobre os dois circulos
inteligiveis da alma humana?

As respostas a essas questdes sdo fundamentais para compreendermos a relagao
entre alma humana, alma cdésmica e triparticdo da alma. Por isso, iremos analisar, em
seguida, todas as narrativas que dizem respeito a disposi¢do da alma humana no corpo
humano e as afecgdes que ela ira sofrer, as sensagdes, sentimentos, raciocinios, que lhe

serdo proprios e possiveis (42a—44c). Vejamos o essencial das passagens:

A) Quando as almas dos viventes (seres humanos) sdo implantadas nos corpos, pela acdo

da necessidade (na primeira encarnagdo), por um lado algo se une a eles e, por outro lado,



76

algo neles se perde, nascendo, a principio e necessariamente, a percep¢do sensivel
/aisthesin, oriunda de afec¢des violentas (42a /1° lei” ).

Tanto na sequéncia de 41d (em 41le-42e) como ao final do texto mitico do
Timeu (em 90e-92c), Platdo ira considerar uma espécie humana de natureza “dupla” (42a)
como a primeira espécie de vivente gerada apos os astros divinos, quando a espécie
humana teria entdo habitado os astros (paligenesia). Mas, aquelas almas humanas que
fracassassem quanto a ter vivido uma vida bem-aventurada em sua morada (astro), em um
segundo nascimento, encarnariam em um corpo feminino. E essas almas, em uma proxima
encarna¢do, conforme 42c, “se nio cessassem de cometer o mal, seriam transformadas em
um animal... cuja natureza apresentaria sempre uma semelhanca com a origem de seu
género de falta” (metempsicose). Trata-se de mais uma de muitas passagens em que Platdo
traz a “doutrina da retribuicdo” ¢ a “metempsicose” ¢ que considera que as espécies alada,
terrestre e aquatica seriam espécies animais decorrentes da espécie humana’®. Aqui, em

42a, vemos que a alma ¢ afetada pelo sensivel. Quando a alma e o corpo se unem, a

9 , .. ;. . . . . . -
3 némoi eimarménoi (41€2-3): as “leis do destino” comunicadas pelo Demiurgo as almas quando elas estdo

para ser encarnadas.

% Toda a teoria de Platdo a respeito da alma — nfo s6 no Timeu, mas em diferentes Dilogos, e sobretudo em
relacdo a sua epistemologia e a ética — pressupde pelo menos dois postulados: a teoria da reminiscéncia e a
metempsicose, pois a alma humana ¢ uma alma “esquecida” do saber inteligivel, por ser uma alma
“encarnada”. Ndo ¢ o caso de abrirmos aqui uma discussdo a respeito, como fizemos em outros momentos
(REIS, 1996, p.13-16; idem, 2000, p. 10-17; 47-51; 77-82; idem, 2003, p.1-21), mas ¢ importante observar
que a teoria da reminiscéncia liga-se, necessariamente, a paligenesia (ja indicada em outros Dialogos), ou
seja, a uma preexisténcia da alma na companhia da divindade (Fedro 249c-d) ou nascimento da alma a partir
dos mortos (Fédon 70c; 73a), bem como a metempsicose, a reencarnagdo da alma em corpos humanos ou
animais (Fédon 82a-b. Fedro 249b. Rep 620a-d) que, por sua vez, segundo o Fedro 246d-e; 248a, deve-se a
idéia de uma “queda” da alma humana por uma falha quanto a viver na virtude. Disso decorre uma
dificuldade para a alma, a de recuperar sua condi¢do inicial (tanto no sentido cognitivo, quanto ético),
ligando aqueles pressupostos a uma doutrina da “retribuicdo”, segundo a qual haveria destinos diferentes e
proporcionais para as almas dos que viveram segundo a virtude ou o vicio (Fédon 63c; 72e; 81d. Fedro 248c-
e. Rep X 615a-¢). Portanto, se tirdssemos da filosofia de Platdo a paligenesia, a teoria da reminiscéncia e a
metempsicose, sua epistemologia “cairia por terra”, pois sdo pressupostos subjacentes a ela; o mesmo
ocorreria com a propria teoria da triparticdo da alma e com a ética platonica, que ndo os desconsidera, ao
articular conhecimento, encarnagao e virtude (ou vicio).
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percepcio sensivel surge, necessariamente, oriunda de afec¢des violentas”, que serdo
detalhadas em seguida (o amor, a ira, o medo, etc.).

Como diz Reydams-Schils (1997) quanto a estas afec¢des sensiveis, “os
pathémata aisthetikd sdao o resultado da encarnacdo humana” (p.264)96, pois as almas
humanas serdo afetadas pelo sensivel, posicdo que também ¢ a de Lisi (2005, p.67). O
vocabulario usado para a encarnagdo da alma (“implantadas”) ¢ visto como metaférico por
Pender (1997), no sentido de conter uma funcdo filosofica, a de permitir a Platdo
“desenvolver sistemas metaforicos mais amplos que se tornam ferramentas explicativas
poderosas. Por exemplo, a metafora de implantar foi estendida no 7imeu para oferecer uma
explicagdo da geracdo da nova vida através da procriagdo (cf. 73b2-5; c3-4; 91b1-2)”

(p.285)97. Passemos adiante a continuagdo da narrativa acerca da encarnacdo das almas.

B) Em segundo lugar, nasce o desejo /érota, uma mescla®™ de prazer e sofrimento, por
outro lado, o medo /phébon, a ira /thymon e todas as afeccdes que se seguem a essas’ e
todas aquelas que lhes sdo contrarias (42a /2% lei).

Essa passagem ¢ importante, pois parece levar em conta a teoria da triparti¢ao
da alma, indicando como surgem as afeccdes que sdo proprias ao apetitivo (prazer e

sofrimento) e ao irascivel (medo e ira), excetuando-se aqui as afecc¢des ligadas ao racional,

95 . . ~ . .
Ao retomar essa narrativa, em 69c-e, Timeu volta a tratar da “construgdo” da espécie mortal da alma
humana “no corpo”, como “cheia de afec¢des terriveis e inevitaveis”.

9 - . o
Destacando que, nessa condicdo de encarnada, “even our true opinions are not firm (metapeiston
51e4)...”(idem).

97 . , . , . \ .
Também em 73c3, a metafora de “ligar” ¢ usada junto a de “implantar” a alma humana na medula,
passagem que estudaremos no proximo capitulo.

98 . . . o .
memeignénon /mignymi (mesclar), um dos verbos utilizados em 35a—b, na composicdo da “alma do todo”.

O prazer e o sofrimento sdo indissociaveis e devem ser vistos em suas limitacdes. Em varios de seus
Dialogos, Platdo afirma que aqueles que agem segundo o par prazer e dor enganam-se quanto aquilo que “€”
verdadeiramente e em relacdo ao bem em si mesmo; ver nossa discussdo a respeito em Reis (2000, p.179,
n.784) - onde indicamos as passagens: Fédon 65c-d, 79c-d, 83b-c; Fedro 250d, 258e; Republica 429c-d,

430a-b, 476c¢, 476e, 505b-c, 520c-d, 583b, 584a, 586a-c, 605c.

99 ~ : . ] , .
Veremos essas outras afec¢des mais detidamente no proximo capitulo, ao analisarmos 69c-d.
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jé& que esse elemento da alma ndo estd em questdo neste trecho especifico. Trata-se,
portanto, do surgimento do género mortal da alma — o que mencionamos como “o principio
mortal em acdo” — sobre o qual Timeu falara de modo mais explicito em outras passagens,
como em 69c-e.

Esse ponto mostra também que o desejo nasce a partir da unido da alma com o
corpo e, nesse sentido, triparti¢io pressupde encarnagio' ™. Wilford (1959) comenta que o
éros surge com a encarnagdo, sendo assim, “encarnagdo cria desejo; e desejo, razdo”
(p.58); bem como Ostenfeld (1993), embora esse autor considere que o desejo — “desejos
corporais” e “desejos intelectuais” (p.326) — € o que fard a alma encarnada automover-se,
ou seja, surpreendentemente, ndo o “principio imortal” que possui a mesma composi¢ao
(ainda que “em menor grau de pureza”) e as mesmas propriedades da alma cosmica, como
encontramos em nosso estudo da alma no Timeu, que o autor sequer menciona. Ora, que os
diversos apetites levam a alma a busca da satisfacdo destes, isto ¢ evidente, mas isto nao
corresponde a defini¢do da alma como automovimento, nem mesmo assemelha-se a a¢ao
do “principio imortal” da alma humana.

O fato de que o desejo surge a partir da unido da alma com o corpo sugere a
inexisténcia do desejo e de suas manifestagdes na alma desencarnada (apds a morte do

corpo), a nao ser que a alma venha a habitar outra espécie de corpo. Nesse ponto do Timeu,

19 Concorda com esta posicdo Ostenfeld (1993, p.327), ao mencionar Republica X 611b-612a; VII 518c-

519b, além de Timeu 43a s., como prova de que também em outros Didlogos a triparticdo ¢ uma
consequéncia da encarnacdo. Quanto ao mito do destino das almas no Fedro, que narra os diferentes graus de
acesso a contemplacdo das Formas inteligiveis por almas (humanas e divinas) tripartites, Ostenfeld considera
que “neste caso ¢ a alma imortal que ¢ tripartite”, o que consideramos absurdo, pois em momento algum
Platdo afirma ser tripartite a “alma imortal” (o “principio imortal”, semelhante a alma cosmica). O que esta
presente no mito do Fedro (246a) ¢ uma distingdo entre a constitui¢do da alma humana (tripartite, pela
encarnagdo) e aquela dos deuses (ndo dotada da mesma espécie de triparticdo; sendo completamente boa). No
caso dos deuses, os cavalos e cocheiros sdo todos bons /agathoi e formados de bons elementos. No caso dos
homens, a parelha de cavalos é desigual e precisa ser domada pelo cocheiro (246b s.). Robinson (1970,
p.-122) parece ter essa mesma compreensdo quanto a triparticdo das almas dos deuses, ao interpretar que
“suas almas apresentam aquele estado de “harmonia ordenada” entre razdo e impulso, ja visto em Gorgias
503e s., e ndo é necessario supor qualquer divisdo entre os cavalos que seja equivalente a alma irascivel e
desiderativa” .
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entretanto, isto ndo estd em questdo. Como Ostenfeld atribui o automovimento da alma (e
ndo apenas o desejo) a encarnagdo, tal pressuposto o leva a reconhecer que “isto cria
problemas para a imortalidade” pois, apos a morte do corpo, o “automovimento necessita
de algum corpo ou outro”, concluindo que “a alma automovente ndo ¢ um mistério nao-
fisico, uma entidade automovente separada de ou ajustada ao longo do corpo, mas uma
qualidade bem especial (uma dynamis) desse corpo” (p.327). Ostenfeld desconsidera um
dos pressupostos da cosmologia platdnica, o de que o auto-movimento da alma ja esta
presente na alma césmica e em seu sucedaneo, o “principio imortal” da alma humana e que
trata-se de uma poténcia inteligivel capaz de agir sobre o sensivel, dando a ele movimento
e vida.

Ha, portanto, em 42a, uma primeira manifestagdo de retomada'®' da teoria da
triparticdo da alma no 7imeu, através da mencdo as afec¢des que a alma encarnada

necessariamente ira sofrer.

C) Aquelas almas que dominarem /kratésoien essas afeccdes viverdo na justica (e
retornariam a morada divina) e aquelas que ndo possuirem tal dominio viverdo na injustica
(e por isso passariam a uma natureza feminina em uma segunda encarnagdo e, persistindo
no mal, passariam a animais em uma encarnagio subseqiiente) (42¢c-d / 3° lei).

A passagem em questdo aponta uma possivel finalidade no proposito da
encarnagao da alma: o exercicio da virtude da justica, pelo dominio dessas afecgoes,
conduziria a alma de volta a sua condigdo originaria - livre das encarnagdes e suas

o 102 N N
conseqiiéncias . Quanto a virtude da justica na alma humana, sabemos que, na

!9 Uma retomada mais explicita da triparti¢io da alma humana no texto do Timeu estara em 69c-70e.

192 Robinson (1990, p.104) defende, quanto & alma tripartite, que “ndo ha como escapar do ciclo do
renascimento” e que, portanto, a alma humana continuaria tripartite apds a morte do corpo e
independentemente de ir “habitar junto aos deuses” ou “habitar outro corpo animal”. Entretanto, vimos que
as almas podem retornar a sua condi¢do primeira e melhor (a de constituir-se apenas do “principio imortal’)
e, ainda, que essa condi¢do corresponderia a um retorno a sua morada junto aos astros (42c-e¢). Robinson
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Republica'”

ela foi definida como um modo de relacdo entre todos os trés géneros da
alma, no qual o racional domina as afec¢des que s@o proprias ao apetitivo e ao irascivel,
este ultimo auxiliando o racional, que governa a alma como um todo e faz, dos trés, uma
unidade harmdnica e justa. A justica na alma humana envolve partes da alma que ndo sao
racionais, diferentemente da justica na alma cosmica (que ndo possui nenhum elemento
irracional), sendo que, nela, como sugerimos nesse capitulo, a justica estd presente na
relagdo entre os trés elementos mesclados que a constituem.

Ha uma sequéncia de encarnagdes mencionada na passagem citada. A
paligenesia, a metempsicose ¢ a doutrina da retribui¢do encontram-se presentes no texto do
Timeu, tanto em 41le-42d como em 90e-92c. Portanto, devemos ter em mente que a
narrativa a respeito da alma humana no 7imeu comeca ja “dentro” de tais pressupostos,
pois Platao afirmara uma sequéncia de “quedas™ qualitativas da alma humana, de uma
condicao inicial desencarnada e conciliada a uma morada junto aos deuses (astros), para a
condicdo de encarnada (primeiramente em corpos sexuados e, em uma encarna¢ao
seguinte, conforme se entregassem mais ao vicio que a virtude, passando a encarnagdes em
corpos animais, que também se distinguiriam entre piores e melhores).

E notavel perceber que a encarnagio em diferentes espécies de animais
apresenta correlagao com a “triparti¢ao da alma”, pois ela ird depender da parte da alma
que mais (e menos) foi exercitada na encarnagdo anterior (90e-92c): os animais alados
sendo os que descuidaram da parte racional, tendo privilegiado os sentidos (a vista) no

estudo das coisas celestes, sendo, porém, desprovidos de maldade; os animais terrestres

parece desconsiderar tais passagens, bem como aquelas que mostram que a triparticio da alma humana
resulta da encarnagdo da mesma alma humana (principio imortal) em corpos mortais (42a-d; 43a-44b).
Embora o autor desenvolva extensamente a sua argumentacdo, mantendo até o fim sua posi¢do inicial, um de
seus argumentos resulta em impasse: “mas, assim como as almas podem mover para uma existéncia melhor,
entdo elas podem, pela perda da ordem psiquica, mover para um cavalo. Se isto se aplica a todas as almas,
incluindo essas nos céus, entdo parece que as almas humanas nunca escapam verdadeiramente do ciclo de
renascimento” (p.109). Impasse que surge apenas por ter o autor se perdido em afirmagdes de outros
Dialogos (que ndo contradizem o Timeu), bem como desconsiderado essas passagens citadas do Timeu.



81

sendo os que privilegiaram a parte irascivel e apetitiva da alma, nunca tendo se ocupado da
filosofia nem da natureza das coisas celestes (os mais estlipidos, nesse sentido, estendendo
o corpo totalmente a terra), sendo que, nos animais terrestres ferozes, os circulos da alma
(humana) deformaram-se consideravelmente pela ociosidade; os animais aquaticos
resultando daqueles mais desprovidos de inteligéncia /anoetotiton e mais ignorantes
/amathestadton, cujas almas encontram-se cheias de impurezas /akathdrtos, sendo os mais
estupidos dentre todos. Importante também ¢é notarmos que essa “queda” das almas €
diretamente proporcional ao descuido, por parte do homem, do principio imortal (cuja
composicao ¢ semelhante aquela da alma cosmica) que € dado ao homem, pelo Demiurgo.
Pois, nos animais, o circulo do mesmo ¢ o circulo do outro encontram-se como que
atrofiados.

Cornford (1948) destaca que nas “leis do destino das almas” — presentes tanto

104 . . , .
como no mito do destino das almas no Fedro e também no mito de Er da

aqui no Timeu
Republica — “a principal licdo, aqui como 14, ¢ que a alma ¢ responsavel por qualquer mal
que ela possa sofrer” (p.144). Como vimos na passagem, as almas podem “viver na
injustica” ou “viver na justi¢ga”. Embora ndo esteja presente aqui o caminho para tanto (a
formagao e a educacdo necessarias), essas duas possibilidades estdo nas maos e ao alcance
do proprio homem. Veremos, ao tratarmos das Leis, se essa “principal ligdo” também la

estara presente, o que representaria, como acreditamos ocorrer, o pensamento final de

Platdo a respeito do mal moral.

193 Repuiblica 443¢-d s.. Cf. Reis (2000, especialmente p. 112-115).

1% No caso do Timeu, a “lei” finaliza indicando que “aprés leur avoir fait connaitre tous ces décrets pour ne
pas étre responsable du mal que par la suite pourrait commettre ['une ou [’autre, il sema ces dmes les unes
sur la terre, les autres sur la lune, et celles qui restaient sur tous les autres instruments du temps” (42d-e).
Brisson (1992, p.135, n.250) considera que tal ¢ a mensagem também da conclusio do Timeu, em 90b-d.
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D) As almas deveriam submeter & “revolugdo do mesmo” aquilo que se uniu ao seu ser e ¢
feito de fogo, agua, terra e ar, sendo tumultuoso e irracional /dlogon; e s6 apds té-lo
dominado pela razdo /l6goi € que retornariam /aphikoito a forma de seu estado primeiro e
melhor (42¢-d /4” lei).

A sequéncia confirma o que deve ocorrer para o retorno da alma a sua condig¢ao
original: cabe a revolucdo do mesmo dominar aquilo que ¢ tumultuoso, desprovido de
razdo, as afecgdes irracionais surgidas por ocasido da encarnagdo, ja indicadas na passagem
anterior. Como vimos no item sobre a alma cosmica, apenas o conhecimento que surge em
torno do racional /to logistikon, conhecimento esse que ¢ determinado pelo circulo do
mesmo, resulta em intelec¢do /noiis e ciéncia /epistéme (37c). Tal papel do circulo do
mesmo aplica-se, de modo semelhante, portanto, & alma humana. Por isso, 0 homem deve
dedicar-se a formacgdo, educacdo e cuidado de sua alma (ressaltando-se a importancia do
exercicio da filosofia), o que Platdo insiste em todos os seus Didlogos.

O retorno a condi¢do inicial da alma humana (a condicdo de uma vida feliz
junto as moradas divinas) sO ocorreria através de uma superag¢do dessa “dominacdo do
sensivel” sobre a alma humana, isto ¢, através da recuperagao, pelo circulo do mesmo, do
dominio da alma como um todo, pelo exercicio da razdo //6goi. Vemos que o circulo do
outro esta envolvido com o conhecimento sensivel pela alma, enquanto o circulo do
mesmo, que permite o conhecimento inteligivel, é aquele que eleva a alma como um todo
aquilo que de melhor a alma pode alcangar (ndao apenas no sentido cognitivo, mas também,

como entendemos, o mais verdadeiro e melhor no sentido ético).

E) Ao serem implantadas nos corpos de viventes mortais (fabricados pelos deuses-filhos),
as revolucdes do principio imortal (os periodos do mesmo e do outro) teriam sido

introduzidas /enédoun no corpo (em uma primeira encarnagdo), ndo podendo domina-lo,
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nem serem dominadas por ele, tdo logo elas eram arrastadas brutalmente por esse fluxo,
tais revolucdes também o arrastavam (43a), Nessa condigao, esses seres vivos mortais (o
composto alma e corpo humanos) avangavam sem ordem /atdktos, sem razao /alégos e ao
acaso /tykhoi; e foram dotados dos seis movimentos seguintes: para frente, para trés, para a
direita, para a esquerda, para cima e para baixo (43a-b);

A narrativa de Timeu prossegue referindo-se a primeira encarnacao das almas
dos viventes mortais, quando o composto alma-corpo humano movimenta-se sem ordem,
irracionalmente e ao acaso, tal o impacto do corpdreo sobre a alma, que fica inicialmente
incapaz de governar o corpo (diferentemente da alma césmica que, ndo sendo inserida no
corpo, e sim, como em 36e, abarcando-o de fora, ordena e governa o corpo do kosmos). A
metafora da “implantagdo” da alma no corpo € utilizada novamente (como vimos em 42a),
além da metafora de ligar, introduzir /enédoun os circulos da alma imortal no corpo
humano. Segundo Pender (1997, p.283), “a linguagem do “ligar” sugere que o corpo
implica alguma restricdo sobre a alma, enquanto o termo “implantar apresenta o corpo
como um medium no qual, ou através do qual, a alma, como uma semente, pode crescer e
florescer”'®. O corpo apresentara restricoes a “alma imortal”, mas sera o meio de nutrigao
e florescimento para a “alma mortal”.

Essa condicdo, a do automovimento racional ordenado da alma (no caso, dos
circulos da alma humana), defrontado com o movimento corpéreo desprovido de razio e
ordem, causando uma resisténcia a realizagdo da razdo, ¢ o que Brisson (1998, p.449-450)
chama de “mal positivo relativo”, que ndo seria um principio substancial do mal, mas que
dificulta a realizagdo do proposito do noiis da alma, o de promover a realizagdo da razao e

do melhor no todo do késmos. Brisson destaca o “mal positivo relativo” no que diz respeito

195 Para a autora, uma consequéncia dessas metaforas é que “a metafora do ligar torna-se parte da imagem
mais ampla dos vinculos e aprisionamentos da alma, uma imagem emotiva que ¢ usada para um grande efeito
retorico nos argumentos de Platdo da filosofia como uma forga liberadora (cf. 73b3-4; d5-6; 81d6-7; 85¢6-7)”
(p-285).
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a unido da alma cdésmica com o corpo do kosmos, produzindo o efeito de uma certa
resisténcia por parte do sensivel, que faz com que a causalidade primaria (a da alma) atue
apenas ‘“na medida do possivel”lOG. Mas, o autor admite que o “mal relativo” aplica-se
também a unido do principio imortal da alma humana com o corpo humano (p.454), pois
este afeta os circulos daquele, resultando em uma limitacdo a alma, diante da qual a
realizacdo da virtude e da razdo também s6 podera ocorrer “na medida do possivel”. A
auséncia de racionalidade (quanto ao kdsmos, no substrato material informe e, diriamos,
quanto a alma humana, sobretudo em suas “subespécies mortais”) ndo seria
necessariamente causa do mal moral, mas um “terreno possivel” para o surgimento deste,
no caso da alma humana, se ela ndo for devidamente nutrida.

Visto que o homem devera mover-se e locomover-se, o composto alma-corpo
recebe seis movimentos, diferentes daquele movimento uniforme que caracteriza o
movimento dos circulos da alma imortal (39d) e diferentemente do corpo do kosmos que,
unindo-se a “alma do todo”, foi dotado de movimento circular (34a). Essas diferencas
mostram que a alma humana se submete ao corporeo (ao sensivel, ao corpo e as suas
afecgOes) e que devera, nessa condigdo, transcendé-lo, no sentido de submeté-lo ao seu

governo.

F) O fluxo e a intensidade dessas impressdes sensiveis atravessando o corpo e chegando a
. . ~ 07y - ~
alma (o que ¢ denominado de sensagdes ') agitavam violentamente as revolucdes da alma

imortal (43¢c-d). Desse modo, as sensagdes chegam a entravar /epédesan completamente a

106 . - - . .

A “causalidade secundaria” ou “necessaria” seria a “causa errante” que promove O movimento
desordenado do receptaculo /khora. Por fazer parte da “segunda perspectiva” do Timeu, trataremos do
receptaculo, brevemente, em nosso segundo capitulo.

197 Retomada de 42a. Como observa Cornford (1948, p-148, n.3), “na visdo de Platdo ambas - sensacgdes ¢
qualidades - sdo movimentos. Cf Teeteto 156¢” (o que € repetido por Brisson, em sua tradugdo do Timeu, a
p.242, n.267).
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revolucdo do mesmo, por escoarem contra esta tltima, impedindo-a de dominar e de seguir
seu curso e, também, chegam a deslocar /diéseisan a revolugdo do outro'*® (43d).
Essa passagem ¢ crucial para a compreensdo da alma humana unida ao corpo:

. . . 109
em uma primeira fase da vida

, 0 que a alma possui de racional encontra-se
completamente comprometido - como observa Cornford (1948, p.148), a razdo ¢ colocada
“fora de acd0” - pois ndo ¢ diretamente pelas impressdes sensiveis que a alma ird adquirir
(ou ter a reminiscéncia de) ciéncia /epistéme. Parece ser nesse sentido que Timeu afirma,
mais adiante (44bl), que a encarna¢do faz com que a alma encontre-se, inicialmente,
desprovida de inteligéncia /anous. O circulo do mesmo encontra-se também impedido de
governar a alma (e o corpo). Todas essas propriedades deverdo ser recuperadas. O circulo
do outro (que, na alma césmica, permitia o conhecimento que surge em torno do sensivel —
opinides /doxai e crengas /pisteis firmes /bébaioi ¢ verdadeiras /aletheis) encontra-se
“deslocado” no caso do homem encarnado, ou seja, um tanto comprometido pela

intensidade das impressdes sensiveis, o que abre a possibilidade do saber falso ¢ da ma

acdo pela ignorancia.

G) Os intervalos e as mediedades do principio imortal ndo sdo dissolvidos pela encarnagao,
porém sdo torcidos e os circulos (do mesmo ¢ do outro) sao deformados e corrompidos
/klaseis kai diaphthoras, de sorte que ¢ com dificuldade que os circulos mantém-se em
contato, suas rotacdes ficando sem regularidade /aldgos, invertidas, obliquas, como a
imagem de um individuo de cabecga para baixo (43d-e); sob tal condicdo, os circulos (do
mesmo e do outro) da alma humana encarnada ddo ao que ¢ mesmo e ao que é outro o

predicado contrario ao verdadeiro, pois se encontram mergulhados no erro /pseudeis e na

1% Para Brisson (1992, p.242, n.271), essa passagem leva em consideragio que “a parte racional da alma
humana é, em uma escala reduzida, a réplica da alma do mundo”.
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auséncia de inteligéncia /andetoi e porque nenhuma das revolugdes da alma imortal
comanda''’ ou dirige (44a).

A situacdo inicial da alma humana unida ao corpo ¢ a de possuir um principio
imortal “entravado” por sua imersdo junto ao sensivel e a de ter, em acdo, o que serad
proprio aos viventes mortais (sensacdes, desejos, sentimentos, opinides) e que constitui a
“alma mortal”. Os circulos sdo afetados de tal modo que quanto mais o homem esta
inserido nessa condi¢do (quanto mais proximo a primeira infancia ou quanto menos nutre e
desenvolve a racionalidade), mais proximo estara do erro. Esse pressuposto sera aplicavel
a todos os tipos de ma agdo (erros e crimes), como 0s que encontramos expostos no livro
IX das Leis? Pois a opinido falsa pode levar tanto ao erro como a agdo injusta.
Exploraremos isto, entre outras coisas, em nossos capitulos sobre a alma nas Leis. No que
diz respeito ao Timeu, verificaremos tal aplicabilidade ao abordarmos as “doencas da
alma”, mais adiante.

Quanto a Timeu 44a, podemos inferir que, tendo sido afetados os circulos
responsaveis pelo conhecimento sensivel e inteligivel, 0 homem inicialmente ndo ¢ capaz
de reconhecer corretamente aquilo que ¢ mesmo e aquilo que € outro no que diz respeito ao
sensivel e, mais ainda, ao inteligivel. E aquilo que na alma deveria governar (o que ha de
racional na alma) encontra-se entravado, deformado, corrompido. Essa passagem mostra,
na verdade, o alto grau de entrelacamento entre inteligivel e sensivel, seja no interior do ser
humano (na alma), seja na relagdo entre “o que ¢ sempre” e “o que devém” (e ndo um

dualismo entre esses), pois os circulos inteligiveis da alma deixam-se afetar pelas

199 Ao que parece (considerando-se outros Dilogos de Platio, como Republica e Leis), na primeira infincia
(o que ndo esta explicito no texto do Timeu).

"9 A frase seguinte a esta sugere uma agdo contraria por parte dos circulos da alma: “mais chaque fois que
certaines sensations venues de [’extérieur parviennent a frapper ces révolutions et a entrainer avec elles
toute [’enveloppe de 1’dme, alors ces révolutions, méme si elles sont dominées, paraissent dominer” (44a5-
8). Entretanto, essa espécie de conflito entre uma poténcia inteligivel e outra sensivel ndo exclui o que foi
dito anteriormente e que sera repetido na sequéncia, ou seja, que a alma inicialmente encontra-se como que
cega: em um estado desprovido de noiis, “mergulhada” no erro.



87

impressoes sensiveis (ja que a composi¢do deles conta com uma mistura inserida entre o
indivisivel e o divisivel, ou seja, conta com um entrelacamento entre “o que ¢ sempre” e “o

que devém”).

H) E pelo efeito de todas essas afecgdes que, a cada vez'!! que a alma encarna, ela sera, a
principio, desprovida de inteligéncia /danous (44a-b); contudo, quando diminui o fluxo
daquilo que faz crescer e nutrir o corpo, as revolugdes da alma voltam a via que ¢ a sua,
recuperando a sua calma, firmando-se a medida que o tempo passa; entdo, se as revolugdes
de cada um dos circulos que seguem sua trajetoria natural sdo redirecionadas (corrigidas),
elas atribuem corretamente os predicados de outro e de mesmo, tornando sensato
/émphrona aquele que as possui (44b).

Podemos ver aqui que, na cosmologia de Platdo, a unido da alma humana com
um corpo ndo representa algo “negativo” necessariamente; apenas a alma estara diante de
uma nova condi¢do na qual o corpo devera ser nutrido (para a preservacdo da vida) e, apos
o desenvolvimento deste, as revolugdes da alma (os circulos do mesmo e do outro) terdo a
possibilidade de recuperar suas propriedades e potencialidades originarias, dotando o
homem de discernimento /phronesis, embora para isso seja fundamental uma correta

formacdo e educacdo da alma, ou seja, a educacdo para a virtude.

I) Se a isto se une a nutricdo de uma educacao correta /orthé trophe paideuseos, tal homem
torna-se completamente sdo /hygiés e inteiro /holokleros, apos ter escapado a doenga a

. 112 - : ,
mais grave °; mas, ao contrario, se ele se mostra negligente /katamelésas e percorreu a

"1 a conjungio dtan pode ser compreendida como “quando”, mas também como “cada vez que”. Esta Gltima
¢ a interpretacdo de Brisson (1992, p.139) e, a primeira, a de Rivaud (1956, p.160). Optamos por “cada vez
que”, que permite a possibilidade de diversas encarnagdes, o que parece mais coerente com a totalidade do
texto do Timeu.

12 Como aponta Brisson (1992, p.243, n.281), Platio estaria fazendo referéncia a ignorncia (44a, 86b e
88b). Pensamos que pode tratar-se da injustica na alma, o que ndo exclui a ignorancia.
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vida faltoso /kholén, é inacabado /atelés'"

e privado de inteligéncia /anoetos que ele
retorna ao Hades (44c).

Vemos que Platdo opde falta, negligéncia e desequilibrio a correta formagao e
educacdo. Completando a narrativa a respeito da inser¢ao do principio imortal da alma em
um corpo, volta a enfatizar a reta educagdo como o caminho para que o homem recupere a
sua satde e inteireza e para que sua alma ndo mais reencarne, voltando a sua morada junto

aos deuses. Portanto, mesmo encarnada, a alma imortal pode — e, principalmente, “deve”

recuperar a0 maximo possivel sua condi¢do inicial (ndo tripartite) e justa.

1.4 Conclusdo

No Timeu, a concepcdo de alma humana esta inserida no contexto maior da
cosmologia platonica, sendo parte do kdsmos, isto €, (apenas) um dos seres vivos
fabricados pelo Demiurgo, em vista da Forma inteligivel do vivente total. As propriedades
originarias da alma humana assemelham-se aquelas da alma cdsmica, sendo, por isso,
necessaria uma compreensdo, a mais clara possivel, do que Platdo estabelece como
composi¢ao, propriedades e capacidades proprias a “alma do todo”.

A alma do kosmos € um ente especial: relaciona-se com “o que ¢ sempre” ¢ “o
que devém”, o indivisivel e o divisivel e constitui-se, ontologicamente, em uma unidade,
mescla de trés ousias intermediarias: uma terceira espécie de “mesmo” (entre o0 Mesmo

indivisivel e o mesmo divisivel), uma terceira espécie de “outro” (entre o Outro indivisivel

113 “inacabado”, seguindo a tradug@o de Rivaud (p.161). Brisson (1992, p.179) traduz atelés por “sem ter sido

iniciado”, argumentando que Platdo faz uso do vocabuldrio dos Mistérios em varios Dialogos, como o
Banquete (210a s.), o Fedro (250c) e a Carta VII (344b-c), mas que “il faut aussi rappeler la fameuse
expression du Gorgias (493b) qui assimile ‘les étres privés de raison’ (tous anoétous) a ‘des gens qui n’ont
pas été initiés (amuétous)’. L’initiation’, dont il s’agit ici, est évidemment celle en quoi consiste la

I3

philosophie, comme [’expliquent les textes qui viennent d’étre cités” (p.243-244, n.283).
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e o outro divisivel) e uma terceira espécie de “ser” (intermediario entre o Ser indivisivel e
o ser divisivel). Dessa constituicdo ontologica, pode-se extrair as caracteristicas da alma do
kosmos, o que permitiu certa compreensdo do que ela “€”, bem como sua distincdo de
outros elementos narrados na cosmologia do Timeu.

A alma do kosmos ndao ¢ uma Forma inteligivel e também ndo ¢ um ser
sensivel. Ela é um ser composto a partir de uma mistura de trés espécies intermediarias
entre os modos de ser divisivel e indivisivel; € uma terceira espécie de ousia, unidade que €
disposta em dois circulos de movimentos opostos, o “circulo do mesmo” e o “circulo do
outro”. A alma césmica ¢ um terceiro modo de ser, distinto do que “devém” e do que “¢”.
Seus componentes, as categorias intermedidrias (entre o indivisivel e o divisivel) de Ser, de
Mesmo e de Outro, ndo podem ser confundidas com as Formas inteligiveis, nem com um
ser sensivel. Portanto, a “alma do todo” ndo ¢ apenas um ser capaz de se dirigir ao
inteligivel e ao sensivel. Ela ¢, nela mesma, ndo s6 a possibilidade de mediacao entre esses
dois planos, mas “a propria” mediacdo entre esses dois planos, ndo esgotando seu ser em
nenhum deles. Isto permite uma outra visdo em relacdo ao tdo proclamado “dualismo
platonico”, pois ndo ha duas instancias ontologicas distintas (“o que devém” e “o que €”) e
sim trés (a terceira ousia ¢ a da alma). A composi¢ao da alma cdésmica ndo deve ser
compreendida no sentido temporal e sim ontologico (causal: a alma como causa do
movimento ¢ da vida).

O principio imortal da alma humana teria originariamente a mesma estrutura
(composicdo e propriedades) da “alma do todo”, em menor grau de pureza, isto é, uma
natureza inteligivel, dotada de capacidade cognitiva (conhecimento sensivel e inteligivel),
causal (movimento e vida) e ética (realizacdo do melhor). Mas tal estrutura torna-se

deformada e relativamente impotente pela ocasido de sua encarnagdo em um corpo. A
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recuperacdo dessa natureza origindria seria possivel a alma encarnada a partir da devida
nutricdo da alma e de sua correta educacgao.

As propriedades do circulo do mesmo e do circulo do outro serdo semelhantes,
seja quanto a alma coésmica ou quanto a alma humana. O circulo do mesmo permite o
conhecimento das Formas inteligiveis e o automovimento da alma; ja o circulo do outro, o
saber referente ao sensivel (doxa) e a promocdo de movimento e vida ao que € corporeo. O
circulo do outro ¢ capaz de agir sobre o sensivel, ordenando e conduzindo a razéo o que €
desprovido de razdo. O circulo do mesmo governa o circulo do outro ¢ a alma cosmica
como um todo. A alma cosmica € justa em sua composi¢do, o que permite a realizagdo do
melhor para o kdsmos como um todo. Mas, para que essa mesma potencialidade, presente
no principio imortal da alma humana, esteja ativa no homem, ¢ preciso uma educagdo
correta para um estado de harmonia da alma como um todo.

A alma humana encarnada tera seu principio imortal “limitado” e um principio
mortal “em ag@0” — a espécie mortal da alma humana — cujas afecgdes precisam ser
governadas pelo que hd de racional na alma humana, pois apenas assim ela podera, na
condicdo de encarnada, aproximar-se do que ¢ justo (e, no sentido da cosmologia platonica,
ter a possibilidade de retornar a sua “morada origindria”). Poder-se-ia perguntar: “por que
surge a espécie mortal da alma humana?”. De acordo com o que foi visto até aqui no texto
do Timeu, ela nasce (necessariamente) “pelo fato de” e “para” a alma humana poder
enfrentar a condicdo de encarnada, ao mesmo tempo permitindo que ela a supere, em uma
certa negacdo dialética dessa condigdo, isto é, desenvolvendo a razdo, recuperando as
propriedades dos circulos do “principio imortal”. Voltaremos a discutir esse ponto no
préximo capitulo.

A partir do estudo de passagens do Timeu, pode-se inferir que, ainda que o

universo ndo tenha sido fabricado para o homem (e sim o contrario: o0 homem ¢ apenas
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parte do kosmos, parte da realizagdo da forma inteligivel do vivente completo), a
composicao virtuosa da alma césmica € parametro para o homem quanto a busca da virtude
e da ordem no interior da sua alma. Inferimos, sobretudo, que a triparticdo da alma humana
pressupode, no minimo, uma primeira encarnacao, pois o principio mortal da alma humana,
isto ¢, o que ela possuira de irascivel e de apetitivo, surge pelo fato da encarnacdo, quando
a alma, necessariamente, passara a ter que lidar (sofrer a¢do e agir) com o sensivel, com “o
que devém e nunca ¢”. E, como a percepcao sensivel esta distante da verdadeira ciéncia, a
alma humana encarnada estd sujeita ao engano, a opinido falsa, a injustica na alma (a
sublevacdo de uma parte da alma, que ndo € destinada a governar, no sentido de dominar a
alma como um todo). Assim, a alma humana encarnada fica sujeita ao erro e a ago injusta.
E ¢ a recuperagdo das propriedades dos circulos do principio imortal da alma humana que
conduzira a alma no sentido contrario, isto €, a opinido verdadeira ¢ a acdo virtuosa
(consentidamente justa).

Vale destacar que o estudo da cosmologia platdnica mostrou que a “triparti¢ao
da alma humana” ¢ apenas uma das relagdes triadicas presentes na filosofia de Platdo. Até
esse ponto do Timeu, ja vimos algumas: “o que ¢ sempre o mesmo” (ousia indivisivel), a
alma cosmica (terceira ousia, intermedidria entre o divisivel e o indivisivel), “o que
devém” (ousia divisivel); o Mesmo, o Ser, o Outro; o Demiurgo, as Formas inteligiveis, o
kosmos gerado; o ser, o receptaculo, a geracdo; o principio imortal da alma humana, a
espécie mortal e suas duas subespécies mortais. Em nosso segundo capitulo sobre o Timeu,

veremos outras triparti¢cdes, envolvendo, inclusive, os 6rgdos do corpo humano.
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CAPITULO 2

A “triparticdo” da alma humana: corpo e alma, virtude e vicio

2.1 Introducdo

No capitulo anterior, discutimos a respeito da psykhé humana em sua relacdo
com a “alma do todo”, o que haveria de imortal ¢ mortal na alma humana, conforme a
narrativa de Timeu. Vejamos, agora, como Platdo aborda a triparti¢do da alma humana nas
passagens do Timeu subseqiientes as que ja analisamos, isto €, a partir de 49a, em sua
perspectiva epistemologica a respeito do kosmos.

Essa perspectiva, como ja indicamos''*, inclui a postulagio de um receptéaculo,
a khora, que seria a matriz e a nutridora de tudo o que nasce (49a6), visando a fundamentar
uma ciéncia do mundo, agora a partir de trés géneros: “o ser, o receptaculo, a geracdo” /on;
khoran; génesin'’. Trata-se, a khora, de uma “espécie obscura” (49a4) e “dificilmente
pode-se acreditar” (52b3) em sua existéncia, pois ndo seria apreensivel pelos sentidos. A
khora nao participa de qualquer Forma inteligivel, portanto, o conhecimento a respeito dela
seria inacessivel ao homem, apenas vislumbravel por imagens''°. Dada essa dificuldade,
Platao ird recorrer a varias associacdes e metaforas para a sua compreensdo. Entre elas:

aquilo em que isso devém, a mae, a matriz, o porta-impressoes (49a—53a). Em todas elas, a

"' Na introdugdo do primeiro capitulo.

"5 Cf. Timeu 52d3. Assim tem inicio a nova perspectiva: “ora, nessa nova exposigdo, € preciso considerar,
concernente ao universo, que o ponto de partida deve ser mais diferenciado que na exposi¢do precedente.
Com efeito, nés tinhamos distinguido dois géneros de ser; ora, é preciso agora descobrir um outro deles, um
terceiro. Esses dois géneros eram suficientes para nossa exposi¢do anterior: um, nos supusemos que era a
espécie do modelo, espécie inteligivel e permanecendo sempre idéntica; o segundo, nds supusemos que fosse
a copia do modelo, sujeita a geracdo e visivel. Nos ndo tinhamos, entdo, distinguido um terceiro género,
porque estimamos que esses dois eram suficientes. Mas, agora, nossa argumentagio nos forca, ao que parece,
a fazer uma descri¢do que permita elucidar uma espécie dificil e obscura (...) ... de tudo o que é submisso a
geragao, ela é o receptaculo e, para empregar uma imagem, a matriz” (48e-49a, tradugéo livre).
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khora € vista como um receptaculo dotado de movimento desordenado, receptor de
impressoes /typous a partir das quais os seres sensiveis serdo constituidos. Portanto, sem
assumir o carater daquilo que ela recebe, a khdra possibilita a geragdo do seres sensiveis
(49a6; 52d s.), “imagens” das Formas inteligiveis.

No interior desse receptaculo, uma causa atua, aquela que Platdo diz ser
“privada de razdo... e sem ordem” (46¢), ou seja, o movimento errante. Ja a causa que
conduz a ordenacdo, a perfeicdo, ¢ aquela “que atua com inteligéncia e produz efeitos bons
e belos” (48a). Concordamos com a posi¢do de Ayache (1997, p.61) e de Brisson (1998,
p-477), a de que a khora e a causa errante, nela implicada, ndo podem ser vistas como fonte
do mal no sentido moral. Para Ayache, por causa da “reapari¢do” da khdra no contexto da
terapéutica para o restabelecimento da satide em 88d7, quando Timeu propde que a
“nutridora do todo” seja imitada, “imprimindo-se ao corpo continuos movimentos”, para
que o homem reordene o equilibrio entre corpo e alma e, assim, defenda-se de doengas.
Para Brisson, por devermos compreendé-las ndo no sentido “temporal” (em uma leitura
literal) e sim “no sentido ontoldgico”, ou seja, como principios cosmologicos
caracterizados pela auséncia de causalidade racional, o que esclareceria que nao tém
relagdo direta com o mal moral''’. Portanto, ainda que o mal moral esteja ligado a
auséncia de razao - o que veremos mais detidamente em nossos capitulos sobre as Leis -
ele ndo possui necessariamente uma relacdo com o movimento desordenado.

O que ¢ gerado a partir do receptaculo recebera ordenagao por meio de formas
e numeros pela divindade, ou seja, pela “vitoria da sabedoria sobre a necessidade” (28a-b).
Esse receptaculo informe e invisivel “participa do inteligivel de maneira obscura e dificil

de compreender” (51b) e possui como caracteristicas a eternidade e a indestrutibilidade:

1 Cf. Joubaud (1991, p.26).
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“por ser eterno, ndo admite destrui¢do” (52b). Assim, como sugere Andrade (1994, p.51), o
receptaculo ndo deve ser entendido como “lugar” no sentido espacial, pois, se o fosse, ndo

18 A khéra, como substrato material, & o

poderia ser posto em movimento ou reagir a ele
ingrediente necessario para que se possa explicar a ordem do que “é¢” dentro da
contingéncia, ou seja, em relacdo a ordem visivel das coisas.

Na cosmologia platénica, a Forma'"” serd o “modelo”, aquilo que o Demiurgo
tem em vista ao criar, junto a matriz /khéra, os seres sensiveis. A nocdo de khora explica a
geragcdo destes, tornando possivel uma epistemologia que faz parte da cosmologia
platonica. O universo gerado recebe a ordenagdo pelo Demiurgo. E do que é belo e bom
resulta uma obra, a mais bela e completa. A ordenagdo da desordem, a vitoria da sabedoria
sobre a necessidade, passa a ser uma possibilidade aberta ao homem e, assim, a cidade.

Nessa perspectiva epistemologica, a triparticdo da alma humana ¢ mencionada
por Timeu de forma explicita, quando ele narra a inser¢do da espécie imortal da alma
humana no corpo humano e a fabricacdo da espécie mortal nesse corpo (69e-71a).
Devemos, entdo, inicialmente, investigar a relacdo entre alma, corpo e triparticio. Em um
segundo momento, verificaremos ‘“se” e “como” a triparticdo da alma encontra-se

implicada na sequéncia da narrativa, quando Timeu fala das doencas da alma e dos

tratamentos propostos para sua cura.

""" Nos termos de Brisson, a causalidade errante ¢ fonte apenas do “mal positivo relativo” (p.450; 472; 481).
Também o constante residuo de ndo-racionalidade presente no kosmos (devido a necessidade) ndo pode ser
identificado com o “mal positivo absoluto”, isto €, com o mal moral.

"' para Andrade (1994, p.52, 60), a khora sera “substrato material informe”; o que sai do receptaculo, dotado
de “materialidade relativa”, se uniria as “formas geométricas em devir” e a “alma” (alma do todo), formando
os “corporeos”. Ressaltamos que aquilo que Platdo considera “matéria” ndo € sinonimo de “corporeo”, pois o
ultimo exige a presenga da forma e ndo deve ser confundido com o sentido conhecido pela Fisica atual de
matéria como corpo dotado de extensdo. A “matéria” na cosmologia platonica surge como “substrato
material informe”.

11 . ~ . . . .

’ A cosmologia de Platdo reafirma a teoria das Formas inteligiveis. Para dizer que a Forma conta com a

inteligéncia, com o “raciocinio exato e verdadeiro”, Platdo utiliza a metafora do sonho: assim como em um

sonho somos incapazes de fazer distingdes e de enunciar a verdade, ou seja, “a imagem... ndo passando de
[I¥4L

um fantasma sempre mutavel de alguma coisa”, o ser que “é” verdadeiramente “conta com o socorro do
raciocinio exato e verdadeiro” (52c) e so pode ser apreendido pela inteleccdo /noésis (52a).
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2.2 Alma, corpo, unidade e triparticao

2.2.1 A construcdo da espécie mortal da alma no corpo e suas propriedades (69c-d)

Em dois momentos do texto, Timeu narra “como” o principio imortal da alma
humana ird fazer parte do homem encarnado, de seu “todo” (corpo-alma) e como ele difere
do que a alma tera de mortal, ou seja, da “espécie mortal” da alma humana: em 42¢-45b"°,
como vimos ao final do capitulo anterior, e em 69c-73c, passagem que estudaremos agora,
pois ela surge apds Timeu fazer uma “nova descricdo do universo” (52d3), conforme os
trés principios que antecedem a geragdo do céu (o ser, o receptaculo, a geragdo). Esse
“segundo momento”, portanto, ¢ uma retomada de 42e-45b, sob outra perspectiva, a
epistemologica. No que diz respeito a alma humana, ambas as passagens remetem a um
mesmo ponto. Elas mostram que “o quanto ha de imortal na alma humana” ou o “principio
imortal” difere do que Timeu chamard de “alma mortal” ou “género mortal da alma” do
homem.

O que determina essa diferenca? Quais seriam as propriedades da “alma
mortal”? Qual ¢ a sua relagdo com o principio imortal e com o corpo? Vejamos a passagem

na qual serd explicitada a fabricagdo do que hd de mortal na alma humana, além da

inserc¢do do principio imortal:

E, dos viventes divinos, ele mesmo [0 Demiurgo] foi o artesdo; quanto a geragao
dos viventes mortais, ele a confiou aqueles demiurgos gerados por ele. Esses,
imitando-o, apds terem recebido o principio imortal da alma (arkhén psykhés
athdnaton), envolveram-no em um corpo mortal e deram a ele, por veiculo, o
corpo todo inteiro; além disso, eles construiram nesse corpo um outro género de
alma, que ¢ mortal (¢o thneton) e que comporta, nele mesmo, afecgdes terriveis e

120 «“Tendo recebido o principio imortal do vivente mortal e imitando o demiurgo, eles [o0s “deuses jovens”]
retiraram do mundo por¢des de fogo e de terra, de agua e de ar... Com todas essas porgdes, eles fabricaram
para cada [vivente mortal] um s6 corpo e nesse corpo submisso a um fluxo e a um refluxo perpétuo, eles
inseriram os periodos da alma imortal. (...) Esse vivente movia-se, mas ¢ sem nenhuma ordem que ele
avangava ao acaso € sem razdo” (42e5-43b2, tradugio livre, colchetes nossos).
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inevitaveis: a principio, o prazer, a maior isca que provoca o mal, em seguida as
dores, fuga dos bens, ¢ ainda a temeridade'?' e o medo, um par de conselheiros
sem discernimento, o arrebatamento, rebelde aos conselhos, e a esperanca, facil
de decepcionar. Tendo feito uma mistura com essas afecgdes, a sensagdo
irracional e o desejo, de onde vem tudo o que é empreendido, eles compdem a
espécie mortal submetida a necessidade (69¢2-d6, grifo nosso)' .

O Demiurgo fabrica o principio imortal da alma humana (ndo tdo puro quanto a
composi¢do da alma coésmica, como ja vimos) e os deuses-filhos imitam aquele que lhes €
superior, fabricando a espécie de alma humana que ndo seria imortal, em uma gradagao
hierarquica tanto no que diz respeito ao produtor quanto ao produto. Um diferencial da
espécie mortal da alma humana em relacdo ao principio imortal € que aquela se compde de
pathémata, aisthései alogoi e éroti, conforme a passagem mencionada. Voltaremos a esse
ponto, oportunamente. O “principio imortal” ¢ totalmente inteligivel, noético, nesse sentido
racional, sendo dotado das mesmas propriedades da alma cosmica. Nao ¢ dito que ele seja
o logistikon; mas, apenas, que tal principio inteligivel ¢ “inserido” no corpo humano. O
principio imortal ¢ envolvido em um corpo mortal a respeito do qual nada ¢ dito nesta
passagem (seria o cérebro?) visto que ndo se trata, ainda, do corpo humano como um todo.
Em um segundo passo, como veiculo do principio imortal, sera dado, a ele, o corpo todo. O
corpo €, portanto, construido para ser “veiculo” da alma. Entretanto, é preciso analisar
outras passagens para compreender de que modo o corpo ¢ fabricado em fungdo das
espécies mortal e imortal da alma humana.

Eles construiram nesse corpo — ¢ ndo independentemente dele — um outro

género de alma /dallo te eidos en autoi psykhés, a espécie mortal /to thneton génos.

2! thérros: temeridade, impulsividade.

122 Tradugio de Jacyntho Lins Branddo. Kai t6n mén theion autos gignetai demiourgés, tén dé thnetén tén
génesin tois heautoii gennémasin demiourgein prosétaxen. Hoi de mimoumenoi, paralabontes arkhén
psykhés athanaton, to meta toiito thneton soma autéi perietorneusan okhema te pan to séma édosan allo te
eidos en autdi psykhés prosoikodomoun to thneton, deina kai anagkaia en heautoi pathémata ékhon, proton
men hedonén, mégiston kakoii délear, épeita lypas, agathon phygas, éti d’aii thdrros kai phobon, dphrone
symbouilo, thymon de dysparamytheton, elpida d’euparagogon. Aisthései de alogoi kai epikheiretéi pantos
éroti sygkerasamenoi taiita, anagkaios to thneton génos synéthesan. Essa passagem repete Timeu 42a, que ja
analisamos, mas trara acréscimos, como veremos oportunamente.
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Portanto, o que ha de mortal na alma humana ¢ “construido” na mais intima relagdo
possivel com o corpo. Devemos observar que em um mesmo trecho Platdo usa génos e
também eidos para falar da espécie mortal da alma humana, em contraposicao a imortal.
Isso mostra, em primeiro lugar, que ndo ha um rigor terminoldgico em relacdo aos
elementos constituintes da psykhé e, em segundo lugar, que ndo ha preocupacgao, por parte
de Platdo, em estabelecer relacdo entre essa biparticao e a tripartigdo da alma exposta na
Republica e no Fedro. Apesar disso, tentaremos, assim como fizeram alguns dos
tradicionais comentadores do Timeu, compreender essa relagdo. Mas, para isso, precisamos
analisar a passagem como um todo.

Até aqui, pudemos deduzir apenas que a biparti¢do (7imeu) ressalta a distingao
entre 0o que ha de mortal e o que ha de imortal na alma humana encarnada, segundo a
diferenca de origem e o destino de sua fabricacdo: demiurgos diferentes, composicdes
diferentes, vinculagdes diferentes (ao inteligivel e ao sensivel). Lisi (2005, p.68) chama a
atencdo, quanto a “particdo” da alma, para o fato de que ha “espécies diferentes com
atividade independente, que s6 em sentido muito /afo poderiam ser consideradas uma
unidade”. Apesar de questionarmos essa “independéncia” (posi¢do cuja defesa
pretendemos aprofundar desde nossas proximas paginas até a conclusdo final do presente
trabalho), ¢ a complexidade da inter-relagdo entre essas espécies diferentes que nos faz
concordar com Lisi a respeito de que “€¢ improprio falar de partes da alma” (p.68). Nesse
sentido, consideramos bastante sensata e correta a posicao de Hall (1963, p.63), que trata a

59123

alma humana tripartite como uma “unidade diferenciada” “°. De nossa parte, buscaremos

' Hall (1963, p.69) acrescenta: “a introdugdo da teoria tripartite da alma, dividindo a alma em trés partes,
formas ou aspectos (eide, mére), marca uma significante inovagao da teoria da alma de Platdo. A alma nao ¢é
didivida literalmente em trés partes distintas e separadas. Eide, espécie, forma, ou méros (parte) sdo usados
somente como um termo conveniente para descrever diferentes aspectos ou caracteristicas da alma, como
Murphy [apud Hall, 1963] assinala em sua The Interpretation of Plato’s Republic (Oxford, 1951, p.35s.).
Nao somente ¢ a alma como um todo um ‘todo complexo’, mas, cada parte parece ser diferenciada” (colchete
nosso). Contudo, Hall (idem, p.82) conclui que essa unidade diferenciada, como um todo, seria imortal.
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mostrar a “unidade” e a inter-relagdo entre os trés géneros da alma, tanto entre si como
com o corpo, no decorrer de todo o presente capitulo.

A espécie mortal da alma humana - e ndo o corpo ou o sensivel - comporta
afeccdes /pathémata terriveis e inevitaveis. Tendo como pardmetro o que nos diz a
Republica sobre as afecgdes referentes aos trés géneros da alma, podemos identificar que
as afec¢des em questdo nesse trecho do Timeu sdo proprias do apetitivo e do irascivel.
Trata-se do par prazer-sofrimento, afec¢des do apetitivo (“a principio, o prazer, a maior
isca que provoca o mal, em seguida, as dores, fuga dos bens”), ¢ do par medo-
impulsividade, bem como do arrebatamento, afecgcdes do irascivel (“e ainda a temeridade e
o medo, um par de conselheiros sem discernimento, o arrebatamento, rebelde aos
conselhos™). Quanto a “esperanga”, tem-se certo impasse. Ela seria uma afecc¢do propria ao
irascivel ou ao racional? Visto que o sentido parece ser o de “um engano” (“a esperanga,
facil de decepcionar”), levantamos aqui a hipotese de que se trate de uma afecgdo do
género racional, quando este ultimo julga a partir, por exemplo, daquilo que € apenas
visivel, ou quando ignora “o poder do adversario” (externo ou interno), alimentando
expectativas vas. A passagem 42a ja havia indicado como surgem as afecgdes que sdao
proprias ao apetitivo (prazer e sofrimento) ¢ ao irascivel (medo e ira), ndo mencionando a
“esperanca”, o que reforca nossa hipdtese de que tal afeccao esteja ligada ao racional, pois
em 42a o género racional da alma nio esta em questio'**.

Além dessas afecgdes, a “mistura” que compde a espécie mortal inclui a
impressao sensivel irracional /aisthései alogoi e o desejo /éroti — ou seja, nenhum dos dois
¢ algo “mau” no sentido moral, mas algo inevitavel, inerente a vida de um ser sensivel.

Assim como em 42a, o desejo /éros surge devido a encarnagdo da alma, junto a percepcao

124 Referindo-se a essa passagem (69c-d), Brés (1968, p.310) reconhece que “os componentes do psiquismo

ndo sdo verdadeiramente conhecidos como de ordem fisiologica, salvo no Timeu”. Preferimos defender que
sejam de ordem psicofisica, como veremos oportunamente.



99

sensivel e ao que chamariamos hoje de “sentimentos”. Portanto, a nosso ver, o que
constitui uma possivel fonte de desequilibrio interno da alma e de conseqiiente agdo
humana injusta ndo sio as sensa¢des ou o desejo. E possivel admitir que as afecgdes
/pathémata mencionadas nessa passagem (69c-d) possam constituir uma fonte de
desequilibrio para a psykhé, mas isso ocorre apenas se elas dominam a alma como um todo
(em uma alma que ndo recebeu a educacdo correta). Além disso, tal desequilibrio nao
conduz necessariamente a acdo ma. Por isso, discordamos de Kelsen (1998, p.396) quando
ele afirma, referindo-se a espécie mortal da alma humana e seus pathémata, que “o
significado dessa segunda alma ¢ claro: ela ¢ a sede do mal, ou seja, de todas as emogdes

animicas de seus representantes”125

. Contrariamente a essa, temos a posi¢cao de Johansen
(2000, p.107), com a qual concordamos, a de que “os deuses menores organizam essas
afeccOes (irracionais) para servirem racionalmente, dentro do ser vivente inteiro”
(parénteses nossos).

Uma comparagdo das afeccdes da espécie mortal da alma humana no Timeu
com as propriedades da triparticdo da alma na Republica mostra que a biparti¢do presente
nessa passagem do 7Timeu ndo exclui a triparticdo tal como exposta na Republica e no
Fedro. Em todos esses trés Didlogos, Platdo refere-se a afeccdes e propriedades do
apetitivo, do irascivel e do racional (triparti¢ao). A diferenciacdo funcional entre o circulo
do outro ¢ o circulo do mesmo, presentes no principio imortal da alma humana, ja traz a
possibilidade da ligagdo entre uma espécie racional e outra irracional da alma humana

encarnada (bipartic;ﬁo)l%. Ao mesmo tempo, ¢ importante perceber que os pares de

afeccdes proprias ao apetitivo, ao irascivel e ao racional encontram-se submetidos a

12 : . s~ . .

> Discordamos também da associagdo feita por Kelsen (1998, p.397) entre o mal e o corpo: “no Timeu, ele
procura retornar a sua concepgao inicial, segundo a qual a oposigdo entre bem e mal tem paralelo na oposi¢ao
entre alma e corpo e que ele ndo manteve por nio ser compativel com a puni¢do da alma no além”.

12 : : ’ PR
% Como parece sugerir Johansen (2000, p.111), ao considerar que o circulo do outro traria 4 alma uma
“tendéncia para perder sua racionalidade”. Nao consideramos haver tal tendéncia propriamente, mas sim a
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necessidade, isto ¢, 4 geracdo e corrupgdo'?’, e que, em contraposicdo, o que ha de imortal
na alma humana (o chamado “principio imortal”’) ndo é composto segundo essa submissao
a necessidade, pois o “principio imortal” é fabricado pelo Demiurgo, independentemente
desse processo de encarnacao das almas humanas em corpos sensiveis.

Inevitavelmente, surge aqui um impasse que escapa aos comentadores do
Timeu aos quais tivemos acesso, visto que interpretam a “espécie imortal” da alma humana
como a “parte racional da alma” (o logistikén da Repiiblica)'*®: Platdo ndo afirma que o
“principio imortal” (ndo submetido a necessidade) ¢ o “logistikon” (submetido a
necessidade, pois a Republica trata da alma “encarnada”). As seguintes questdes, entdo, se
impdem: qual seria a diferenca entre o “principio imortal” da alma humana, dotado de
notis, descrito no Timeu e o logistikon da Republica? Por que os autores consideram como
“imortal” a “parte racional” da alma humana (o /ogistikon da Republica), sendo que Platdo
ndo faz tal identificacdo no Timeu? Pretendemos responder a essas questdes em nossa

proxima se¢ao.

propriedade de elevar o irracional (submetido a necessidade), o maximo possivel, a razdo (pela agdo da
causalidade primaria).

127 Pois, como nos esclarece Brisson (1998), a necessidade vai dirigir a geragdo e a corrupgdo, ela ¢ causa
secundaria e coadjuvante enquanto assim atua sobre as coisas nascidas (p.469); nesse sentido, a necessidade
ndo ¢ fonte do mal moral, ela apenas é ndo-racional (p.477); ja a causalidade primeira é aquela da alma do
cosmo, que opera segundo uma finalidade, o “melhor” (68e3-4).

128 Como & o caso de Hall (1963): “o Timeu sustenta que somente a parte racional da alma (logistikon) ¢é
imortal” (p.63) e parece ser a posicdo de Kelsen (1998): “esta claro que apenas a alma da cabeca ¢ a alma
propriamente dita, & qual Platdo se refere como um ser imortal” (p.397), bem como a de Rist (1992): “nds
temos as mesmas trés partes... mas somente a razdo ¢ imortal e semelhante a deus” (p.118) e a de Robinson
(1970): “a unica parte da alma humana que ¢ imortal ¢ a razdo” (p.160, grifo nosso), embora Robinson
chame o “principio imortal” de “razéo imortal” e de “inteligéncia pura” (p.106). Também parece ser o caso
de Reale (2002), que, ao comparar Timeu 69c-d com Republica X 612a (a alma como o Glauco marinho),
afirma que “trata-se das “formas que lhe sdo peculiares na vida humana” e, portanto, da alma racional
“imortal” junto com a alma irascivel e a concupiscivel, ambas “mortais” (p.213, grifo nosso).
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2.2.2 Unidade e triparticdo do composto “alma-corpo” humano (69¢-73c¢)

2.2.2.1 O divino e o mortal no composto “alma-corpo” (69d-70a)

Importa agora analisarmos o que se segue a passagem que acabamos de tratar,
visto que, nela, Timeu ird narrar a encarnagdo daquilo que denomina de “o divino” da alma
humana, concomitantemente a construgdo da espécie mortal da alma humana junto ao
corpo humano. Tais espécies sdo separadas em dois sublocais também hierarquicos, o que

poderd mostrar a relagdo entre biparticao e triparticao:

“E ai estd porque, temendo poluir o divino, eles aproveitam que o
constrangimento exercido pela necessidade ndo era total, para estabelecer a parte,
em uma outra morada, construida no corpo, o mortal, apds té-lo separado por
um istmo e por uma fronteira edificadas entre a cabeca e o peito, colocando,
entre os dois, 0 pescogo, a guisa de separacdo. E, porque, uma de suas partes ¢é
naturalmente melhor, ¢ a outra ¢ menos boa, eles estabelecem na cavidade do
térax uma nova separagdo, como se separa o lugar de estada dos homens daquele
das mulheres, e entre eles erguem o diafragma para servir de divisoria” (69d-70a,
grifo nosso).

Devemos observar que Platdo ndo aplica o mesmo vocabulario da triparticao da
alma utilizado na Republica (logistikon, thymoeidés, epithymetikén)m, portanto, nossa
pergunta sobre “onde estd o logistikon” continua em suspenso. O texto ndo fala de
“géneros” ou “espécies”, muito menos de “partes” da alma, embora dé sequéncia a
narrativa da constru¢do da espécie mortal da alma humana, ou seja, da encarnagdo. Por
causa desta e de outras passagens, concordamos com Rist (1992, p.228), que Platdo, no
Timeu, “ndo esta preocupado com uma linguagem técnica”. Ele também ndo esta

enfrentando os mesmos problemas acerca da alma que enfrenta na Republica e no Fedro.

129° Agsim como ndo o faz nas Leis, como veremos oportunamente. Portanto, ndo s nas Leis, mas também no
proprio Timeu ndo ha o mesmo vocabulario da “triparti¢do da alma na Republica”, o que ndo pode ser o fator
distintivo para se dizer que essa teoria esteja ausente nesses Didlogos. Voltaremos a este ponto em nossos
capitulos sobre as Leis.
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O mortal e o imortal na alma, a interagdo alma-corpo, a relagdo saide-doenca, esses sdo 0s
problemas relativos a psykhé humana presentes no Timeu.

A ligacdo entre o que ha de divino e imortal na alma humana e o que ha de
mortal s6 € possivel porque a resisténcia oferecida pela necessidade ndo ¢ total. Isso vai
permitir que o “principio divino e imortal” seja inserido “dentro” de um corpo sensivel*",
ou seja, colocado em ligacdo com ele, em uma unidade alma-corpo, bem como que esse
corpo sensivel e sua “espécie mortal” de alma correspondente possam elevar-se na dire¢ao
do que ¢ inteligivel, puro, imortal, em uma “aproximag¢ao com o divino”, ja anunciada no
Fédon (79d ; 80b)"!. Se a resisténcia oferecida pela necessidade nio é total, isso parece
indicar a possibilidade de um caminho de ascensdo da alma injusta a uma condi¢do de
justica.

Essa passagem narra que ¢ dada uma morada hierarquicamente “acima” do
pescoco ao “divino” da alma humana, ou seja, ao “principio imortal’, separada daquela
morada que ¢ dada a espécie mortal da alma humana e suas duas subespécies. Tal
separagdo revela a correspondéncia entre biparti¢do e triparti¢ao: a biparticao diz respeito a
distingdo entre espécie imortal da alma e espécie mortal; a triparti¢ao refere-se a distingao
entre o divino”, “o melhor do mortal” e “o pior do mortal”. Portanto, como ja haviamos
suspeitado, ndo ha alma tripartite sem que ela habite um corpo. Mas ha algo mais sutil, que
fica evidenciado no texto do 7imeu: ha uma triparticdo “do composto corpo-alma”.

132
. Outros

Pescoco e diafragma separam os trés niveis hierarquicos da alma encarnada
orgios do corpo, como veremos em nosso proximo subitem, fardo a comunicagdo entre

esses trés niveis hierarquicos.

1 : ~ g . .
3% Diferentemente do caso da “alma do todo” que ndo é inserida “dentro” do corpo do mundo, mas o abarca
“de fora” (ainda que ndo seja dotada de extensdo) e constitui a mediagdo entre inteligivel e sensivel.

Bl Como vemos também na Republica: “o corpo participa menos daquilo que é mais” (IX 585b-e, grifo

Nn0sso).
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Todas as passagens do Timeu estudadas até aqui mostram que ¢ inaceitavel
considerar o logistikon da Republica como a “parte imortal” da alma humana, como se a
alma fosse cindida, como se nessa cisdo apenas uma “parte” permanecesse viva apos a
morte do corpo, como se a encarnacdo fosse do “/ogistikon imortal” e ndo do “principio
imortal”, composto dos mesmos elementos da “alma do todo”. No Didlogo em que Platao
trata do que existe de imortal e mortal na alma humana, ele néo trata de “partes” e nem de
“logistikon”. As subespécies mortais anunciadas na passagem mencionada — e que serdo
mais detalhadas, na sequéncia, como amigas da vitdria e do ganho — ou seja, o irascivel e o
apetitivo, surgem devido a encarnacdo. Nesse sentido, o proprio texto de Platdo permite a
seguinte interpretacdo: o carater “mortal” da alma mortal ndo diz respeito propriamente a
uma ligagdo da alma humana “com um tnico corpo humano, determinado”, mas a ligacdo
da alma humana “com o sensivel”, o que pode incluir véarias e diferentes encarnagdes' . O
apetitivo e o irascivel (subespécies mortais) surgindo pela insercdo da alma humana no
sensivel e o logistikon sendo o modo pelo qual o “principio imortal” se expressa “no”
sensivel, isto é, com graves restricdes. Quando ndo habitar mais algum tipo de corpo, o
composto alma-corpo humano, isto €, “o todo” (logistikon — thymoeidés — epithymetikon)
ndo tera mais necessidade de existir, mas, apenas o “principio imortal”.

Portanto, ndo ha apenas diferenca de terminologia entre o logistikon (Republica
IV) e 0 nous do principio imortal da alma humana (7imeu), pois esse ultimo independe de

um corpo. O logistikon parece ser, entao, a manifestacdo desse notis na alma encarnada, o

132 . A A . .
Em 86e5-87a7, Timeu refere-se a essas trés “moradas” como trés regides /topous da alma que podem ser
afetadas por 6rgaos do corpo, como detalharemos oportunamente.

'3 Inclusive em corpos de animais, como vimos no capitulo 1. Em sua discussdo sobre a unido entre alma e
corpo no Timeu, Reale (2002, p.183) afirma que uma “concepgdo dualista em sentido ontoldgico, ou seja,
metafisico, ¢ inegavel em Platdo”, referindo-se a uma diferenciagdo entre a “natureza da alma imortal” e a
“natureza do corpo mortal” (idem). Ora, Reale esta desconsiderando que ndo s6 o corpo ¢ mortal, segundo o
Timeu, mas também o ¢ a espécie mortal da alma humana; e que o carater “imortal” ndo diz respeito a alma
como um todo (a alma tripartite). Sua afirmag@o € equivocada e apdia-se em pressupostos que contradizem o
proprio texto do Timeu. O autor desconsidera, ainda, uma possivel diferenca entre o género racional da alma
(o logistikon) e o principio imortal da alma humana.
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que significa diferenga de estatuto entre eles. Em seu artigo sobre o stafus da razdo na alma
encarnada, Wilford (1959, p.56-58) reconhece que “a razdo, ndo menos que as outras duas
partes, €, ela mesma, uma funcdo da alma encarnada e desta somente” e que todos os trés
géneros da alma tém estatuto semelhante, o de constituirem modos de atividade da alma no
plano sensivel e temporal. Contudo, o autor ndo aborda em seu texto o “principio imortal”
da alma humana. Quando afirma, como ja indicamos em nosso capitulo anterior, que
“encarnacdo cria desejo; e, desejo, razdo”, ndo deixa claro a qual concepgdo platdnica e a
qual termo grego ele faz corresponder a “razao”. Ele refere-se a ndesis como uma “intui¢ao

imediata” e disso deduz que “parece, entdo, que a razdo ndo tem parte na natureza da alma

O~

desencarnada”, visto que “a razdo ¢ um processo no tempo”, dai, “desejo, como razdo,
deste mundo apenas”. Portanto, Wilford parece estar considerando como “razdo” a

atividade calculativa do logistikon, desconsiderando uma possivel diferenca entre o

o~

“principio imortal” da alma humana (noético, nesse sentido “racional”, cuja existéncia
independente da condicdo de encarnado) e o logistikon (o género da alma humana

encarnada, no qual habita o “principio imortal”, limitado pela atual condigdo)'**.

2.2.2.2 A inser¢ao da alma na medula (73b-d): unidade alma-corpo

Embora seja mencionada apds a consideracdo de alguns 6rgdos do corpo, a

narrativa da inser¢do da alma na medula (73b-d) merece ser discutida neste ponto do

13 Entretanto, Wilford faz uma interessante formulagio para os trés géneros da alma, ligada ao éros, que
surge pela encarnagdo: “o logistikon € o modo pelo qual o éros move-se para um objetivo ja dado... a Forma
do bem. Se, por outro lado, o objetivo ¢ a honra ou a satisfacdo sensual, entdo o éros toma a forma de
thymoeidés ou epithymetikén. E o objetivo que faz a diferenga. A razdo é a forma que o éros assume quando
aspira pelo supremo objeto de desejo...” (p.58). J& Woods (1987, p.47), ao ressaltar que a parte apetitiva da
alma contém apetites diversos e nem todos relacionados a busca racional do bem, sugere que os trés géneros
da alma ndo devem ser compreendidos como “diferentes atividades para diferentes partes”, mas como uma
unica “complexidade” constituida de “elementos diversos”. Quanto a nossa posicdo, pretendemos coloca-la
na conclus@o final do presente trabalho.
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trabalho, j& que ela relaciona a biparticao e a triparticdo da alma, apresentando a alma e o
corpo humanos em intima unidade interrelacionada.
Como a medula relaciona-se com a “biparticdo” e com a “triparti¢do”? Na

. 135
narrativa, o deus

compde a medula através de uma mistura bem proporcionada dos
quatro elementos — agua, terra, fogo, ar (cujas constituicdes geométricas surgem a partir de
tridngulos regulares)'*® — que formardo sementes para todas as ragas mortais /panti thnetéi
génei (73¢2), isto €, com essas “sementes” ¢ fabricada uma estrutura, a medula /ton myelon
(encéfalo, medula espinhal e medula 6ssea'?’) para todas as ragas de seres mortais.

Na medula, o deus implanta e fixa as espécies de alma /ton psykhon géne
(73c3-4), mortal e imortal, estabelecendo os lagos “da alma toda inteira” (73d5-6). Como a
alma, sendo incorporea, pode ser dita “implantada” e “fixada” no corpo? Trata-se, como
observa Pender (1997, p.283-284), de uma linguagem metaférica — uma metéafora
“ilustrativa”, nos termos da autora — mostrando que a alma difere do corpo, mas esta unida
a ele nas racas mortais. A ligagdo entre incorporeo (alma) e corporeo (sensivel) € possivel,
tanto no kosmos como, particularmente, no homem, porque a resisténcia oferecida pela
necessidade ndo ¢ total (69d). Lembremos que o circulo do outro, presente na psykhé
cosmica e na psykhé humana, possibilita a alma uma ligacdo (cognitiva, cinética, ética)
com o sensivel. Tanto Pender (1997, p.285) como Brisson (1998, p.48-50) observam que

Platdo usa vocabulario agricola ao tratar da fabricacdo da medula e sua unido com a alma;

135 N . ~ . . .
“ho theos”. Acreditamos ndo se tratar do Demiurgo e sim de um dos deuses auxiliares, que foram
incumbidos pelo Demiurgo da fabricagdo do que seria “mortal” no kdsmos.

136 Essa natureza da medula serd diferente daquela dos tecidos, ossos e demais substincias que serfo
provenientes da medula (cf. 73b); ha autores que véem aqui a percepcao, por parte de Platdo, de uma funcao
da medula ligada a hereditariedade, como Rivaud (1956, p.201, n.1). Frias (2004, p.118-119) observa que a
medula possui uma composicdo semelhante a dos corpos celestes e que seus tridngulos serdo desfeitos no
momento da morte do corpo, quando a alma se desprenderia do corpo (7imeu 81d-e).

1 A . I . . ~ .
37 Quanto 4 medula ssea, é interessante observar que Timeu narra em 74e-75a que haveria por¢des maiores

ou menores de alma revestidas de maior ou menor quantidade de carne, conforme a regido da medula 6ssea
participe mais ou menos do ndus e que os 0ssos que ndo participam do nous teriam sido totalmente revestidos
de carne. Portanto, a carne parece ser um obstaculo a a¢do do ndus, presente no “principio imortal”.
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semear, enxertar, enraizar, nutrir, frutificar, irrigar. Essa linguagem metaforica mostra a
intima relacdo entre a alma e os diversos elementos e 6rgdos do corpo.

A medula tera certa relagdo com os movimentos proprios da espécie imortal da
alma e da espécie mortal. Pois, a por¢do da medula que deveria receber a semente divina
/to theion spérma (73c7) ele deu a forma esférica, construindo o encéfalo'®, que sera
abrigado pela cabega. Devemos aqui recordar que os dois circulos do “principio imortal”
possuem movimento circular. Embora o texto ndo o afirme explicitamente, o formato
esférico do encéfalo parece visar & viabilizagdo de tal movimento'””. A outra por¢io da
medula (a espinhal) é destinada a conter o que € restante ¢ mortal da alma /t0 loipon kai
thneton tés psykhés émelle (73d2-3) e ele a dividiu em figuras /skhémata redondas e
alongadas. Portanto, para acolher a espécie mortal (aquela que diz respeito ao apetitivo e
ao irascivel), € fabricada uma morada sensivel envolvendo um formato que comporte os
movimentos circular e retilineo. O deus envolve a medula com um revestimento 6sseo e,
ao seu redor, forma o conjunto do corpo. E desse modo que a alma estara ligada
/syndouménes ao corpo, em uma unidade corpo-alma, enraizando a raga mortal /to thneton
génos (73b4-5), isto €, tornando efetiva a mimesis da Forma inteligivel do vivente total' .

A medula tem importincia fundamental na relacdo entre alma e corpo
humanos, bem como entre espécie mortal ¢ imortal da alma humana, porque ela ¢ fabricada
como o local e o instrumento de intermediagdo entre esses elementos distintos e, nesse
sentido, de unidade entre eles, respeitando-se as diferengas entre os géneros de alma. Essa

propriedade da medula — de intermediar uma justa unidade corpo-alma — remete a

138 : . N S o} .
Frias (2005, p. 119) observa corretamente que Brisson, a pagina 249 de seu comentario sobre o Timeu,
situa equivocadamente a espécie imortal na medula cervical e ndo no encéfalo.

'3 Frias (2005, p. 118) ressalta que a “esséncia divisivel” da alma imortal torna possivel a ligagio da alma
com o corpo. Destacamos, de nossa parte, que, sendo a alma intermediaria entre os modos de ser divisivel e
indivisivel, isso torna também possivel sua ligagdo com o inteligivel.

90 vivente total /16 pantelei dzéoi (Timeu 30d-31b); o vivente completo ¢ inteligivel /tdi teléoi kai noetdi
dzooi (Idem 39¢).
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concepcdo de virtude da justica exposta na Republica (443c-d), cuja presenca atuante ja
haviamos também observado na estrutura constituinte da alma cosmica e,
conseqiientemente, no “principio imortal” da alma humana. O carater justo dessa unidade
que ¢ permitida, no homem, pela medula e, no kdsmos, pela alma do todo, ndo é percebido
pelos comentadores do Timeu aos quais tivemos acesso. Segundo as passagens do Timeu,
que analisamos desde nosso capitulo 1 até o presente ponto, € possivel inferir que, na
cosmologia de Platdo, a alma cdsmica, a khora e a medula, apresentam-se como instancias
intermediarias (um terceiro elemento) entre duas outras instancias diferentes, em uma

inter-relacdo dinamica.

2.2.2.3. A alma e a triade encéfalo - coragdo /pulmao — figado /intestinos (70a-73d)

O que o texto do Timeu traz de surpreendente quanto a relagdo alma-corpo
humanos ¢ a concep¢do de que o corpo humano ¢ fabricado em fungdo da alma,
diferentemente do Fédon, onde o enfoque sobre o corpo ¢ o de que ele constitui um entrave
para a aquisicdo da sabedoria ou discernimento /phronésis (65a—d), e do Fedro, onde o
corpo ¢ retratado apenas como signo /séma"*" da alma (250c-d). No Timeu, nao s6 a
medula, mas também todos os 6rgaos sdo constituidos em func¢do dos trés géneros da alma,
isto €, para que cada um possa realizar aquilo que lhe é préoprio, desse modo permitindo (e
colaborando com) a justica na alma encarnada. Essa colaboragdo ndo esta explicitada em
outros Dialogos, o que permite que ela seja considerada uma mudanga na concepgdo de

Platdo acerca da relacdo alma-corpo. Mas, mesmo no Fédon, entendemos que ndo ha

141 . . S .
Quando o homem contemplou os seres “perfeitos, simples, imutaveis”, encontrava-se puro e liberto do

corpo: “ndo tinhamos a marca /séma deste que agora, portando-o, chamamos de corpo, como uma ostra esta
ligada a sua concha” (Fedro 250c-d).
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condenagdo do corpo humano e sim “do corporeo™' +?

, ou seja, de tudo aquilo que impede o
homem de conhecer e realizar “o que realmente tem valor” — o corporeo incluindo,
portanto, os desejos ligados ao apetitivo e ao irascivel.

Entretanto, ¢ ao explicitar a sua cosmologia que Platdo mostra que cada 6rgao
ou elemento do corpo existe em fun¢do da alma, que o corpo € naturalmente justo e que
essa condicao so ficara abalada nos momentos de stdsis da alma ou por sua ma educagao
ou, ainda, pela interferéncia, no corpo, de algum fator causador de doenga'*’. No s6 no
Fédon, como também no Timeu, portanto, o corpo nao ¢ fonte do mal no sentido moral e,
sim, a propria alma. Voltaremos a esse ponto ao tratarmos das doencas da alma. Vejamos
primeiro o que a narrativa diz das regides do corpo que se ligardo ao irascivel e ao
apetitivo:

“O que da alma participa da coragem e do animo, que ¢ amigo da vitoria, eles
estabeleceram mais proximo da cabega, entre o diafragma'* e o pescogo para
que ouvisse a razdo (logou) e pudesse estar em comunicacdo com ela a fim de
conter, pela forga, a espécie dos apetites, todas as vezes que estes ultimos nao
desejassem, de modo algum, ser persuadidos consentidamente pela razdo, a partir
de sua acropole. (...) Por outro lado, tudo o que, na alma, tem apetite de comida e

142 Sobre o corpéreo como ambito mais amplo que “o corpo”, por incluir certos apetites enganosos, cf. nossa
dissertag@o de mestrado: Reis (2000, p. 45, 54, 56).

143 : : : ~
O que inclui fatores externos ou mesmo internos (como o excesso de producdo de esperma, exemplo dado

no Timeu que trataremos a seguir).

44 Apesar de o termo grego ser t6n phrenén e ndo diaphragma (que possui uma Gnica ocorréncia em 70a2),
seguimos a opgdo de traduzir aquele também por diafragma, para correlacionar com o trecho anterior, como
também o fazem alguns tradutores, como Rivaud (1956) e Nunes (1986). Ao comentar a respeito do tratado
hipocratico denominado Doen¢a Sagrada, da segunda metade do século V a.C., Frias (2005, p.73) comenta
que, segundo este, “o cérebro ¢ o intérprete da inteligéncia, ndo o diafragma (musculo frénico), cujo nome
grego — phrenos — deriva do verbo phronéo, que significa pensar”, sugerindo que os termos phrén e
diaphragma fariam referéncia a uma mesma estrutura do corpo. Sobre o significado de phrén em Homero,
indicamos as observagdes de Furley (1956), bem como as de Pereira (1987) e as de Rohde (1948). Para
Furley (1956, p. 1-18), em Homero, os termos phrén / phrénes t€m sua ocorréncia ligada ao corpo (/liada,
XVI, 481 e 504; Odisséia, IX, 301), como o tecido que envolve o pulmio, isto é, o diafragma, sem dizer
respeito diretamente a emogdes ou pensamentos; mas, a coragem pode ser localizada em phrénes (Iliada,
XXIV, 171) e phrén aparece tanto como “vontade” (Iliada, 1X, 185/9) quanto como capacidade intelectual
(Odisséia, 111, 26/27), denotando deliberagdo e ponderacdo, sobretudo nos didlogos de personagens com seu
thymos. Segundo Pereira (1987, p.125-127), phrén é o vocabulo que, entre varios outros localizaveis no
corpo, € “aquele que mais nitidamente possui essa caracteristica... ({liada XVI, 480-481; Odisséia 1X, 301)”;
ele pode denotar o sentido de “vontade” (Iliada, XXI, 385-390), associado ao thymos (p.125), mas “a fungdo
intelectual ¢é varias vezes atribuida também a phrén”, referindo-se Pereira também a Odisséia, 111, 26/27. Para
Rohde (1948, p.32), os poemas homéricos “designam com o nome de “diafragma” (phrén; phrénes) a
maioria das rea¢des da vontade e do animo, incluindo provavelmente as atividades do intelecto”; o autor
também reconhece que, junto a phrén, o termo thymos é mencionado “ao lado do “diafragma” e ndo poucas
vezes em intima relagdo com ele” (idem).



109

bebida e que se sustenta como necessidade através da natureza do corpo, eles
estabeleceram na regido do corpo que esta entre o diafragma e o limite do
umbigo. Em toda essa regido, eles fabricaram uma espécie de nutridor para a
alimentacdo do corpo; e o prenderam ali como uma cria selvagem que ¢
necessario nutrir bem, se um dia devesse existir uma raga de mortais (thneton
génos), a fim de que, portanto, sempre ocupando-se no nutridor ¢ morando o
mais distante daquele que delibera, fizesse o menos possivel de tumulto e
barulho, permitindo que aquele que é mais poderoso delibere em paz sobre o que
¢ comum ao todo e o que ¢ particular; por isso lhe atribuiram este lugar, nesta
ordem” (70a2-7; 70d7-71a3)"*.

A passagem estabelece uma “topografia” da intima relagdo corpo-alma, na qual
trés regides desse “todo” se distinguem e se intercomunicam, segundo uma hierarquia entre
os trés géneros da alma (esta ja encontrada na Republica e Fedro). As propriedades dos
trés géneros da alma sdo reafirmadas como principios de motivagdo para a agdo, ou seja,
um género ¢ aquele que participa da coragem e do animo, o que ¢ amigo da vitdria, o que €
capaz de aliar-se a razdo no sentido de conter, pela forga, os apetites que se opdem a ela: o
irascivel; outro género ¢ aquele que persuade e raciocina a partir de sua acropole: o
racional; e outro género distinto a estes ¢ aquele que tem apetite de nutricdo e de outras
satisfagcOes corporeas, o que possui apetites que devem ser contidos pela for¢a, o que se
assemelha a uma cria selvagemMé, aquele que deve ser nutrido para que exista a raga
humana mortal e que deve situar-se o mais longe possivel daquele que delibera, para nao
perturba-lo em suas deliberacdes, provocando conflitos: o apetitivo. Essa passagem do
Timeu reforca também uma das mais importantes propriedades do racional, segundo a

Republica, a de ser o unico género da alma capaz de possuir a competéncia para discernir o

"5 T6 metékhon oiin tés psykhés andreias kai thymoi, philonikon 6n, katéikisan eggytéro tés kephalés metaxit
ton phrenodn te kai aukhénos, hina toii logou katékoon on koinéi met’ekeinou biai to ton epithymion katékhoi
génos, hopot’ek tés akropodleos toi t’epitagmati kai logoi medaméi peithesthai hekon ethéloi. (...) To de de
siton te kai potén epithymetikon tés psykhés kai hoson éndeian dia tén toui somatos iskhei physin, toiito eis to
metaxu ton te phrenén kai toul pros ton omphalon horou katoikisan, oion phatnen en hapanti toutoi toi topoi
téi toil somatos trophéi tektendmenoi. Kai katédesan de to toiotiton entaiitha hos thrémma agrion, tréphein de
synemménon anagkaion, eiper ti mélloi pote thneton ésesthai génos. Hin’oun ael nemomenon pros phatnei
kal hoti porrotato toii bouleuoménou katoikouin, thorybon kai boén hos elakhisten parékhon, to kratiston
kath’ hesykhian peri toul pdsi koinéi kai idiai symphérontos eoi bouleuesthai, dia taiita entaiith’ édosan autdi
tén taxin.

146 Caracteristica esta também citada no livro IX da Republica 588d-e, quando Socrates fala dos apetites
selvagens e dos ndo-cultivados, entre outros, comparando o apetitivo a um monstro de muitas cabecas.
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que ¢ melhor ou pior para a alma como um todo e para cada uma de suas instancias
diferentes.

A distingdo dessas trés regides “topograficas” possui uma finalidade ética
relacionada com o todo, ou seja, ela responde a fins que t€ém em vista ndo somente a
sobrevivéncia humana, mas possibilitar a vida a mais excelente possivel para o homem e
para o kosmos. Assim, concordamos com Steel (2001, p.123), quando afirma que “o Timeu
ndo ¢, primariamente, um didlogo sobre Fisica ou Biologia, mas uma tentativa de explicar,
a partir de uma perspectiva moral, a constituicdo do mundo e a criagdo do animal humano
nele”. Steel defende que todo o contetido do Timeu (inclusive a topologia alma-corpo, a
fabricagdo dos 6rgdos corporais humanos, sua fisiologia e os processos biologicos descritos
na narrativa) responde a esta finalidade maior, que ¢ a de “tornar possivel a melhor vida” e
isto quer dizer, para o homem, “uma vida de virtude e sabedoria” (p.1 10)147.

E importante notar que, na passagem 70a—71a, Platio nio faz uso dos mesmos
termos da postulagdo da “triparticdo da alma” na Republica, como eide (géneros da alma)
ou méros (partes da alma). A ndo repeti¢do de uma mesma terminologia, contudo, ndo ¢
motivo para nao reconhecermos a retomada da teoria da tripartigdo da alma, pois Platao
continua aqui sustentando a mesma concepgao de alma triadica presente na Republica — ¢
também nas Leis, como pretendemos defender (onde ocorre o mesmo problema de
diferenca de terminologia). O fato de Timeu mencionar um génos dos apetites, que
traduzimos por “espécie” e que na Republica era tratado como um dos eide, também deixa
clara a sua ndo rigidez quanto a terminologia utilizada para tratar da “triparticdo” da alma

humana.

17 Nessa perspectiva, mesmo a descri¢do da encarnagdo de almas humanas em corpos de animais, presente
ao final do Timeu (90e s.), seria mais uma prova desse propdsito moral do corpo, dessa teleologia (p.125).
Indicamos a leitura de Steel para detalhamento do “proposito moral” de cada elemento constituinte do corpo
humano.
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Também se deve observar que o “ouvir’ a razdo (70a5) é mais uma das
importantes metaforas usadas por Platdo em referéncia a triparticdo da alma. Trata-se, esta,
de uma “metafora epistémica”, nos termos de Pender (1997, p.286), pois dotada de valor
cognitivo irredutivel a uma linguagem literal, também podendo ser chamada de

“antropomorfica™ **

, pois os diferentes géneros da alma sdo tratados como individuos que
agem como tal (embora saibamos que ndo sdo individuos humanos). Como ressalta Pender,
as metaforas cognitivas sdo constitutivas da teoria de Platdo e ndo meramente ilustrativas.

Vejamos, a partir deste ponto do Timeu, em que sentido alguns orgdos do
corpo'® sdo constituidos em fungdo dos trés géneros da alma. Ndo temos aqui como
objetivo fazer uma analise dessa relagdo do ponto de vista médico, o que escapa a nossa
competéncia, mas apenas do ponto de vista filoséfico. E em torno da passagem (apds 70a2-
bl e logo apos 70d7-71a3) que essa associacdo ¢ feita. A leitura sob a perspectiva da teoria
da triparticdo da alma permite perceber que, apds mostrar que o encéfalo recebe e permite
a realiza¢do'" do principio imortal da alma humana e que as regides de constituigio do
irascivel e do apetitivo sdo hierarquicamente estabelecidas, Timeu fala do coragdo e do
pulmao relacionando-os aos fins do género irascivel da alma, bem como sobre o figado e
os intestinos servindo aos fins do género apetitivo.

O coragdo estaria capacitado a fazer a guarda das ordens da razao, pois, diante

da ameaga de algum perigo externo ou interno, “quando a razdo /logou alerta que algo

injusto /adikos ocorre nos membros, seja por agdes externas ou por apetites /epithymion

8 Tdem, p.287 (antropomorficas = ‘homunculi’). Kahn (2004, p.356), considerando as imagens da alma no
Fedro (cavalos) e na Republica IX (ledo e fera de muitas cabegas), portanto, sem considerar o Timeu, critica
aqueles que concebem os trés géneros da alma como “homunculi” e propde “animaculi” como designacdo
para os dois géneros irracionais da alma. Também Rist (1992, p.120, 122), critica a designacdo de
“homunculi” por considerar ser “inatingivel” uma vida harmoniosa e completamente governada pela razio,
embora reconheca que Platdo a propds “somente tanto quanto possivel”.

149 Selecionamos apenas aqueles mais diretamente ligados aos trés géneros da alma, o que ndo quer dizer que
ndo haja outros 6rgaos ou elementos importantes na relagéo corpo-alma.

150 Ainda que limitada pela natureza do plano sensivel.
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internos” (70b), o coragdo tem o furor da colera despertado e “através de todos os estreitos
vasos” sangiiineos (isto ¢, pelo sistema circulatério), ele transmite ao corpo as ordens e
ameacas da razdo, visando a conter o fator desencadeante do desequilibriom.

Pode-se observar aqui a intima interacdo e comunicagdo entre corpo e alma
pela qual serd feita a contengdo do apetitivo (fator “interno”) através do corpo. Hoje
diriamos: através de substancias do sangue, mas nao podemos saber se Platdo estaria assim
pensando a “transmissdo das ordens e ameacas da razdo0”, pois tal explicagdo ndo esta
presente em seu texto. Ocorre que todo esse processo de alianga corpo-alma (e que envolve
os géneros da alma) ¢ dotado de uma finalidade, ressaltada na sequéncia: “para que o
melhor /fo béltiston possa ter hegemonia /hegemonein sobre o todo” (70b9-c1). Portanto, o
corpo colabora com a alma como um todo e¢ para que o racional governe como lhe ¢
devido. Sem duvida, essa colaboragdo ndo ¢ explicitada em outros Dialogos, mas apenas
no Timeu'™.

Em sua tradugdo dessa passagem do Timeu sobre o coracdo, Rivaud traduz o
“algo injusto /adikos” por “algo mau”; entretanto, pode-se reconhecer aqui a aplicagdo do
mesmo conceito de injustica desenvolvido no livro IV da Republica (444b), isto &, a
injustica como resultado da sublevacdo de um elemento sobre os demais. Em uma situagao
de injusti¢a, tal mensagem ¢ transmitida ao corpo todo “para que tudo o que ha de sensivel
/aisthetikon no corpo e capaz de perceber /aisthanomenon as adverténcias ¢ ameagas da
razao possa escuta-la e segui-la” (70b).

Esse ponto parece trazer algo de novo em relagdo a Republica: haveria algo

“no que ha de sensivel no corpo” (o que inclui o proprio género apetitivo), que € capaz de

151 Ndo é o caso de fazer aqui um estudo sobre os diversos sistemas: circulatorio, respiratorio, humoral,
digestivo, o que extrapolaria os limites do presente tema. A respeito, indicamos os estudos de Joubaud (1991)
e de Frias (2005).

132 Acreditamos que isto acontece por ser esse o texto em que Platdo trata da relagdo entre inteligivel e

sensivel, no contexto de uma cosmologia, devendo entrar em detalhes sobre essa relagdo no que diz respeito
ao ser humano (corpo e alma).
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perceber o comando da razdo e de lhe obedecer. Ha uma contengdo do epithymetikon pelo
racional que, através do corpo, coloca limites a constante busca de saciedade propria do
apetitivo. Contudo, essa espécie de “educagdo” do irracional diz respeito a uma forma de
contencao de excessos e conseqiiente reparacdo do desequilibrio do todo corpo-alma.

Como visto em 70a2-bl, Platdo usa linguagem metaforica para expressar as
acOes de forca /biai exercidas sobre o apetitivo pelo irascivel. Segundo Pender (1997,
p.281), tal linguagem da alma ocorre “quando ela é incompativel com ou conflitante com
uma linguagem apropriada para sua natureza como uma entidade imaterial ou incorpérea”.
Inumeras sdo as passagens do Timeu que se enquadrariam nesse caso. Quanto a 70b, trata-
se de um uso para falar da participagdo do género irascivel na realizagdo dos propositos do
racional. Por isso, concordamos com Pender quanto a considerar que tais metaforas
“antropomorficas” indicam que a razdo enviaria comandos, ameacas, deliberacdes as
demais instancias internas da alma (ao contrario das metaforas meramente ilustrativas) e
que, por isso, elas sdo elementos que integram constitutivamente a teoria da alma de
Platdio, como seria o caso de qualquer conceito'>>.

Mas ¢é o par coragdo-pulmdo que estd articulado com o género irascivel. Na
situacdo descrita em 70a—b, o pulmao apaziguaria e refrescaria os batimentos do coragao
quando este se alterasse por algum dos fatores ja mencionados. Por esse motivo, o pulmao
foi feito esponjoso, mole e desprovido de sangue. Por suas cavidades, ele recebe o ar, além
de liquidos, refrescando e amortecendo o coragdo que, fatigando menos, seria capaz de

auxiliar a razdo /logoi, com o animo /meta thymoii (70d). Ele auxilia, portanto, o acordo

'3 Diferentemente do papel das metaforas “ilustrativas” como as de unir /synistemi (30b4-5) e colocar
/tithemi (34b3) a alma no corpo. Assim, Pender (p.287) justifica suas conclusdes: “ja que Platdo foi o
primeiro a discutir a interag@o da triparticdo da alma, ndo existem termos para o processo por meio do qual as
partes da alma exercem influéncia umas sobre as outras. Desse modo, ao expor sua teoria, Platdo volta-se
para a linguagem da comunicagdo humana para fazer suas novas idéias compreensiveis. (...) As metaforas das
“palavras” e das figuras da alma so integrantes da exposi¢do de Platdo da interagdo e comunicagdo entre as
partes da alma e sdo cognitivamente insubstituiveis. Eu, portanto, vejo as metaforas das palavras e imagens
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entre o irascivel e o racional e o governo deste ultimo. Notemos que o comando pelo
equilibrio do todo vem do racional, a vigilancia e a acdo sobre o apetitivo vém do irascivel
e de seus aliados, o coracdo e o pulmdo, este ultimo colaborando para o reequilibrio do
proprio coracdo. Também se pode reconhecer o coracdo como o elemento intermediario
entre o encéfalo e os demais 6rgdos (e elementos sensiveis do corpo) que estdo submetidos
a sua vigilancia.

J& o figado ¢ associado ao género apetitivo da alma, fabricado por um deus na
mesma regido de “nutri¢do” do corpo (70e2-3), isto ¢, entre o diafragma e o limite do
umbigo, a regido do apetitivo. Relaciona-se ao sistema humoral, sendo capaz de produzir
humores como o chamado fleuma, bem como a bile (a doce ¢ a amarga ou “negra”), que
estardo diretamente ligados aos sentimentos de medo, alegria ou tristeza. Entretanto, essas
afecgOes ou sentimentos serdo despertados pela a¢ao do noiis sobre o apetitivo, assim como
o sentimento da ira pdde ser despertado no coracao pela agao da razao que existe na alma.

Sobre as caracteristicas do figado, narra Timeu: “Ele o fez espesso, liso e
brilhante e contendo docura e amargume, para que nele se produza, como em um espelho
que recebe impressdes e que da a ver imagens, a poténcia dos pensamentos /dianoemdton
vindos do intelecto /nou” (71b1-5)154. E importante notar que disso decorre: seja o medo
(quando, pelo amargume do proprio figado, apresenta imagens terriveis e o figado
modifica seu aspecto para aspero ¢ de cor biliosa) ou certos sofrimentos e nauseas (por
modifica¢des profundas do figado como a contracdo dos lobulos hepaticos e a obstrugao da
vesicula biliar), seja a alegria /hiledn, a serenidade /euémeron ou a adivinhagdo /manteiai
(quando, com dogura, redireciona e libera as por¢des planas e lisas do figado, apresentando

imagens contrarias aquelas, isto é, imagens significando tranqiilidade).

da razdo como metaforas “constitutivas da teoria (theory-constitutive)”, o que comprova as afirmagdes das
teses epistémicas”.

154 Segundo Frias (2005, p.117), o bago conservaria o figado limpo e brilhante, o que poderia fazer com que
ele (bago) aumentasse e supurasse.



115

Sobre a importancia da bile como elemento significativo da psicofisiologia de
Platdo, o médico Frias (2005, p.116) reconhece que “tanto no que diz respeito ao temor
quanto a nausea ou a melancolia, a bile ¢ o elemento fundamental da relagdo entre o fisico
e o mental, entre corpo e alma”. Como haviamos notado, ha, aqui no Timeu algo novo em
relagdo a triparticdo na Republica, isto é, uma comunica¢do entre o género racional da
alma (segundo a terminologia do 7Timeu: do notis) e o apetitivo. Por essa comunicagdo, o
noiis atua sobre o figado, fazendo despertar diferentes sentimentos'>”, conforme o que
queira transmitir ao apetitivo.

Entendemos que € nesse sentido que a narrativa diz que os pensamentos vindos
do noiis se refletiriam no figado como um espelho que recebe impressoes /fypous, o que se
assemelha a fungdo da matriz /khdora no contexto mais amplo do kdsmos, que recebe
impressoes referentes a projecao das Formas inteligivei5156. Concordamos com Lisi (2005,
p.75) ao observar que, com a finalidade de manter a ordem do todo, o figado opera como o
executor de uma recompensa (quando a alma segue o racional) ou de uma penalidade
(quando ocorre o contrario), que ira reconduzir a alma a saude, atividade cujo carater
assemelha-se a um dos fins de uma boa legislacao.

Essa “apresentacdo de imagens” € colocada sem maiores explicagdes nesse
ponto do texto do Timeu, a nao ser quanto ao que Timeu narra, pouco antes de falar do
figado, a respeito do apetitivo, que ele “jamais poderia entender o raciocinio /logou e se,
todavia, ele pudesse chegar a ter qualquer percepgao /aisthéseos do que ¢ razoavel, nao

estaria na sua natureza apreendé-lo para si, mas, noite e dia, ele seria influenciado

155 ~ . . .. - . ,
Essa produg@o de determinados sentimentos provavelmente conta com a participagdo do irascivel (que
liga-se a varias afecgdes), mas isto ndo esta explicitado no texto.

136 Ver Timeu 50c-d; 51a; 52¢; 53b.
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Ipsykhagogésoito, sobretudo, por imagens /eidélon e simulacros /phantasmdton” (71a)"’.
Pode-se compreender aquelas imagens mencionadas em 71b de varios modos: seja como
imagens projetadas sobre a superficie do figado, em uma leitura literal da passagem, seja
no sentido metaforico, significando sentimentos provocados pela acdo do noiis sobre o
figado ou como metafora de uma comunicacdo de mensagens do gé€nero racional para o
apetitivo por meio de substincias corpéreas. Esta tultima hipOtese parece ser a mais
razoavel (em 71a vimos que a linguagem por imagens e simulacros € a que o apetitivo mais
“compreende”).

Nesse sentido, devemos, entdo, ou tomar imagens e simulacros literalmente ou
considerar medo, sofrimento, nauseas, alegria, serenidade, adivinhacdo, todos esses como
os tais éidola e phantdasmata. Ficamos com essa segunda hipoétese, visto que podemos
considerar tais sentimentos, sensacdes e mesmo o “insight” (a adivinhag¢do) como “éidola e
phantdsmata em relagdo ao l6gos”. Assim, temos mais uma vez o uso de uma linguagem
metaforica, como aquela que foi utilizada quanto ao coragdo. Tais imagens, para Marques
(2005, p.137-138), “devem ser vistas como uma maneira de indicar a verdade”, na medida
em que sdo o “/ogos tornado sensivel”, ou seja, “misturado com o ‘sensivel”. Dado o
carater cognitivo presente no “ameacar” ou no “acalmar” o apetitivo, para Pender (1977,

. , A . 158
p.287) trata-se de mais uma metafora “epistémica” e “antropomorfica”

, aquele tipo de
metafora irredutivel a uma simples comparagao ilustrativa, que mostra a interacao entre os
trés géneros da alma.

Nao se deve, portanto, desprezar a linguagem utilizada por Platdo para falar da

relagdo corpo e alma, sob o argumento de parecer absurda ou incompativel com a

37 Em 71d4-5, Timeu diz que “a parte da alma situada em torno do figado”, usando aqui, excepcionalmente,
o termo “partes” /moiran para falar do apetitivo, “ndo participa nem do raciocinio /l6gou nem do
discernimento /phronéseos”.

138 A autora acrescenta: “Ndo somente deve a razdo ter o poder de criar imagens visiveis (apodzographoi),
mas os desejos também devem ter o poder de vé-las (katidein). Desse modo, na linguagem de ambas,
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Medicina atual, pois essa linguagem possui sentido proprio e valor filoséfico, no contexto
de sua cosmologia e de sua antropologia. Ela apresenta caracteristicas mais detalhadas de
tal relacdo, algumas delas “novas” em comparacdo a Republica, como o fato de todos os
orgios e elementos do corpo terem sido fabricados ndo apenas para garantirem a
sobrevivéncia da raca mortal, mas para servirem a alma e especialmente a soberania do
género racional (o principio imortal encarnado) sobre os demais ou, ainda, o fato de que
distarbios fisiolégicos podem decorrer ndo apenas de fatores externos, mas de um
desequilibrio interno da alma (por exemplo: uma sublevagdo do apetitivo) ou mesmo de
uma a¢do do racional sobre outro género da alma (como os sofrimentos ¢ nduseas ja
mencionados)'”’. Acrescente-se que o tipo de linguagem a ser utilizada sobre o apetitivo a
fim de conté-lo, ou seja, a coercdo pelo medo e pelo sofrimento, sera defendido nas Leis
como o modo apropriado para se atingir o irascivel e, sobretudo, o apetitivo, como um
encantamento mitico capaz de evitar o crime.

Nao aprofundaremos a discussdo quanto a adivinhagdo /manteiai como fato
psiquico (assim como o ¢ o sonho), apenas devemos registrar que Timeu a aborda como
um saber que poderia ser adquirido em situagcdes como o sono, a doenga, o entusiasmo ¢
com a colaboracdo do figado, numa interacdo, portanto, entre o racional e o apetitivo.
Concordamos com a interpretagdo de Marques (2005, p.138), segundo a qual nas situacdes
de “perda de razao” tais apari¢des levam a busca de seu significado, devendo ser “objetos
de discernimento do homem sabio”'®’. Na passagem 71d-e, a adivinhagdo & apresentada
como o modo pelo qual “o inferior em nds” (o género apetitivo) pode conduzir a alma

como um todo a aproximar-se de um saber verdadeiro:

comunicagdo verbal e visual, as partes da alma sdo representadas como pessoas envolvidas em atividades que
requerem orgaos fisicos” (idem, p.287).

139 Johansen (2000, p.105) enfatiza que “as partes mais baixas da alma sdo geradas para cooperar com a
razao”, mesmo o apetite de nutricdo liga-se a um fim racional, enfoque que ndo é o mesmo que aquele da
Repuiblica TV. Sobre a cooperagdo entre corpo e alma, ver todo o texto de Steel (2001).
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“Foi, pois, assim que 0s que nos constituiram, lembrando-se da prescri¢do de seu
pai, que lhes havia ordenado fazer o género mortal tdo excelente quanto possivel,
endireitaram até mesmo o inferior (phatilon) em nos. E a fim de que, de algum
modo, ele pudesse tocar (prosdptoito) a verdade, eles instalaram nela a
adivinhag@o. (...) ninguém atinge a adivinhagdo inspirada e verdadeira com
inteligéncia, mas quando o poder de seu discernimento (phronéseos) é entravado
pelo sono ou quando se perde aquele pela doenga ou através de algum
entusiasmo...” (71d-e).

E significativo que existam sentimentos ou afeccdes “positivas” provocadas
pelo notis (71b-e): a alegria /hileon e a serenidade /euémeron, aqui se incluindo também a
adivinhac¢ao /manteiai. Isto refor¢ca nossa posi¢do de que o Timeu apresenta a possibilidade
de comunicacdo efetiva entre o nous e o apetitivo e ainda destaca que um bem-sucedido
governo do nous sobre o apetitivo (contengdo dos apetites “maus”) produz
conseqiientemente afec¢des “positivas”, no sentido de “benéficas”, em uma relagdo de
dogura entre nous, figado e apetitivo. Tal relacdo parece dizer respeito a agdo da Forma
inteligivel do bem, descrita na Republica. A alma humana virtuosa e a agdo virtuosa
participam do bem “em si”, como inferimos em nosso trabalho anterior'®'. O Timeu,
mesmo nao tratando explicitamente da Forma inteligivel do bem, parece mostrar “como”
ocorreria tal participagdo envolvendo o composto corpo-alma, sua inter-relacdo ¢ as
afecccoes da alma.

Quanto aos intestinos, consideramos que eles se ligam também ao apetitivo
porque sdo ditos constituirem o local onde se processaria vagarosamente a nutricdo'*. Eles
foram “enrolados varias vezes sobre si mesmos para que os alimentos ndo o atravessassem
muito depressa” (72e), o que leva o organismo a evitar a gula e também o risco de que

doencas dela decorrentes conduzam a raca mortal ao desaparecimento antes de sua

160 . . .
“O que aparece ao homem por imagem o faz exercer seu discernimento, se ele quer que seu pensamento
torne-se conhecimento” (idem, p.138).

161 Cf. Reis (2000, p.112, 126, sobretudo p.145-149).

162 . . . . ,
520 texto do Timeu 72e-73a indica que os deuses estabeleceram o “baixo-ventre” como receptaculo para

recolher a bebida e a nutricdo supérfluas e entdo enrolaram os intestinos; como o texto ndo menciona nem
mesmo caracteriza nesse ponto o que hoje reconhecemos como “bexiga” e “rins”, estamos ressaltando o
papel dos intestinos em relagdo ao apetitivo.
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completude /teleutoi (73a). Os deuses, ja prevendo essa intemperanga, teriam buscado
evita-la colocando certos limites aos 6rgdos digestivos, ou seja, impondo limites ja aos
proprios 6rgaos do corpo para que o apetitivo ndo conduza “o todo corpo-alma mortal” a
destrui¢do. Um outro risco dessa intemperanca no comer € no beber ¢ que ela tornaria a
raca humana “estrangeira as musas e a filosofia, surda aquilo que ha em nds de mais
divino” (73a), isto €, uma sublevagdo do apetitivo, com seus insaciaveis e variados tipos de
apetites, torna o homem completamente distante do /dgos, da filosofia e do prdprio
principio divino no homem: o nois. H4 uma finalidade ética na composi¢do e no
funcionamento dos 6rgdos corporais — a realizacdo do melhor — e uma efetiva relagdo de
colaboragdo entre corpo e alma.

Ao encerrar esta parte da narrativa sobre a alma humana encarnada e anunciar
que ira entdo tratar do resto do corpo, Timeu faz uma breve conclusdo digna de nota:
“Quanto a alma, explicamos o quanto /hdson, nela, ¢ mortal ¢ o quanto, nela, ¢ divino, de
qual maneira, em companhia de que e por quais razdes foram alojados separadamente”
(72d, grifo nosso). Novamente ndo ha uso do termo “partes” da alma, mas de vocabulario
que distingue o mortal do divino, na alma humana'®. Portanto, queremos ressaltar que os
termos “biparticdo” e “triparticdo” nao parecem convenientes para designar tanto a unidade
da alma como as distingdes entre os trés principios de agao presentes na alma humana (que
¢ incorporea, portanto, ndo se trata de partes sensiveis) ao habitar um corpo. Tal passagem
reforga essa nossa hipotese, bem como aquelas de que tratamos neste subitem. Qualquer
outra designacdo para os trés eide sera menos impropria, como: “principios”, “géneros”,

29 C¢

“naturezas”, “espécies”.

1% Por isso, inclusive, Rist (1992, p.119), levanta a hipétese de que o que ha de imortal na alma ndo seria
necessariamente a racionalidade: “but we should not assume that this immortal part is just bare rationality,
for several reasons: 1. God (nous) in the Timaeus is not like that; he has desires and pleasures, as we have
already noted; 2. The orderly rational lives of the gods in the Phaedrus are the lives of beings with tripartite
souls”. Sdo argumentos possiveis, mas, acreditamos, ainda ndo suficientes para sustentar sua hipotese. Que
apenas o “principio divino” no homem ¢ imortal, isso ¢ dito em varios momentos do Timeu.



120

Pretendemos ter mostrado que o par figado-intestinos liga-se diretamente ao
género apetitivo, assim como o par coragdo-pulmao ao irascivel, o que ndo foi percebido
pelos comentadores do Timeu aos quais tivemos acesso. Essa interagdo corpo-alma ocorre
de maneira tdo intima que nos permitimos aqui sugerir que tanto o irascivel como o
apetitivo parecem ter sido constituidos junto a formagao dos 6rgdos corporeos que lhes
correspondem, isto €, ndo ha “inser¢do” da espécie mortal da alma humana “no” corpo
(como ocorre com a espécie imortal) e sim uma “fabricacdo” das subespécies mortais ¢ do
corpo para que o “principio imortal” habite o sensivel e para que exista a raca humana
mortal.

Quanto ao principio imortal da alma humana, dotado de noiis e existente
independentemente da encarnacdo, vimos que este se liga ao encéfalo (73c), regido
superior da medula. Entretanto, suas possiveis propriedades decorrentes da encarnagao
nesse local ndo sdo mencionadas, nem mesmo as do encéfalo, a ndo ser o seu formato
esférico a fim de viabilizar o movimento do noiis, sendo ressaltada também a interagao
desse principio noético através de 6rgdos corpdreos, com as subespécies irracionais da
alma. A importancia do cuidado a ser tomado com esse “principio divino” que habita o

homem ¢é ressaltada ao final do Timeu:

Sobre o género da alma que € o principal em nos, o deus o deu de presente a cada
um de nés como um ddimon. Isto que dizemos habitar no mais elevado de nosso
corpo. Essa alma nos eleva na diregdo do que ¢ aparentado (syggéneian) a ela no
céu, porque nds somos uma planta nio terrestre, mas celeste. Com efeito, ¢ do
alto, de onde a gerag@o da primeira alma brotou, que o deus suspendeu a nossa
cabeca, que € como nossa raiz, € que deu ao corpo a posi¢do correta. Quando o
homem se entrega a satisfagdo de apetites e amor as vitdrias, seus pensamentos
tornam-se necessariamente mortais, 0 maximo possivel. Ao contrario, quando ele
cultiva, nele mesmo, o amor a ciéncia (philomathian) e a pensamentos
verdadeiros e pde-se a pensar o maximo em relagdo as coisas imortais e divinas,
um tal homem, se ele vem a tocar a verdade, tanto quanto a natureza humana
participe da imortalidade, ele a recebe. E nenhuma parte disso ele abandona. E,
posto que ele cuida do divino e tem bem ordenado o daimon que mora nele, ser
feliz ndo seria dificil (90a—c).

Essa passagem do 7imeu reafirma o que Platdo ja havia dito sobre “o racional”

da alma, ainda na Republica, a sua superioridade em relacdo ao irracional (subespécies
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mortais), a sua aproximac¢do com o divino, a importancia de sua devida educacdo (sua
nutri¢do através do amor as ciéncias e dos pensamentos verdadeiros, isto €, pelo exercicio
da filosofia) para a aquisicdo da virtude e conseqiiente felicidade humana. Reafirma,
também, o “parentesco” (semelhanga) do género racional da alma humana com aquilo que
¢ celeste (e ndo terrestre), isto €, com o inteligivel, o divino, o puro, o imutavel, assim
como j4 havia sido indicado em outros Dialogos como o Fédon ¢ a Republica'®. Isto
demonstra a coeréncia do texto platonico quanto ao que o filésofo considera haver de
“melhor” no homem. Tais recorréncias também reforgam nossa hipétese de que o género
da alma “principal em no6s”, o “logistikon” da Republica, possui tal nobreza por abrigar um
“principio imortal” (7imeu 69c2-d6) de carater noético e divino. Contudo, ¢ preciso
alimentar devidamente os trés géneros da alma, pois ela esta sujeita a opinido falsa, a
multiplicidade de “bens” parciais, ao conflito devido ao irracional.

Encerrando nossas conclusdes sobre a unidade e triparticdo do composto
“alma-corpo” humano (70a-73d), podemos dizer que, no Timeu, Platdo trata o corpo de
modo organico, como um “todo” em que ha uma relacdo de comunicagd@o entre os orgaos
entre si e entre os Orgdos e os trés géneros da alma'®. Tal inter-relagio confirma nossa
interpretacdo inicial acerca da alma humana tripartite na Republica, segundo a qual a alma
humana triadica pode ser compreendida como poténcia de relagdo, pois os seus trés

géneros afetam-se mutuamente, atuam sobre o corpo € sofrem a acdo deste.

164 r .. o~ . . .
64 (o filosofo)... prossegue sem desfalecer nem desistir da sua paixdo, antes de atingir a natureza daquilo

que € em si, pela parte da alma a qual é dado atingi-lo — pois a sua origem é a mesma /prosékei dé syggener”
(Republica 490a-b). “Mas quando, pelo contrario... ela examina as coisas por si mesma, quando se langa na
direcdo do que € puro, do que sempre existe, do que nunca morre, do que se comporta sempre do mesmo
modo - em virtude de seu parentesco com esses seres puros - € sempre junto deles que a alma vem ocupar o
lugar a que lhe da direito toda realizagdo de sua existéncia em si mesma e por si mesma” (Fédon 79d, grifo
nosso). Cf. nossa discussao a respeito dessas passagens em Reis (2000, p.52-54, 140).

1% 0 médico e estudioso do Timeu, Ivan Frias (2005, p.117-118) reconhece que “ha um organicismo
incipiente na anatomofisiologia do Timeu. (...) Cada segmento anatomico tem uma finalidade derivada da
fun¢do que ¢ desempenhada pela parte da alma que lhe corresponde. Ha, portanto, um finalismo em cada
passagem da anatomofisiologia do Timeu que também estd presente na descricdo das estruturas em que
efetivamente ocorre a ligagdo da alma com o corpo”.
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Platdo também trata essas relagdes de um ponto de vista teleologico: a
finalidade da func@o de cada 6rgao fisico seria ndo s6 a manutencao da vida sensivel do ser
humano, mas a realizacdo dos propdsitos de cada um dos géneros da alma humana, bem
como efetivar o comando do racional, permitindo aquilo que na Republica foi demonstrado
como “o cumprir aquilo que lhe ¢ proprio” (nutrir, combater, raciocinar, etc.), ou seja, a

virtude da justica na alma encarnada.

2.3 As doencas da alma e a triparticdo — satide e doenca, virtude e vicio

2.3.1 A perspectiva da doenga como desequilibrio interno a alma e entre corpo ¢ alma

(86b-87b)

2.3.1.1 As doengas da alma — definicdo, espécies, causas, sintomas, prevengao

A partir de 86a, ap6s um extenso trecho narrando a fabricagdo de cada um dos
orgdos, sistemas e elementos da estrutura corporal humana e sua relagdo com as doencas
do corpo, Timeu passa a tratar das “doengas da alma”, passagem que aqui nos interessa
investigar (86b-87b; 87c-88b). Nao entraremos no mérito das chamadas “doencas do
corpo”. Vamos nos ater as “doencgas da psykhé” e buscar compreender suas relagdes com o
corpo, com fatores “externos” (como a educacdo), com cada um dos trés géneros da alma,
bem como com a virtude e o vicio.

A natureza da relagdo entre Platdo e a Medicina de sua época ndo ¢ algo

. . . . 166
simples nem totalmente claro para os estudiosos do tema, mesmo nos dias atuais .

166 A propria autoria dos textos médicos que hoje fazem parte do Corpus Hippocraticum é discutivel, isto &,
quais seriam de Hipocrates (460-375a.C.), quais seriam de outros médicos, inclusive de outras “escolas” que
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Segundo Frias (2005), teria havido uma “mutua influéncia” entre filosofia ¢ Medicina no
século V a.C.:

A pratica médica encontra na racionalidade filosofica o instrumental necessario
para elaborar suas teorias sobre a natureza humana, que foram desenvolvidas a
partir da idéia fundamental das investigagdes pré-socraticas — o conceito de
physis. Em fungdo da influéncia exercida pela filosofia da natureza, os médicos
do século V a.C. tomam entdo como base de suas doutrinas as cosmologias
claboradas pelos filosofos pré-socraticos, o que se observa em alguns tratados
hipocraticos. Posteriormente, as doutrinas médicas irdo influenciar os fil6sofos
do século IV a.C.. Tanto Platdo como Aristoteles conheciam os tratados médicos
redigidos desde o final do século anterior e incorporaram em suas obras parte das

. . " ’ : 1
teorias, dos principios éticos e do método que esses textos continham'®’.

Assim, os médicos gregos, no século V a.C., levam em conta, em suas
explicagdes sobre a natureza humana, o todo da natureza /physis, em um modo de pensar
que insere o homem (microcosmo) nessa natureza (macrocosmo). A reciproca teria
ocorrido em um segundo momento, isto ¢, quando a filosofia, particularmente a de
Platio'®®, passa a receber a influéncia de principios da Medicina. Mas nio ha certeza sobre
quais textos ou doutrinas médicas teriam influenciado Platdo, que conhecimento ele pdde
ter da Medicina. A relagdo entre Platdo e a Medicina tem sido objeto de estudo desde a
Antiguidade, como nos lembra Frias (2005, p.21), referindo-se a Galeno e seu “Sobre as

~

Doutrinas de Hipocrates e Platdao”. Um estudo sobre essa relacdo ultrapassaria os limites do

69

presente trabalho, motivo pelo qual apenas indicamos' aqui, a seguir, algumas

informacgoes as quais tivemos acesso em relagao ao Timeu.

ndo a de Cds, como a de Cnidos ou a da Sicilia (Frias, 2005, p.39, n.79). Sobre Platdo e a Medicina grega,
indicamos as obras de Frias (2005), Joubaud (1991), Bonfatti (1997); o texto de Frias (2001), bem como o de
Ayache (1997).

17 Frias (2005, p.20-21).

'8 Quanto as principais passagens em que Platdo faz referéncia a Medicina, temos: Cdrmides 156d-158b;

Fedro 270b-¢ (referéncia ao “método de Hipdcrates”); Criton 47d-e; Gorgias 477b-480e; 504b-505b; Timeu
87b-89d; Leis 854c-855a; 862e-863c¢; 934c.

199 1sto &, sem que, de nossa parte, tenhamos feito nossa propria investigagdo dos dados sobre tal relagio.
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170 das doutrinas médicas de Alcméon

No Timeu, Platdo teria feito uma sintese
de Crotona, Empédocles de Agrigento e do autor do tratado hipocratico “Do Regime”.
Haveria relagdo também entre o tratado hipocratico “Da Natureza do Homem” (tratado que
descreve os humores produzidos pelo corpo humano: bile, sangue, fleuma - muco) e as
funcdes que Platdo atribui aos quatro elementos (agua, terra, fogo e ar) no corpo humano,
no Timeu. A justa propor¢do entre esses elementos relaciona-se a saude e, seu
desequilibrio, a doenca. A teoria humoral presente nesse tratado hipocratico combinaria as
doutrinas de Alcméon e de Empédocles.

Segundo Ayache (1997, p.55), no Timeu “pode-se observar a influéncia de
doutrinas médicas de origens diversas”. A autora refere-se ndo apenas a Empédocles,
Alcméon e “certos autores da Colegdo Hipocratica”, como a Filolau de Crotona, Filiston de
Locres e Diogenes de Apolonia.

Todas essas influéncias dizem respeito a fisiologia contida no Timeu, assim
como as “doencas do corpo”. Em nossa pesquisa bibliografica ndo encontramos qualquer
referéncia a uma possivel relagdo, no Timeu, entre essas doutrinas médicas e o que Platdo

29171

ird chamar de “doencas da alma” '". Verificamos apenas uma sugestdo por parte de Frias

(2005), mas sem referencial ou testemunho que a sustente, isto €, Frias sugere que ¢ Platdo

quem introduz o “conceito de doenga da alma”, no Timeu:

a partir do inicio do século IV a.C., a percepgdo a respeito do binémio saude-
doenga se amplia. Ao introduzir o conceito de doenca da alma, Platdo vai além
dos autores hipocraticos que viam a doenga como restrita ao corpo. Se no
Carmides a doenga da alma, caracterizada como intemperanga, era a causa da
cefaléia — um sintoma orginico —, no Timeu ha, segundo o filésofo, uma

70 Segundo Frias (2001, p.111-116), de onde retiramos todas as informagdes contidas neste paragrafo.
Segundo este autor, também os termos “periodos” e “aisthesis” utilizados por Platdo no Timeu seriam
provenientes do tratado hipocratico “Do Regime”.

"' Em As Faculdades da Alma seguem os Temperamentos do Corpo, Galeno faz a sua propria interpretagio
do Timeu quanto a ligagdo que Platdo teria estabelecido entre as trés partes da alma e o corpo. Galeno
acrescenta sua hipotese pessoal, que ¢ a de que os temperamentos do corpo (ligados a alma irracional)
interferem diretamente na alma como um todo (e, portanto, no carater do individuo) e que, por esse motivo, a
alma seria, necessariamente, corporea (Cf. Ed. Belles Lettres, 1995).
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interdependéncia entre alma e corpo: tanto as doencas da alma afetam o corpo

quanto as doengas do corpo atingem em alguma medida a alma'”?.

D N . . 173
Mas, ao comentar as doencas da alma indicadas por Platdo no Timeu, Frias

ndo as associa a “triparticdo da alma”- como pretendemos fazer — desconsiderando
completamente essa teoria. Isto também ocorre em outras obras de autores significativos,
como Robinson (1970, p.107-110) e Brisson (1998, p.415-457) e nos demais autores aos
quais tivemos acesso. Na sequéncia de nossa argumentacdo, ¢ do proprio texto do Timeu,
pretendemos considerar as doengas da alma no contexto do ser humano encarnado, isto &,
da “triparticdo do composto corpo-alma”.

A abordagem das “doencas da alma” no T7imeu relaciona corpo, alma e,
particularmente, o noiis da alma humana. Essa correlagdo esta implicita nas falas de Timeu,
como na primeira delas, que assim introduz o tema das doengas da alma: “as doengas da
alma que acontecem através de disposicoes do corpo surgem da seguinte maneira: €
preciso admitir que a doenca da alma ¢ desrazao /dnoian” (86b1-3, grifo nosso)m. Esse
modo pelo qual Platdo introduz as doencas da alma sugere que néo esta claro se ele esta
considerando todas as possiveis doengas da alma como resultantes de disposi¢des do corpo
ou se, ao contrario, ele estaria considerando que apenas as doencas da alma resultantes de
disposicdes do corpo serdo abordadas aqui no Timeu. Os tradutores aos quais tivemos
acesso ndo levantam essa questdo'~, embora discutam outra passagem afim, 86d7-e3,

como veremos adiante.

172 Frias (2005, p.83, 156). Reforgando essa sua sugestdio inicial, ao final de seu livro, Frias afirma: “H4 uma
diferenca importante de abordagem entre Hipdcrates e Platdo. A doenca da alma, que antes era um sintoma
de uma doenca fisica, passa doravante a ser uma entidade nosologica definida: dnoia, desrazdo. Essa
descoberta de Platdo € um marco na cultura ocidental. Ela anuncia, no século IVa.C. desenvolvimentos que
irdo se fazer algumas centenas de anos depois, na Psiquiatria e na Psicanalise”.

'3 Cf. Frias (2005, p.130-137).
74 kai ta men peri to séma nosémata taiitei symbainei gignémena, ta dé peri psykhén dia somatos héxin
téide. Noson men de psykhés anoian sygkhoretéon...

75 Concordamos apenas com a tradugdo de Rivaud (1956) e nio com a de Brisson (1992) ou a de Nunes
(1986), pois estas ultimas parecem considerar as doengas da alma resultantes exclusivamente de perturbagdes
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Diante do que ja vimos a respeito do noiis na alma humana, entendemos que

essa definicdo diz que o trago caracteristico da doenca da alma (ou melhor: daquelas

doencas da alma resultantes de disposi¢cdes /héxin do corpo, para ser fiel ao texto) serd a

auséncia de atividade do nous. Partindo desse pressuposto, Platdo ird distinguir duas

espécies de desrazdo, suas causas, os fatores que levam as mais graves doencas da alma,

seus sintomas e tratamentos. Para visualizarmos melhor todos esses aspectos do tema,

elaboramos o QUADRO 1, segundo o texto do Timeu, acrescentando nele a nossa

observagao e interpretacdo de que os sintomas, nessas doengas da alma, estdo diretamente

ligados aos trés géneros da alma (a sua natureza e educacdo). Vejamos, entdo, todos esses

aspectos ja nesse QUADRO, visto que ndo pretendemos aqui enunciar seqiiencialmente

cada trecho, em parafrases.

QUADRO 1 / 86b-87b

A DOENCA DA ALMA - toda
afeccdo que comporta uma dessas
duas espécies de anoia:

A LOUCURA /mania E A IGNORANCIA /amathia (86b)

CAUSAS (inconsentidas)

MA DISPOSICAO DO CORPO E MA EDUCACAO DA ALMA

DAS DOENCAS (86d7-e3); MAUS DISCURSOS E REGIMES POLITICOS
DA ALMA: (87a7-b4)
FATOR, NA RELACAO PELO EXCESSO DE PRAZER PELO EXCESSO DE
CORPO-ALMA, QUE LEVA AS (OU DE SOFRIMENTO) SOFRIMENTO
DOENCAS DA ALMA MAIS (86b7-d7) (86e3-87a7)
GRAVES (86b-87b):
SINTOMAS LIGADOS AO Nao ¢ capaz de ver nem de ouvir | Entre outros: esquecimento
RACIONAL: corretamente; ¢ pouco capaz de /léthé ou dificuldade de

recorrer ao raciocinio /logismoti, aprender /dysmathia.

torna-se louco /emmanés; tem a

alma doente e sem discernimento

/dphrona.

SINTOMAS LIGADOS AO Falta de controle /akolasia (sobre os Audacia /thrasytés ou
IRASCIVEL: apetites afrodisiacos). covardia /deilia.
SINTOMAS LIGADOS AO Hedonista ao extremo, busca Humor dificil /dyskolia ou
APETITIVO: excessiva de prazer (afrodisiaco); tristeza /dysthymia.

vive dentre uma multiddo de
sofrimentos e prazeres extremos.

somaticas; respectivamente: “celles de [’dme, qui surviennent par suite des dispositions du corps ont les

1

caracteres que voici’

I

s “..les maladies qui affectent I’ame resultent comme suit de 1’état du corps”; “as

[doengas] da alma se originam de perturbagoes somaticas, da seguinte maneira...” (86b1-2).
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Tendo estabelecido as doengas da psykhé como marcadas pela desrazdo, Timeu
acrescenta que ha duas espécies de anoia, a loucura /mania e a ignorancia /amathia e que
as doencas da alma devem ser definidas como “toda afeccdo que comporta uma dessas

duas espécies de desrazdo” (86b3)176

, afirmando serem os prazeres excessivos € 0S
sofrimentos excessivos as mais graves doencas da alma, tracando seus sintomas e
reconhecendo, como causas inconsentidas'’’ das doencas da alma, tanto a ma educagio da
alma e uma ma disposicdo do corpo, como a acdo de maus discursos e maus regimes
politicos nos homens cujas constitui¢des sao mas (86e1; 87b4, respectivamente).

Lembremos que, na Republica 430a-b, os prazeres sdo comparados a um
“detergente para a alma” por sua capacidade de levar a alma a tirar a “tintura” da lei, isto &,
a desconsiderar sua propria lei interna. O perigo dos sofrimentos excessivos ¢ acrescentado
aqui, no Timeu, voltando a ser mencionado como tal nas Leis, como discutiremos em
nossos proximos capitulos. Como nota Stalley (1996, p.366), a perspectiva de Platdo ¢ a de
que excessivos sofrimentos e prazeres “distorcem o julgamento e entdo conduzem a mas
escolhas”. A amathia — o nada saber e crer que se sabe, freqiiente objeto de critica por
parte de Platdo em seus Didlogos — volta a ser criticada, como o fora no Sofista e ocorrera
também nas Leis.

Antes de analisarmos os “sintomas” mencionados em 86b-87b, ¢ fundamental

observarmos que Platdo ndo atribui a uma causa exclusivamente corporal as doencas da

alma e sim traz dois fatores interrelacionados — “uma ma disposicao /héxin do corpo e

176 . , , N , v s , L, . , .
... duo d’anoias géne, to mén manian, to dée amathian. Pan otin hoti paskhon tis pathos hopoteron auton

iskhei, noson prosretéon, hedonas de kai lypas hyperballousas ton noson megistas thetéon téi phykhéi (b3-7).

77" A nogdo de causalidade aparece de modo mais evidente em 87c2 /aitiais (passagem que trataremos em
nosso proximo subitem) e, indiretamente, aqui em 87b5, quando Timeu afirma também que “todos os maus
nos tornamos maus por duas coisas absolutamente inconsentidas” e que “é preciso sempre acusar mais aos
geradores (pais) que aos gerados (criangas), aos educadores que aos educandos” (parénteses nossos). A
mania (loucura) ¢ associada ao thymos (colera) em Leis X1 934¢-935a.



128

Jkai'™ uma educagdo mal regrada” (86d7-¢3), acrescentando, depois (87a7-b4), outros dois
fatores, os maus discursos e maus regimes politicos a afetar os homens cujas constituicdes
sd0 mas. A énfase ¢ dada, portanto, a educacdo da alma e a forte influéncia de um ambiente
perverso naquelas almas que ndo foram bem formadas e educadas, ao contrario do que
pensam alguns autores que destacam o fator somatico como o determinante nas doengas da
alma expostas no Timeu, como parece ser o caso de Cropsey (1989-90, p.189), de Stell
(2001, p.127) e de Frias (2001, p.116)'”. Contrariamente, temos a posi¢io de Stalley
(1996, p.366), que leva em conta a somatéria de “condi¢do corporal e educacio”*’, bem
como a de Brisson (1998, p.454), ao considerar que tal disposi¢cdo do corpo pode dizer
respeito a um “impacto” dos movimentos das subespécies mortais da alma humana ou
mesmo dos movimentos do corpo sobre os movimentos dos circulos da espécie imortal da
alma humana.

Cornford (1948, p.346), em sua tradugdo e comentario do 7imeu, percebe que
“ndo ¢ afirmado que todas as desordens mentais sdo devidas somente a estados corporais”,
nem que essas desordens cubram “todo o campo do que pode ser chamado de desordens da
alma”. Isso mostra a coeréncia de Platdo em seus Didlogos de um modo geral, em atribuir a
saude da alma a correta formagdo e educagdo da alma na crianga e no jovem. O unico
exemplo que Timeu da a respeito da acdo direta de um fator somatico na producdo de uma
“doenga da alma” ¢ o da falta de controle /akolasia dos apetites afrodisiacos, devido a certo

fluxo ligado a falta de consisténcia dos ossos no corpo (86d5). Tal homem tem a alma

17 ~ . . . . .
¥ Apenas na tradugio brasileira encontramos o kai traduzido por “ou”, o que afeta consideravelmente o
sentido da frase.

' Também seria o caso de Taylor, segundo Thomas Robinson (1970, p.107).

180 Vale citarmos a posigdo de Stalley, com a qual concordamos: “seria um engano concluir disto que Timeu
vé o vicio como um fendmeno puramente fisiologico. A verdadeira posi¢do ¢ a de que nossas condi¢des
fisicas e mentais ambas dependem da interacdo da alma e o corpo. (...) Uma condi¢@o corporal pobre ndo ¢é
responsavel, sozinha, pelo vicio. A condicdo de nossas almas €, antes, o produto de nossa condi¢do corporal e
a educacdo que nods recebemos” (p.365-366) e “o modo pelo qual o apetite e a ambi¢do conduzem ao vicio é
corrompendo as opinides” (p.367).
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doente e sem discernimento /daphrona pela agdo do corpo (d1) e, de modo equivocado, €
considerado consentidamente mau /Aékon kakos (d2).

Devemos ter, aqui, cuidado com os termos: a alma encontra-se doente
inconsentidamente ou involuntariamente? E comum os tradutores usarem os termos
“involuntariamente” e “voluntariamente” para a traducdo de dkon e hékon, entretanto, nao
nos pareceu razoavel traduzi-los por termos referentes a um conceito nao estabelecido por
Platdao como tal, isto ¢, o de uma “faculdade da vontade”. A passagem 86d7-e3 apenas
nega que alguém possa ser mau espontaneamente, sem que um fator qualquer o constranja
a encontrar-se em tal estado'®. Dai: “ninguém é mau consentidamente; os maus s se
tornam maus por educacdo mal dirigida e alguma disposic¢ao viciosa do organismo” (86d7-
¢2)'®2. Platdo repete, no Timeu, a chamada “maxima socratica” de que ser e agir mal seria
algo inconsentido pelo seu agente, ndo discutindo aqui sobre a possibilidade de uma agao
consentidamente ma, como fara nas Leis. Dai, também, Timeu afirma como “duas causas
de todo inconsentidas /akousiotata” (87b4) os maus discursos e maus regimes politicos a
afetar os homens cujas constituicdes sao mas. Stalley (1996, p.368) considera que Platdo,
aqui, nao esta tirando do homem a liberdade e responsabilidade por seus atos, mas que “o
efeito geral de seu argumento ¢ fortalecer, ao invés de debilitar, a idéia de
responsabilidade”, isto ¢, “a de cuidar de nossas almas”, lembrando a passagem 42e3 do
Timeu, na qual o Demiurgo afirma que sera das proprias almas mortais a responsabilidade
do mal para elas mesmas. Tal posicdo de Platdo, como analisaremos mais adiante, ficara

mais clara no texto das Leis.

'8! Voltaremos a este ponto em nosso capitulo 3, sobre as Leis, pois ¢ nesse Didlogo que esse paradoxo
socratico (o de que “ninguém pratica o mal consentidamente”) sera problematizado por Platdo; ndo é o caso,
portanto, de adiantarmos aqui tal problematizagao e suas implicagdes.

182 Kakos mén gar hekon oudeis, did dé poneran héxin tind toii sématos kai apaideuton trophén ho kakos
gignetai kakos panti de taiita ekhthra kai akonti prosgignetai.
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Uma postura semelhante a de Stalley é a de Robinson (1970, p.107-110), que
também se coloca contra a possibilidade de um determinismo fisiologico nas passagens do
Timeu que tratam das doengas da alma. Para Robinson, se ha um determinismo em 86d-e,
87a-b, ou mesmo em 86b, ele seria “aparente”, pois, 0 que essas passagens afirmam € que
“nenhum homem escolhe a sua constituicdo corpdrea ou a sua formagao e se uma dessas
duas ¢ imperfeita, aquele que as sofre terd tendéncias a maldade”. Tais passagens apontam
para um estado potencial e ndo para a perversdo moral “consciente e deliberada”, ja que
Timeu ird propor tratamentos que dizem respeito & educagdo da alma (87b7-8 s.), o que
seria ineficaz se as doengas da alma fossem determinadas por fatores organicos. Assim,
esse estado psiquico de distanciamento da exceléncia moral, como tendéncia potencial a
acdo injusta, “pode ser remediado parcial, sendo totalmente, através de seu proprio esforco
moral”, o que significa que Platdo considera o homem, no Timeu, “um agente moral livre”.
Concordamos com Robinson quanto a auséncia de um determinismo somatico em 86a-87b.
Mas, acrescentamos a sua justificativa a nossa hipotese de que nas “doencas da alma”, tal
como apresentadas no 7Timeu, as suas causas € 0S seus sintomas encontram-se¢ no
adoecimento do todo, isto é, do “composto corpo-alma tripartite”.

Além dos fatores somatico e educativo-cultural, poderiamos inferir, também,
como parte do ambito das causas das doengas da alma, um fator “emocional” que envolve
os trés géneros da alma, isto €, enquanto o excesso de prazer ou de sofrimento, segundo
86b7-d7, pode conduzir o todo “corpo-alma” a producdo de varios sintomas ligados ao
racional (o “ndo € capaz de ver nem de ouvir corretamente; € pouco capaz de recorrer ao
raciocinio /logismotii; torna-se louco /emmanés; tem a alma doente e sem discernimento
/aphrona), ao irascivel (a falta de controle /akolasia sobre os apetites afrodisiacos) ou ao
apetitivo (a busca excessiva de prazer; viver em meio a uma multiddo de sofrimentos e

prazeres extremos), particularmente um excesso de sofrimento pode resultar em varios
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outros sintomas ligados ao racional (esquecimento /léthé ou dificuldade de aprender
/dysmathia), ao irascivel (audécia /thrasytés ou covardia /deilia) ou ao apetitivo (humor
dificil /dyskolia ou tristeza /dysthymz’a)183, afeccdes que seriam produzidas pelos humores
da pituitaria, afetando uma ou outra das regides /topous da alma”, conforme 86e3-87a7.
Frias (2005, p.132) interpreta que esses sintomas seriam “passageiros”, ocorrendo apenas
durante a influéncia daquele excesso de sofrimentos.

Deve-se também observar a intima interacdo corpo-alma nas situacdes de
doenca da alma, visto que constituem uma “ligacdo”, uma “unidade”. Os prazeres e
sofrimentos excessivos tém efeitos sobre o composto corpo-alma. Ha, além da ignorancia
ou da loucura, sintomas tanto fisicos como psiquicos que se encontram diretamente ligados
aos trés géneros da alma, podendo afetar as capacidades de cada um, adoecendo o todo
corpo-alma. Isto confirma nossa hipotese de que o corpo esta necessariamente vinculado
aos trés géneros da alma, sendo “fabricado” em fung¢do deles. Vejamos a interagdo alma-
corpo na producdo desses sintomas, presente nas quatro passagens as quais ja nos

referimos:

197l |, @ L 2%) 86b7-d2
C=D

Ainda em 71b-c, vimos a influéncia da alma sobre o corpo no sentido de que o
racional (notis) seria capaz de enviar mensagens para o apetitivo através de substincias
proprias do figado, portanto, através do corpo, resultando nos sintomas (afeccdes,
sentimentos, distirbios) de medo ou sofrimentos e nauseas ou nos estados de alegria,

serenidade ¢ adivinhagdo. Aqui, portanto, tem-se uma doenga da alma resultante de um

'83 Brisson (1992, p.277, n.778) considera, embora apenas quanto aos “sofrimentos”, que “diante da
evidéncia, € preciso considerar que os trés pares correspondem as trés regides da alma”.
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desequilibrio interno dela propria, gerando sintomas fisicos e psiquicos, na intima
interagdo corpo-alma. Em 86b7-d2, a excessiva busca de prazer ou fuga da dor gera
sintomas psiquicos que dizem respeito, sobretudo, a diminuicdo das potencialidades do
racional, ou seja, uma doenca da alma resultante de um desequilibrio interno dela propria,
sendo que, no caso especifico da intemperanga sexual, o fator corporal é apresentado como

o determinante dessa doenca.

3%) 86d2-7 T . T4*‘) 86¢3-87a7

Portanto, um caso particular de 86b7-d2 ¢ descrito em 86d2-7. Trata-se de uma
influéncia que parte do corpo sobre a alma, em que um fluxo de substancias ligado a falta
de consisténcia dos 0ssos no corpo leva ao adoecimento da alma, isto é, a falta de controle
dos apetites afrodisiacos. Aqui temos uma doenca da alma resultante de um distarbio
corporal, gerando sintomas fisicos e psiquicos, também evidenciando a intima interagao
corpo-alma. No caso de 86e3-87a7, pelo excesso de sofrimento, “a alma, através do corpo,
retém muito vicio” (86e4). Os humores da pituitaria atuam sobre as regides da alma e,
conforme a regido atingida, produzem diferentes sintomas psicofisicos. Parece, aqui, mais
uma vez evidenciada a intima interacdo e unidade entre corpo e alma — ou melhor, do
composto “tripartite” corpo-alma.

Em todos esses casos de doenca da alma descritos no Timeu, os trés géneros da
alma encontram-se envolvidos, ndo s6 na produ¢ao dos sintomas psicofisicos, como na
propria origem dessas doencas (o0 que sugerimos em nossas “imagens”’ e quadros).
Cornford (1948) e Stalley (1996) reconhecem os fatores psiquicos como desencadeantes de

desordens psicossomaticas, no Timeu, mas ndo levam em conta a relagdo dessas desordens
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com a triparti¢io da alma'®*. A maior parte dos textos que abordam a alma humana no
Timeu, aos quais tivemos acesso, enfatiza a “localizacdo” das espécies de alma no corpo e,
em menor proporcdo, a relacdo da alma humana com a cosmologia platonica. Nao
encontramos nenhum que relacionasse triparticdo da alma e doengas (ou mal) na alma.

E significativo que, para as doengas da alma motivadas pelo excesso de prazer
ou de sofrimento, Platio ndo fala propriamente de “tratamento”®, mas indica a
necessidade de sua prevencdo através da educagdo da alma, do buscar a virtude e fugir do
vicio: “na medida do possivel, € preciso se esforgar, através da formagdo, dos exercicios e
dos ensinamentos (dia trophés kai di’ epitedeumaton mathematon), a fugir do vicio e
conquistar o seu contrario” (87b7-9)'*®. Essa mencdo a uma “preven¢do” (e ndo a um
tratamento) reforga nossa hipdtese de que tais “doencas da alma”, ainda que envolvam o
corpo ¢ se manifestem em sintomas fisicos ¢ psiquicos, ndo sdo causadas por um fator
somatico (excecdo feita apenas a “intemperanga sexual”, como vimos) € sim por um fator
psiquico — seja excesso de sofrimento ou de prazer, apetites, afeccdes, emocgdes,
sentimentos, enganos — levando sempre a uma stdsis na alma, tanto mais forte quanto mais
mal nutrida ¢ mal educada esta for. Dai a importancia da formacgdo, dos exercicios ¢
ensinamentos, de evitarem-se 0os maus discursos € 0s maus governos — no plano maior da
cidade e no plano interno da alma.

Podemos agora inferir, dessa pequena e significativa passagem (86b-87b) sobre

as doencas da alma, que:

184 .

# Para Cornford, “ambos podem causar desordem um no outro” (p.346); para Stalley, “seria um engano
concluir que Timeu vé o vicio como um fendmeno puramente fisiologico. A verdadeira posi¢ao ¢ que nossas
condigoes fisicas e mentais dependem, ambas, da interagdo da alma com o corpo” (p.365).

185 . . . . A
Como o fara no caso das doencas motivadas por dessimetria entre corpo e alma ou entre os trés géneros da
alma, nosso proximo item de estudo.

'8 Quanto a essa passagem, os tradutores do Didlogo As Leis, Brisson e Pradeau (2006, II, p.336, n.92)

observam que “a ausé€ncia de educacdo, seja para o individuo ou para a cidade em seu conjunto, ¢ a causa
intima dos males”. Cf. também Leis IX 870a.
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Visto que o corpo e seus Orgaos teriam sido fabricados em relagdo direta com as
espécies imortal e mortal da alma, visando a auxiliar a alma humana encarnada, o
Timeu mostra que haveria profunda interacdo entre corpo e alma, no sentido de
permitir esse fim.

Nao ha um determinismo nesse momento do texto de Platdo, no sentido de limitar
ao corpo a causa e a responsabilidade pelas doencas da alma; ao contrario, vemos
em varios momentos do texto a participacdo do corpo ocorrendo sempre em
interagdo com os trés géneros da alma em um processo187 no qual todos os
elementos do “composto corpo-alma tripartite” se afetam mutuamente.

O fato de Platdo denominar todas as doengas da alma como “desrazao” /anoia pode
ser associado a situacdo ja limitada do principio imortal da alma humana quando
encarnado, ou seja, ¢ preciso uma devida educagdo da alma para que os seus
circulos do mesmo e do outro possam exercer seus movimentos e potencialidades,
0 que se torna ainda mais dificil de ocorrer na alma “doente”.

Nao ha, no texto do Timeu, uma atribui¢ao das doengas da alma a propria natureza
dos trés géneros da alma, ou seja, ndo ¢ o fato de, por natureza, o apetitivo possuir a
competéncia de “buscar a satisfagdo” de seus variados apetites que faria com que
ele “adoecesse”; ndo ¢ o fato de o irascivel possuir a competéncia de “combater”
em auxilio a razdo que faria com que ele “adoecesse” e sim a ma educagdo destes
ou também os excessos (de sofrimento ou prazer, envolvendo o apetitivo e,
poderiamos em analogia dizer, da busca de honras e vitorias, no caso do irascivel),
bem como excessos e faltas envolvendo o racional (respectivamente a busca de

. . 188 . A .
certos tipos de conhecimento e a ignorancia).

187

Que hoje chamariamos de ‘psicossomatico’.

1 . . .
88 Condenados no Timeu mais adiante, em 88a.
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E evidente um processo de compensagio do desequilibrio da alma sobre o corpo,
em prejuizo deste, gerando um adoecimento de ambos, corpo e alma.

Por todos esses motivos, ndo podemos concordar com a tradicional visdo de que
Platdo estabelece um dualismo corpo X alma no sentido de que o corpo estaria em
oposi¢do aos propositos da alma'®’; ao contrario, percebemos a interagio entre
corpo e alma, a unidade do todo corpo-alma, o finalismo da composi¢do corpo-
alma no sentido da realizacdo plena dessa composicdo e dos propositos a ela
destinados, conforme o modelo, isto ¢, a Forma inteligivel do vivente total.

A ma educacdo da alma esta envolvida em todos os processos de doencga da alma, a
unica excec¢do sendo o caso da intemperanga sexual, cuja origem ¢ apresentada
como corporea. Mesmo antes de Timeu mencionar o problema da ma educacao, dos
maus discursos e regimes politicos, podemos observar na narrativa que a educacao
deficiente da alma (em qualquer uma de suas instdncias ou “géneros”: racional,
irascivel, apetitivo) encontra-se implicita nas ameacas do racional ao apetitivo (em
71b-c), na dificuldade de enfrentamento dos sofrimentos ou no buscar
excessivamente o prazer, evitando a dor (em 86¢c-87a). Uma educacdo incorreta,
sobretudo do irascivel, no sentido de conter o apetitivo, incapacita a alma como um
todo de governar-se pelo racional, levando a uma situa¢do que j& conheciamos
desde a Republica e, também, ressaltada no Sofista: a insurreicdo /stasis de uma
parte contra o todo, ao conflito interno, & doenga, ao estado de injustica na alma.
Platdo mantém a mesma posicdo da Republica, quanto a identificar a justica a
saude, ¢ a injustica & doenca: uma situagao de injustica na alma significa doenga da
alma, a justica na alma significa a saide da mesma, isto ¢, cada “parte” cumprindo

aquilo que lhe ¢é proprio.
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e Podemos, portanto, reconhecer, no Timeu, a mesma via de mao-dupla que
haviamos encontrado na Republica: a de que tanto o carater justo (ou ndo) da vida
ético-politica, no plano maior da cidade, provém da constituicdo interna das almas
(a presenca do vicio ou da virtude, como um modo de relagdo entre os trés géneros
da alma), como também um regime politico justo (ou no) influencia na realizagao

da justica na alma de seus cidaddos e ndo s6 no plano maior da cidade.

2.3.2 A perspectiva da doenca como desproporcdo interna na alma e entre corpo ¢ alma

(87c-88b)

2.3.2.1 As desproporgoes, sintomas, tratamento

Nao ¢ incomum, nos Didlogos de Platdo, ver-se a mesma questdo ou exposicao
retomada trechos depois ou tendo em vista um aprofundamento do debate ou apenas em
uma nova perspectiva do tema. E o que parece ocorrer também quanto as doengas da alma
e suas implicagdes, quando, na propria sequéncia do texto (87c-88b), Timeu volta a
questdo dizendo que agora fara uma consideragdo correlativa /antistrophon acerca das
causas /aitiais pelas quais a saude do corpo e do pensamento /dianoéseon'”” podem ser

. 191 . ~ : , ~
tratadas /terapeias . Nessa consideragao correlativa esta em questao novamente o “todo”

1 ~ . ~ . . o e
% Isto ndo quer dizer que ndo reconhegamos a dualidade corpo X alma, ou seja, o corpo como algo distinto
da alma.

90 Por que Platio usa, aqui, didnoia e nio psykhé? Talvez por estar fazendo correlagio com a situagio
oposta, a anoia, ja abordada.

! Timeu 87c4: “Porque é melhor falar do bem que do mal” (esta fala é importante; parece sugerir que Platio
opta por nao “problematizar”, no Timeu, sobre o mal e o vicio).
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corpo-alma. A simetria entre o corpo ¢ a alma e entre os trés géneros da alma ¢é vista como
sinal de saude, beleza e virtude'*?, em analogia a simetria presente no kdsmos.

A doenga — e ndo o mal moral — ocorre quando a alma ¢ desproporcional — no
sentido de ser “mais forte” ou de “mais fraca” que o corpo — gerando sintomas fisicos e
psiquicos. O principio de tratamento a ser considerado serd o do restabelecimento da
proporgio. E importante notar que nio estio mais em questio, aqui, as causas “das doengas
da alma” ja identificadas em 86b. Queremos dizer que nao se pode dar mais valor ao
presente trecho a respeito da simetria (ou ndo) entre corpo e alma do que as passagens que
lhe antecederam, como parecem té-lo feito Stalley (1996) e Brisson (1998),
equivocadamente, ao identificarem a dessimetria entre corpo e alma como a causa dos
desequilibrios entre ambos, ou seja, como fonte de origem das doengas da alma e também
do mal no sentido moral. Afirma Stalley (1996, p.367): “satide e doenca, bondade e
maldade dependem, sobretudo, da propor¢ao entre corpo e alma”. Para Brisson (1998,
p-452), “por causa de uma falta de propor¢ao seja entre seu corpo e sua alma, seja entre a
espécie mortal e a espécie imortal, o erro nasce. E, por conseguinte, aparece o mal...”. De
acordo com os principios estabelecidos no 7imeu, no vicio, sem davida, a alma ¢
desproporcional, mas isso ndo significa que toda alma desproporcional — ou seja,
“doente”— seja necessariamente viciosa no sentido moral.

Portanto, € como um acréscimo a reflexdo ja realizada (86b-87b) e aos
principios ja identificados anteriormente, que essa “consideracdo correlativa” (87c-88b)
deve ser compreendida. Todos esses aspectos, na perspectiva da doenga como dessimetria,

sdo mostrados no QUADRO 2:

2 Timeu 87c4-6: “ora, tudo o que ¢ bom ¢ belo e nada do que ¢ belo existe sem medida /ametron, se supoe-
se que o ser vivente deva ser bom e belo, deve também ele ser simétrico /symmetron”. Ver também Timeu
31c; 69b.
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A DOENCA DA ALMA - toda
afeccdo que comporta uma dessas A LOUCURA /mania E A IGNORANCIA /amathia (86b)
duas espécies de anoia:
CAUSAS (inconsentidas) MA DISPOSICAO DO CORPO E MA EDUCACAO DA
DAS DOENCAS ALMA (86d7-e3); MAUS DISCURSOS E REGIMES
DA ALMA: POLITICOS (87a7-b4)
A CONSIDERACAO
CORRELATIVA DISTO SENDO QUANDO A ALMA E MAIS QUANDO O CORPO E
UMA DESPROPORCAO DO FORTE QUE O CORPO MALIS FORTE QUE A
TODO CORPO-ALMA (87c-88c): ALMA
SINTOMAS LIGADOS AO Certas investigacdes ou ensinos Estupidez /kophon;
RACIONAL: consomem a alma. dificuldade em aprender
/dysmathés; amnésia
/amnémon; ignorancia
/amathia.

SINTOMAS LIGADOS AO Irritacdo, ardor excessivo
IRASCIVEL: /perithymos; a alma abala o

corpo e o enche de doengas;

certos debates, pela disputa e

amizade as vitorias /philonikias,
excitam e abalam o corpo, o que
provoca catarros.

SINTOMAS LIGADOS AO Busca de satisfagdo de
APETITIVO: apetites voltados ao corpo.

Deve-se observar que, embora a alma seja vista como mais nobre que o corpo,
na filosofia de Platdo, a alma ndo deve ser privilegiada (em relacdo ao corpo) em termos de
nutri¢do e educacdo, em forga e capacidade de agdo. Alma e corpo devem ser igualmente
exercitados, nutridos, educados, expressos, “movimentados”. E, internamente, ainda que o
racional seja visto como hierarquicamente mais nobre (por ser dotado de /dgos) que o
irascivel e o apetitivo, ele deve evitar produzir disturbios no interior da alma e no corpo,
como, por exemplo, aqueles motivados “por certos ensinos ou investigagdes” (88a).
Portanto, inferimos que também no interior da alma deve haver a busca de simetria, de
uma medida comum, de equilibrio (sinénimo de saude, beleza, virtude) e o combate a
dessimetria, ao conflito /stdsis (a doenca, a despropor¢do, ao vicio). Essa afirmacgdo da
necessidade da busca de uma medida comum no interior da alma, no Timeu, assemelha-se

a definicao da virtude da temperanca como “ser senhor de si” (Republica 430e; 431a).
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Quando a alma ¢ mais forte que o corpo, os sintomas ligam-se mais a uma
sublevacdo (excesso, que envolve “movimentos”) por parte do irascivel: ardor, disputas,
além de sintomas corporeos. O texto ndo entra em detalhes sobre “como” determinados
ensinos ou investigacdes “consumiriam” a propria alma. Entendemos tal sintoma como um
“excesso” no ambito do género racional.

Quando o corpo ¢ mais forte que a alma, os sintomas afetam mais as
capacidades do racional que, pela falta da devida nutrigdo, exercicio, educacdo, fica mais
débil que o corpo. Timeu destaca o risco de que, nesse caso, surja a doenca mais grave: a
amathia. Tais sintomas referem-se a uma “falta” no ambito do género racional, o
“excesso” dando-se no ambito (ou “movimentos”) do apetitivo, que privilegia apetites
corpéreos como os de nutrigéo.

Vale destacar a contraposi¢do que faz Timeu, entre os apetites ligados ao
corpéreo e os apetites ligados ao racional: “como ha naturalmente /physei no homem
apetites /epithymion duplos, por um lado, através /dia do corpo, o apetite de nutri¢ao, por
outro lado, o do mais divino /theiotaton daquilo que ha em nds, o apetite de discernimento
/phronéseos, os movimentos da parte mais forte exercem poder, aumentando seu dominio
proprio” (88a7-b5). Por isso, deve-se alimentar devidamente cada um desses apetites, para
que haja um estado de proporgao, isto é, de saude, no todo.

O tratamento proposto por Platdo para essas duas doengas (quando a alma ¢
mais forte que o corpo € quando o corpo ¢ mais forte que a alma) ¢ “ndo mover a alma sem
0 corpo, nem o corpo sem a alma, a fim de que, cada um se preservando, ambos fiquem
equilibrados e saudaveis” (88b5-cl). Todos aqueles que trabalham com o pensamento
/dianoia'” devem, assim, compensar esse esfor¢o da alma com a ginastica para o corpo.

Os que esforcam mais o corpo devem dar a alma “movimentos compensatorios”, através da
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musica e da filosofia. Portanto, o tratamento é cuidar das partes /mére tendo em vista o
bem, a beleza, a harmonia'®* do todo (“imitando a forma do todo /pantos” e “a nutridora e

~ 195
mae do todo”

, sempre em movimento). Esse automovimento reciproco alma-corpo ¢é
curativo, como bem observa Cropsey (1989-90, p.190), por ser “a base de uma vida mais
de acordo com a razdo”, o que é coerente com todos os tratamentos que Platdo propde em
outros Dialogos. E esse cuidado exige a “contribuicdo ativa do paciente”, como ressalta
Stalley (1996, p.359). Doenga e vicio no Timeu sio doenca e vicio do todo corpo-alma'®,
o0 que exige o esfor¢co do doente para a cura.

A perspectiva da doenga como despropor¢do liga-se, ainda que indiretamente
no Timeu, a questdo da agdo virtuosa ou viciosa: o que € belo e justo € proporcional e
corresponde a saude e a virtude, o que ¢é feio e injusto ¢ desproporcional e corresponde a
doencga e ao vicio (87c-88b). Essa perspectiva concorda com a do livro IV da Republica,
quando Platao compara a virtude a uma espécie de “satde, beleza e bem-estar da alma” e
sua auséncia a “uma enfermidade, feiura e debilidade” da alma (444d-e). Também
concorda com o Sofista (226d-230d), onde a feiura na alma ¢ dita corresponder a falta de
medida /dmetron e a enfermidade & discordia /stdsin'®’. A breve passagem, no Timeu,

sobre 0 homem mau (86d7-¢2), coloca-o como inconsentidamente mau e sua maldade ¢

associada a causa das doengas da alma (mé disposi¢do do corpo ¢ /ou educagdo mal

19 : . o ~ r . ’
3 O exemplo citado no texto ¢ o do matematico (ndo o do filésofo, embora esse possa estar incluido no
caso).

14 Platdo ndo usa, nesse ponto, o termo harmonia, mas é o que podemos deduzir de 88e, quando finaliza:
“ndo poremos um inimigo ao lado de outro para gerar no corpo guerras e doencas, mas associaremos um a
outro como amigos, a fim de que, juntos, cultivem a satde”. O termo “partes” mencionado em 88c7 ndo se
encontra referido, no texto do Timeu, a “partes” da alma; os comentadores concordam que se trata de corpo e
alma.

195 Timeu 88¢7-d1; d7; respectivamente. Cuidar do todo para curar a parte também ¢ a proposta de cura no
Carmides 156d-158b.

196 Cf. Cropsey (1989-90, p.189, 190), com quem concordamos nesse ponto. No caso dos viciosos das Leis,
veremos que Platdo também destaca a necessidade de uma participacao de tais “doentes” no processo de cura
de suas almas e a importancia do uso da persuasio nesse “tratamento”.

7 A covardia /deilian, a intemperanga /hybrin e a injustica /adikian devem ser vistas como doenga e, a
ignorancia, como feitira na alma, nesta referida passagem do Sofista. Cf. Reis (2000, p. 202-203).
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regrada), para a qual Timeu indica uma prevencdo e ndo um tratamento ou uma puni¢ao.
Em sintese, o estado de vicio como injustica na alma deve ser visto como doenga, assim
como o estado de virtude na alma deve ser visto como satde e como o verdadeiro estado
natural da alma. Mas o texto do Timeu ndo permite dai deduzir que todo estado de doenga
da alma leve 0 homem a uma conduta moral injusta.

Encerrando nossas consideracdes sobre as doencas da alma no Timeu e as
terapias sugeridas por Platdo, vale ressaltar uma que ¢ sugerida mais adiante, em 90c-d,

apos o elogio feito ao “género da alma que é o principal em nos”, isto €, ao racional:

Sédo eles que cada um deve seguir: os periodos relativos ao devir que tém lugar
em nossa cabega e que foram corrompidos, endireitando (exorthotinta) pelo
aprendizado do todo, tanto harmonias como periodos. Aquele que contempla se
assemelha, conforme a natureza original (arkhaian physin) ao contemplado e,
tendo se assemelhado, finalmente ele possui (ékhein) a melhor vida
preestabelecida tanto para o presente como para o tempo em seguida a vida. Ora,
o cuidado que ¢ preciso observar é idéntico para todos: dar a cada um os
alimentos e os movimentos que lhes sdo proprios. E os movimentos que tém
afinidade com o divino em ndés sdo o pensamento do todo e os periodos
circulares (90a—c).

A formacdo e educacdo corretas da alma (destacando-se, aqui, os circulos do
mesmo ¢ do outro do “principio imortal” da alma humana) através da contemplagdo da
ordem do todo, a busca de satisfacdo do apetite de discernimento, o cultivo a ciéncia, a
pensamentos verdadeiros, as coisas imortais e divinas sdo também parte importante da
terapia da alma proposta por Platdo, para seu equilibrio e saude. O final da passagem
sugere que esse ¢ o caminho apresentado para que a alma humana tenha “a melhor vida”
ndo apenas enquanto encarnada, mas, também, “para o tempo em seguida a vida”, isto é,

poOs-morte.
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2.4 Conclusio

Na cosmologia platonica, o principio imortal da alma humana sofrerd varios
abalos proprios do corporeo (sensacgdes e afecgdes) e perdera as potencialidades de seus
circulos. Contudo, elas podem ser recuperadas por meio da devida nutricdo e educacio da
alma. Tal “principio imortal” possui uma existéncia independente do corpo, que sera o seu
veiculo, quando encarnado.

A espécie mortal da alma ¢ fabricada junto ao corpo, colaborando para a
unidade corpo-alma. O corpo humano ¢ feito em fungdo da alma humana como um todo,
para que a alma habite o sensivel, para que a raca mortal venha a existir, para que a espécie
mortal da alma possa se nutrir, para que cada género da alma humana ndo so realize o que
lhe ¢ proprio (o que vai do desejo de nutricdo ao desejo de saber) como reconduza o
homem a sua condi¢do primeira, isto €, aquela natureza semelhante a “alma do todo”,
proxima ao justo e ao divino.

A “biparti¢do” na alma estabelece a diferenca entre o que ha de divino ¢ o que
ha de mortal na alma humana encarnada. A “triparticdo” diz respeito a distingdo entre o
que ha de racional, de irascivel (o melhor do mortal) e de apetitivo (o pior do mortal) no
interior da alma encarnada (ou seja, no composto “corpo-alma”). Sugerimos que o carater
“mortal” da alma humana diz respeito a ligacdo da alma com o sensivel (encarnacdes) e
que a “triparticdo” da alma se justifica pela necessidade de que a alma humana habite o
sensivel, tendo também o corpo como instrumento que a capacita para tanto.

Segundo interpretamos, a alma humana encarnada em um corpo sera ndao uma
alma “em” um corpo ou uma alma “e” um corpo, mas um “composto alma-corpo
tripartite”, ndo s6 porque a alma ¢ que dara vida ao corpo, mas, também, porque é esse
“composto” que serd triddico e nao s6 a alma humana. O Timeu e a Republica sao

coerentes quanto as propriedades e a relacdo entre os trés géneros da alma humana
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encarnada. Sugerimos que o logistikon (Republica) ¢ o género da alma no qual se encontra
o “principio imortal” da alma humana, portanto, ¢ a manifestacdo desse principio na
condicao de encarnado.

O Timeu detalha como o corpo ¢ fabricado, de modo a tornar possivel uma
justa relagcdo entre as espécies imortal e mortal da alma e entre corpo e alma. Pudemos
identificar uma triparti¢do entre encéfalo — coracdo/pulmao — figado/intestinos, diretamente
ligada a “triparti¢@o” da alma, bem como uma analogia do figado com a khdra, em suas
semelhantes funcdes de receber e transmitir informacdes (imagens e simulacros), sejam
elas relativas ao controle do apetitivo, no caso do figado, ou a ordenagdo das coisas
sensiveis, no caso da khdra. Vimos que o corpo ja predispde, em sua estrutura, limites ao
apetitivo e ao irascivel e que os 6rgdos corporeos sdo fabricados de modo a permitir o
governo da razdo, o equilibrio do “todo”, a realizagdo do melhor.

Enfim, uma leitura das “doencas da alma” estabelecidas no Timeu, levando em
consideracdo a teoria da triparticdo da alma exposta na Republica, mostrou-nos que os trés
géneros da alma estdo diretamente envolvidos na origem de tais doengas — excessos e
faltas, sobretudo do apetitivo, bem como na produgdo dos sintomas ou desequilibrios da
unidade corpo-alma. A abordagem da psykhé humana como unidade tripartite, no Timeu,
significa muito mais que uma simples “localizacdo” da alma no corpo.

O Timeu nao trata diretamente da questdo da origem do mal moral. Mas o
presente estudo permitiu verificar que essa origem ndo ¢ atribuida por Timeu a qualquer
dos elementos paradigmaticos da cosmologia presente nesse Didlogo: Demiurgo, alma do
kosmos, Formas inteligiveis, khora, seres sensiveis. Tal causalidade também ndo ¢
atribuida ao corpo humano, instrumento da alma, nem as subespécies irracionais da psykhé,
pois, igualmente, o que fundamenta a sua existéncia ¢ a realizacdo do melhor, segundo a

narrativa de Timeu. O mal moral tem, potencialmente, sua fonte em um estado de auséncia
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de virtude no interior da alma humana — e no necessariamente na natureza'® dos trés
géneros da alma humana. A auséncia de razdo presente na causalidade errante e nos
géneros mortais da alma humana ¢ fonte apenas potencial do mal no sentido moral, fonte
de desordem, capaz de sofrer a acdo da causalidade inteligente, da medida, do /dgos.

Vale lembrar que a virtude, como posse interior da alma humana, depende de
uma formagio e educagdo corretas dos trés géneros da alma'”, ou seja, se associamos
Republica e Timeu, vemos que a virtude e o vicio tém sua origem no encontro de uma alma
com outra. O Timeu ndo faz qualquer reflexdo sobre a acdo consentidamente ma (isso
teremos nas Leis), mas, ao tratar das doencas da alma, mostra as diversas possibilidades de
desequilibrio no interior da alma humana, ou melhor, do composto “alma-corpo”
encarnado.

Como foi visto, fatores psicofisicos e educacionais podem gerar esses estados
de doenca da alma, que incapacitam o homem de bem julgar e bem agir (pois os trés
géneros da alma encontram-se afetados pelo desequilibrio ou dessimetria), embora tais
estados ndo necessariamente conduzam a a¢ao moral injusta. Qual ¢ o lugar, entdo, do mal
moral na cosmologia platonica? A responsabilidade pelo mal que possa ocorrer a espécie
humana ¢ dada ao proprio homem — o deus ¢ isento de maldade. Isto nao quer dizer,
propriamente, como queria Mohr (1980, p.51) que o mal esteja no projeto do Demiurgo
(Leis) ou que ele exista apesar do Demiurgo (7imeu). Segundo pudemos depreender da
cosmologia platonica, tal responsabilizagdo quer dizer (apenas) que as ragas humana e
divina sdo distintas e que, no ambito do divino, ndo ha erro, dessimetria, ignorancia,

maldade.

198 . ~ .
Pois esta ndo conduz necessariamente ao mal moral.

199 Ainda que o inicial “bloqueio” das potencialidades dos circulos do principio imortal da alma humana, ao
que nos parece, colabore no sentido de dificultar o processo de aquisi¢ao da virtude.
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Assim como na Republica, também no Timeu a alma saudavel é associada a
proporc¢ao, a beleza, ao justo, ao que € bom e a alma doente ¢ comparada a desproporcao,
ao que ndo ¢ belo, justo e bom. Assim também o racional, na alma — nele se encontrando o
principio imortal da alma humana —, ¢ visto como o que ha de superior e de divino no
homem. O homem deve cuidar do todo — corpo e almas (subespécies mortais e espécie
imortal) — e ndo apenas da parte, fugir do vicio, dos maus discursos, dos maus governos e
daquilo que Platdo considera, mais uma vez, ser o maior dos males humanos: a amathia, o

“nada saber e crer que se sabe”.
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PARTE 2 — A TRIPARTICAO DA PSYKHE IMPLICITA NAS LEIS I

CAPITULO 3

A triparticao e as injusticas na alma

3.1 Introdugdo

O Dialogo As Leis™® é composto de 12 livros, sendo que o tiltimo chegou-nos
inacabado. Trata-se da provavel ultima obra de Platdo, escrita em torno dos 15 ultimos
anos de sua vida. O texto das Leis teria sido transcrito de tablitas de cera por Filipe de
Opunte, segundo Diodgenes Laércio (D.L. III, 37). Hoje, pode-se ter acesso a trés

- 201
manuscritos

(LISI, 2001, p.279-282), mas ndo se pode efetivamente afirmar que Filipe
tenha sido editor do Didlogo, nem que a obra se encontrasse inconclusa. A partir de D.L.
111, 66, Lisi supde que a edicdo das Leis e de toda a obra de Platdo tenha ocorrido um

século depois de sua morte, isto ¢, em meados do século IIT a.C. (quando a Academia era

presidida por Arquesilau).

2% Em nossas citagdes das Leis, seguiremos a tradugdo de A. Diés (1956), com modificagdes. Particularmente
quanto ao livro IX, citaremos a tradugdo de Jacyntho Lins Branddo, ndo publicada. Para uma leitura
comparativa, utilizamos a tradu¢do de Francisco Lisi (1999), a de Edson Bini (1999), bem como a de Brisson
e Pradeau (2006). Faremos referéncia aos tradutores pelo ano de publica¢do da traducdo. Seguimos o texto
grego editado pela Oxford: Nopwv Platonis Opera - T.V tetralogiam IX continens [insunt Minos, Leges,
Epinomis, Epistulae, Definitiones et spuria)], recognovit brevique adnotatione critica instruxit loannes Burnet.
Oxford : Oxford Clarendon Press, 1907.

21 O mais antigo sendo do século I d.C.; o segundo, do século III d.C., e o Oxirrinco, do final do século III
d.C. Sobre a histdria do texto das Leis durante a Antiguidade e a Idade Média, ver Lisi (2001, p.277-288).
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Nas Leis, o Estrangeiro de Atenas, Clinias e Megilo discutem a respeito das
constituigdes politicas de Creta e da Lacedemdnia, visto que Clinias teria sido incumbido
pela cidade de Cnossos de participar da fundacdo de uma colonia em Magnésia e da
elaboracdo da legislagdo dessa colonia. O tema que se destaca nas Leis, portanto, ¢ o da
melhor legislacdo para uma cidade. Ao mesmo tempo, ndo podemos tratar esse Dialogo
como um codigo legal no sentido estritamente juridico, ¢ o que nos adverte Lisi (2000,
p.60), acrescentando que se trata de uma obra literaria. Diriamos, ainda, que se trata de
uma obra filosofica, na qual as principais definicdes do campo juridico (lei, crime,
injustica, dano) sdo discutidas ¢ mesmo ampliadas, pois sdo ligadas a outros campos de
discuss@o (educagdo, saber, erro, doenga, tratamento, ignorancia, virtude, etc.) e a
procedimentos proprios da filosofia de Platdo (a dialética, o uso da persuasdo e da
refutagdo, a analogia, a divisdo e a diferenciacdo de defini¢des, etc.).

Tal riqueza do texto das Leis levou-nos a buscar uma leitura mais antropologica
do que juridica e a investigar como e em que sentido a teoria da triparticdo da alma poderia
ainda estar presente nesse texto tardio de Platdo. Ao fazermos um recorte no texto das Leis,
enfocando os momentos em que ha referéncia ao tema da psykhé, observamos que este se
encontra envolvido nas discussdes a respeito da virtude e do vicio, do prazer ¢ da dor, do
conflito e da paz, da saude e da doenca, da educacdo e da ignordncia, que poderiamos
considerar, portanto, como subtemas ligados a alma, ja a partir do livro L.

O Estrangeiro de Atenas, ao propor uma constitui¢cao politica voltada para a paz
e uma constituicdo psiquica voltada para a virtude total, pde em discussdo exatamente cada
um desses “subtemas”, o que mostra a seus interlocutores, ¢ a nds, leitores, o quanto a

estruturacdo da alma (no sentido de sua constituicdo e educagdo) deve ser levada em
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consideracdo na elaboragdo das leis de uma cidade ¢ na conducdo de uma vida politica
voltada para a paze a justigazoz.

Ao tratar, no livro IX, das penalidades que deveriam corresponder aos diversos
tipos de crimes possiveis na cidade, o Estrangeiro de Atenas retoma aqueles “subtemas”,
discutindo sobre a origem do mal, o dano e a injustica, o consentido e o inconsentido, o ato
justo e o ato injusto. Consideramos que a triparti¢do da alma €, nesse momento, retomada
de forma implicita nas varias discussdes a respeito da origem do mal, presentes no livro IX
das Leis. Véarias passagens serdo investigadas neste capitulo, por tratarem das motivacdes
internas do homem para agir: a falivel natureza humana, os apetites maus, a ofensa
consentida e a inconsentida, os prazeres e as paixdes, a ira € o medo, a ignorancia. Sera
nosso “foco”, particularmente, a distingdo entre injustica e dano, presente em 861a—862¢,
assim como a abordagem das trés “causas de nossas faltas”, em 863a—864c.

Ao evidenciar a inquietagdo de Platdo em buscar a origem do vicio na alma, o
livro IX revela a complexidade da estruturagdo da alma, de suas motivagdes para agir, de
sua relacdo com o corpo e com a vida social. Mostra, decisivamente, o papel fundamental
atribuido pelo filésofo a complexidade da psykhé humana. A alma serd objeto de reflexdo
também no livro X das Leis (891d-896d), quando o Estrangeiro de Atenas fala da alma
cosmica como causa primeira de todos os contrarios, das coisas justas e injustas, boas e
mas (896d), completando a demonstracao, ja iniciada no livro V, de que a alma é o mais
precioso dos bens humanos. Nesse sentido, tanto sua compreensao quanto sua educagao

sdo fatores decisivos para a felicidade do homem particular e da cidade.

22 Ao final do livro I, o Estrangeiro de Atenas deixa clara a importancia a ser dada ao estudo da psykhé pelo
legislador: “o conhecimento das naturezas e disposigdes /héxeis das almas humanas seria uma das coisas
mais uteis para a arte cuja tarefa é delas tratar /therapetiein. E somos da opinido de que essa arte é a politica,
ndo é mesmo?” (650b).
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3.2 A virtude e a educacdo da alma (livros I, II e VII)

No livro I das Leis esta em questdo o papel do legislador em relacdo a cidade.
Os cretenses atribuem a Zeus as disposicdes legais de Creta; quanto a Esparta, os
lacedemonios atribuem suas leis a Apolo. Tais legislagdes, contudo, sdo voltadas para a
defesa da cidade, isto é, para a guerra (628a-e) e ndo para a paz, que ¢ defendida pelo
Estrangeiro de Atenas como a melhor proposta para uma legislacdo, a ser obtida através da
educagdo para a virtude (643¢).

Portanto, encontramos a tematica da alma em meio ao debate sobre a guerra e a
educagdo para a virtude, nos primeiros livros das Leis. Platdo indica, ja nesse inicio do
Dialogo, que ha um constante conflito entre as cidades, as aldeias, os homens entre si ¢ de
cada homem em relagdo a si mesmo (626d), dai a necessidade de cada uma dessas
instidncias se organizarem para a vitoria. Nesse contexto, ¢ significativo que ele destaque
que € na “guerra interna”, isto €, da alma consigo mesma, que é fundamental triunfar; nela,
“vencer ¢ a vitoria primeira e melhor” (626e).

Platdo esta admitindo, assim como o fez na Republica, que um dos tracos
marcantes da alma humana encarnada é o da possibilidade do conflito (j4 que ela conta
com diferentes afeccdes e fontes de motivagdo para agir) e que s6 a educacdo para a
virtude pode pacificar o homem consigo mesmo e com os outros, as aldeias e cidades
consigo mesmas ¢ com as demais. Assim, enquanto o poeta Tirteu, ateniense que se tornou
cidaddo espartano, elogiava a coragem na guerra (629a-e), o Estrangeiro de Atenas cita, em
contraposi¢do, Teognis, poeta de Megara, que elogiava o guerreiro leal na dura discordia
(630a). Por meio dessa comparacdo, o Estrangeiro de Atenas considera como mais

valorosos aqueles que se destacam na mais rude das guerras, a “guerra interna”, que exige
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a conquista ndo de uma parte apenas da virtude (a coragem), mas da “virtude total” (a
justica, a temperanga e a sabedoria, unidas a coragem) (630D s.).

Nesse ponto do debate, que diz respeito a guerra psiquica, surge a primeira
definicdo de “homem mau”, ou seja, aquele que “cede aos sofrimentos e aos prazeres”
(6346)203 , sendo “inferior a si mesmo”, “escravo de si mesmo”. Enquanto Clinias defende
que todo homem ¢ inimigo de si mesmo, o Estrangeiro de Atenas, ndo deixando de
reconhecer que ha, no homem, algo de inimigo, propde que cada homem deve ser “amigo
de si mesmo” e “senhor de si” (626e-628¢), assim cultivando os maiores bens, a paz ¢ a
amizade, valores que o legislador deve ter em vista ao formular a melhor legislagdo.
Portanto, se o legislador ¢ inspirado pelo divino, ele deve ter em vista a virtude total e o
lugar do homem na totalidade do universo.

Ao debaterem sobre a guerra e a paz, os trés interlocutores tratam, portanto, da
necessidade da lei — externa e interna, isto €, como elemento fundamental da virtude e do
limite para a acdo — o que nos faz considerar que as Leis vao destacar a importancia da
educacdo do que ha de irascivel /thymoeidés na alma humana no sentido de efetivar a
contengdo de certos apetites e a resisténcia a certas afecgcdes que conduzem a alma a
injustica em si mesma e na cidade. O que héa de inimigo de si mesmo no homem, como
vimos na Republica, ¢ veremos particularmente em Leis IX, € o irracional, que leva ao
erro, ao conflito e que é capaz de levar ao vicio. Logo, o conflito ¢ a paz devem ser
resolvidos, também, “dentro” da propria alma.

Na analise das virtudes, presente nas primeiras paginas das Leis, a coragem ¢
enfatizada como o combate ndo s6 a dor, mas também ao prazer, quando excessivos ou
maléficos ao homem, pois os prazeres “derretem o thymos” (633c-d), afirmacdo

semelhante a comparagdo, feita em Republica 1V, do sofrimento, do temor e, sobretudo,

2% Uma das possibilidades de “doenca da alma” segundo o Timeu (86b-87a). Uma profunda abordagem
acerca da alma ma somente serd empreendida adiante, no livro IX, como veremos oportunamente.
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dos prazeres como “detergentes” (430a-b) que desbotam a tintura da lei. A devida
experiéncia do prazer e a resisténcia aos prazeres, quando necessario, tornam o homem
“livre”, “senhor de si”. Ja a temperanga deve ser buscada através das refeicdes em comum,
da musica e da ginéstica, bem como pelos banquetes regados a vinho que, se conduzidos
de modo a preservar a amizade entre os membros, educam para a temperanga, permitem
conhecer o carater /éthos da alma, possibilitam o cultivo da confianga de si e do medo pela
reputagdo (vergonha), fazendo nascer o julgamento na alma, assim como a capacidade de
vencer as paixdes. Permitem, portanto, que o homem treine a resisténcia, a justa medida
entre o irracional e o racional, a capacidade de vencer o inimigo, portanto, a coragem, a
sabedoria, a temperanga.

A educacdo para a posse da virtude ¢ tragada, no livro I, através de uma
imagem (644c-645c), a dos seres vivos /dzoon como marionetes dos deuses, cujo proposito
¢ ignorado pelos homens, guiados por “fios” de diversas espécies, que sdo as afeccdes
/pathe (como o prazer e o sofrimento, o medo e a confianga, indicados em 644c-d). Essas
afeccdes o enredam e, se sdo contrarias umas as outras, o arrastam para agdes contrarias,
“sob a linha divisoria entre a virtude e o vicio” (644e), pois, seguindo algumas afeccoes e
resistindo a outras, encontra-se o fio condutor /agogé sagrado do raciocinio /logismoii (ou
“lei comum da cidade”), flexivel (e ndo duro como os demais), com o qual se deve
colaborar “para assegurar que a raca aurea dentro de nés possa derrotar as outras racas”
(645b). O Estrangeiro de Atenas indica que, com esse mito, pretende deixar mais claro o
ser “inferior a si mesmo” ou “superior a si mesmo” (idem) e o fazer deste ultimo uma lei,
tanto para o homem como para a cidade. Segundo a interpretacdo de Rankin (1962, p.130),
“o boneco ¢ associado a infancia. Seus movimentos pelas pontas de suas cordas pode ser
chamado paidia. Mas existe também paidéia. A equivocidade paidia/ paideia, através da

instrucdo, pode ajudar a tornar mais certa a vitéria da corda do logismods (645a5)”. Sem
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duvida, ¢ a educacdo das afeccdes da alma que estd em questdo nessa imagem. Se dirigida
pelo raciocinio e pela lei (a principio uma lei externa, para que se adquira uma lei interna),
a vitdria da razdo sobre o irracional (dentro do homem e na cidade) estara preservada.

O que esta sendo enfatizado pelo mito ¢ que o poder de dominio sobre as
diversas afecgdes € proprio da razdo (conseqiientemente, da lei), que também faz parte do
homem; resta-nos também educa-la devidamente, para que a alma como um todo ¢ a
cidade como um todo possam ser bem governadas. Voltaremos a comentar a imagem da
marionete ao final do presente capitulo, quando, sé entdo, tendo explorado um pouco mais
a presencga da psicologia de Platdo nas Leis, finalizaremos sua interpretacao.

No livro II, ha uma seqiiéncia de argumentagdes sobre a educagdo da alma
(653a-c; 659d-660a; 663b; 666e-667a) cuja proposta ¢ muito proxima da defini¢do de
educacao da alma presente na Republica (o “reorientar o olhar para onde deveria”; 518d),
no sentido de dirigir prazeres e apetites (a parte inimiga) para a finalidade que deverdo
atingir na idade adulta, isto é, para a virtude. Para tanto, o prazer e o sofrimento devem ser
associados respectivamente a virtude e ao vicio. Se ocorrer o contrario, tal educagdo
incorreta promove o estado de vicio (injustica) na alma, nutrindo a possibilidade da
perversao ¢ da maldade. Platdo mostra a importancia dessa educacdao para a virtude no
contexto da hierarquia dos bens, segundo a qual os bens humanos devem se submeter aos
bens divinos e, estes, ao noiis, que guia tudo™™. As proprias leis devem observar essa
hierarquia, isto ¢, o homem deve buscar assemelhar-se ao divino e ndo ao animal.

O modo como se daria tal educagdo da alma para a virtude ¢ trabalhado em
varios momentos do texto das Leis, sobretudo no livro VII. A educagdo dos cidaddos - os

“homens livres” de Magnésia - vai da gestacdo até a velhice, sendo publica e obrigatéria

2% Hare (1991, p.213) considera que “Platio pode reivindicar um lugar preponderante na filosofia da
educagdo por duas razdes ao menos. A primeira é que ele inaugurou este dominio de estudo; a segunda diz
respeito aquilo que ele formulou sobre o tema, com uma for¢a jamais ultrapassada depois, uma concepcao
particular e aparentemente autoritaria”.
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(VII, 804d). Suas prescrigdes compdem o que o Estrangeiro de Atenas chama de “leis ndo
escritas”, ao mesmo tempo ressaltando que sdo esses costumes que formam um elo entre
todas as leis (793b). A comecar pelo inicio da vida, ¢ interessante notar a atencdo dada por
Platao a gestante, ao defender que ela ndo deva ser exposta a extremos de sofrimento ou de
prazer, de modo a assegurar o equilibrio para o bebé em gestagdo (792d-e). A influéncia do
fator emocional materno nao sé sobre o recém-nascido, mas, antes, sobre a crianca ainda
em gestac;ﬁozos, ¢ levada em consideracdo pela psicologia de Platio.

Em torno dos tré€s primeiros anos de vida, a formagdo ¢ a educagdo da crianca
seriam voltadas para o atendimento de suas necessidades fisicas e emocionais, pois as amas
devem educa-las acalmando suas aflicdes e seu choro, isto é, as reivindicagdes do
apetitivo, bem como, no sentido da ira e de alguns sentimentos como o temor, também o
irascivel, embalando-as com cang¢des € movimentos, fazendo-as dormir com tranqiilidade.
E proposta, entdo, uma educacio da alma e do corpo pela alimentacio e pelo movimento,
através da danga e da musica, de modo a incentivar a promoc¢ao da virtude da coragem
(791c¢), levando ao apaziguamento de seus temores, medos, apetites, sofrimentos e afli¢cdes,
provenientes de uma disposi¢ao deficiente /phaulen da alma (790e9).

Na Republica, a parte apetitiva da alma ¢ apresentada como ineducavel, pois os
apetites maus devem ser contidos ou castigados pelas leis e com a razdo (554c-d; 571b). A
provavel ultima obra de Platao parece sustentar a mesma posi¢do, acrescentando que ¢
possivel conter alguns apetites e sentimentos ndo so6 pela agao da lei ou de um comando
racional, mas, inicialmente, pela saciedade de alguns e o apaziguamento de outros. E
importante observar que isso ndo ¢ um detalhe em relagdo a educagdo do jovem, por

exemplo. Pois a formagdo que deve ser dada a crianca na primeira infincia (zero a trés

295 Que nos dias atuais ¢ tio discutida e, muitas vezes, desacreditada pela propria psicologia.
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anos) traria beneficios que “ndo seriam pequenos” (793d), ela levaria a nada menos que
uma boa disposicao da alma /eupsykhias e do carater /éthe (791c9-d10).

Nao se trata de uma educagdo rude, nem frouxa, mas, apropriada a cidadania,
como afirma o Ateniense: “uma educacdo frouxa resulta, nas criancas, em um humor
dificil*®®; dispostas a colera e excitaveis por pequenas coisas e, por outro lado, o rigor
extremo e rude, a ponto de reduzi-las a uma escraviddo cruel, as torna vis, mesquinhas e
misantropicas e, por isso, insociaveis” (791d5-10). Essa contraposicdo de diversos modos
de “educagdo” da alma (e suas conseqiiéncias) revela a preocupacdo de Platdo em buscar
assegurar a melhor condigdo (areté) para o individuo particular e ndo somente para a polis.

De trés a seis anos, a continuidade da boa formag¢ao e educacdo ocorrera pela
pratica de jogos em comum, as amas devem impedir a m& conduta e penalizar, sem
humilhacdes, aquele que apresentar alguma infracdo a ordem (794a-b). Apesar de nao
entrar em detalhes sobre essa indicag@o, deve-se observar que o uso de penalidades ligadas
ao que deve ser visto como incorreto ocorreria sem humilhagdes, isto ¢, pela persuasdo e
sem violéncia, e que o uso de jogos ird educar a crianca para a vida em comum, no sentido
de internalizar regras e conduzir-se conforme essa ordem®””.

Devemos reconhecer, portanto, que a educacao do bebé e da crianga pequena
busca atuar sobre “o todo corpo-alma tripartite”. Ela enfoca a educacdo do apetitivo e do
irascivel para a resisténcia e o apaziguamento de certas afecgdes e de certos apetites,
iniciando a formagdo do género racional da alma através da internalizacdo da lei, da

persuasdo, da convivéncia em grupos e submissdo a regras comuns, da aquisicdo de

2% Trata-se da dyskolia, também apresentada em Timeu 86e-87a. No livro III, a educagio aos filhos de
governantes da Pérsia ¢ referida como “frouxa” (695a—c), excessivamente livre, capaz de levar a crimes; a
vida de ricos e tiranos sendo considerada “ma vida” (696a s.). Portanto, parece ser ironicamente que Platdo
apresenta, no livro IV, o paradoxal governo “tirdnico e virtuoso” (709e s.) como “o mais rapido” para a
implementacgao da melhor legislagdo (cf. 710b, 711c).

207 Assim, a educacio da crianga (e veremos que também a do jovem) e a psicologia nela implicita nada deixa
a desejar em relacdo as propostas de formagao psiquica e de educag@o de nosso século.
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saberes. Se associarmos Timeu ¢ Leis, podemos supor que essa formagdo e educagdo do
racional (logistikon) envolve uma recuperagdo, dentro do que € possivel para a alma
encarnada, das potencialidades do “principio imortal” e seus circulos do mesmo e do outro,

como parece sugerir Hall (1963, p.82), segundo o qual:

“o funcionamento proprio do circulo do outro dentro do individuo ¢, ao menos,
uma condi¢@o necessaria para atingir a racionalidade apropriada ao homem. O
contexto no qual se dd a conquista dos movimentos proprios do Mesmo e do
Outro ¢ social, repousando, afinal, sobre o tipo de educagdo discutida nas Leis.
Tal educag@o, a responsabilidade da sociedade, resulta na conquista da
exceléncia apropriada ou virtude”.
A educacdo da psykhé como um todo pode ser percebida em outras passagens.
J. Laurent (2000), em seu artigo sobre a educagdo da crianga nas Leis, destaca a

importancia da passagem 808d-e, em que Platdo apresenta trés caracteristicas naturais da

alma infantil e a necessidade da sua educacdo para a formagao correta do cidadao:

Ora, de todas as bestas selvagens (therion), a crianga ¢ a mais dificil de educar.
Porque a fonte do discernimento (phronéin) ndo estd, ainda, nela disciplinada,
ela ¢ um animal maquinador (epz’boulon)zos, astucioso (drimi), o mais desmedido
(hybristotaton) de todos. Assim, ha necessidade de amarra-la com, por assim
dizer, multiplos freios... e ensinamentos, na medida em que convém a um
homem livre (808d-e).

Laurent ressalta que “a epiboule ¢ a premeditacdo insidiosa, isto que constitui
circunstancia agravante no livro IX (867a)” (p.43), referindo-se aos atos criminosos
deliberados; ja, drimutes seria uma “aspereza”, o que corresponderia a um carater “azedo,
virulento, esperto e picante” (p.44), oposto ao estado de sabedoria que os governantes
devem possuir, segundo Leis 311a. Dai a necessidade de uma correta educacdo dessas
afeccdes proprias a psykhé infantil, as quais, sugerimos, dizem respeito ao género apetitivo
da alma, junto a um thymoeidés e logistikon incipientes e completamente dominados pelo
epithymetikon, resultando em tal estado de desmedida (apetitivo), asticia (irascivel) e

maquinacao (racional).

28 Epibouletio: tramar, tragar armadilhas.
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A educacdo dessas trés caracteristicas naturais da crianga a levaria, segundo o
estudo de Laurent, respectivamente, a dogura, a filantropia e a esperanga (confianca no
futuro): “os trés sentimentos positivos que a educacdo das Leis deposita na alma da crianca
apaziguam as trés determinacdes negativas da passagem 808d: a hémérosis (dogura) vem
deter a violéncia da hybris, a filantropia faz cessar o carater aspero, virulento e insociavel
da crianga, a esperanga racional e o alcancar a confianga na bem-aventuranca dos deuses
vem cessar as maquinacdes infantis que idealizam somente o objeto do desejo € ndo as
conseqiiéncias certas” (p.56)*”’. Embora o autor ndo associe essas afeccdes a teoria da
triparticdo da alma, podemos perceber que se trata de uma educagdo dos impulsos
(epithymetikon), dos sentimentos (thymoeidés) e das opinides (logistikon), ou seja, de uma
verdadeira educag@o do carater para a sociabilidade, para uma vida civil pacifica.

A partir de seis anos, a educacdo da crianca e do jovem ¢ separada por sexo,
mas ¢ semelhante para homens e mulheres, através da leitura e escrita, bem como da
musica e ginastica, o que inclui danga, coro, poesiazlo, o calculo e o estudo dos numeros
(aritmética), das medidas (extensdo, superficie, profundidade), das revolugdes dos corpos
celestes (astronomia), praticas de guerra para ambos os sexos e a educacdo fisica para
preparagdo militar dos rapazes®''. Na maturidade, incluem-se conhecimentos ligados a
administracdo publica, magistratura, entre outros, € tanto os banquetes como 0s coros
parecem abranger o periodo entre a maturidade ¢ a velhice?'?.

A educagao filosofica, que na Republica era dirigida aos guardides mais aptos

ao exercicio filosofico, ¢ reservada aqueles que compdem o Conselho Noturno (818a-b,

290 autor aponta as seguintes passagens para demonstrar tal educacdo: Leis Il 666e s., VII 803d, XI 937d,
quanto ao apaziguamento de impulsos selvagens gerando a dogura; Leis IV 713c-e, quanto a filantropia ou
amor aos homens; Leis V 732 c-d, com relac@o a esperanga e a confianga no futuro.

210 Com restrigdes, conforme Leis VII 802a-e; 810b-c, assim como proposto na Republica 11, 111, X.
2 VII, 809b s.; 818a. Cf. Lisi (1999, p.59 s.).

22 Ver os comentarios de Lisi (1999, p.63), sobre o problema das diferentes idades indicadas a respeito, no
decorrer das Leis.
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908a-909a, 968d-e, 961a-b, 963a, 968b), comparados a alma ou intelecto /noiis da cidade
(632¢c, 961d, 964e, 969b) e que terdo a tarefa de preservar o respeito as leis e sua
adequacdo a promocdo da virtude?", por serem guiados pelo discernimento /phronesis e
pela opinido verdadeira /alethotis doxes (632c3-7). Eles instruirdo os membros mais jovens
do proprio Conselho, além dos jovens futuros governantes, bem como cuidardo da alma
daqueles que necessitam ser persuadidos por argumentos, como ¢ o caso dos ateus, o que
discutiremos em nosso proximo capitulo.

Vale registrar a observagdo de Saunders (1962), que percebe que, mesmo
quanto as classes da cidade de Magnésia (e ndo apenas na Republica), Platdo sustenta a
analogia com as trés partes da alma postuladas na Republica. Nas Leis, ela seria
representada pelo Conselho noturno (parte racional, educavel para a verdadeira ciéncia
/epistéeme), os cidadaos (parte intermediaria, educavel para a reta opinido /orthe doxa) e os
escravos ¢ metecos (parte maior, voltada para o trabalho manual e o comércio)zm. A
analogia com os trés géneros da alma humana fica mais uma vez evidente e faz ver, ainda
mais, 0 quanto a “teoria da triparticdo da alma” permanece presente e ativa nos Didlogos

tardios de Platdo.

23 Ou seja, possuem sabedoria para formular as melhores leis ¢ para modificé-las se for o caso. Sobre o
Conselho noturno, ver Brisson e Pradeau (2006, I, p.39-43; 451-452), Lisi (1999, p.113-116), bem como
Saunders (1962, p.44-47). A designagdo de “noturno” a esse grupo justifica-se porque suas reunides
deveriam ocorrer antes do amanhecer (Leis XII 951d).

1% As consideragdes conclusivas de Saunders (1962), merecem ser citadas: “E deliberado que a estrutura de
Magnesia se assemelhe em esséncia a da Callipolis? A resposta mais razoavel ¢ provavelmente que quando
Platdo escreveu as Leis ele ainda acreditava vitalmente em duas proposi¢des importantes: 1) que a epistéme é
superior a orthe doxa e que aqueles que possuem a precedente deviam ter poder de controle no Estado; IT)
que a educagdo ¢ vital para promover a orthe doxa e que sem tal educagdo (os homens) sdo adequados
somente para tarefas banais e ndo liberais. A primeira proposi¢do conduz inevitavelmente a uma divisdo
entre o conselho noturno e o resto dos cidaddos e a segunda a uma divisdo entre os cidaddos de um lado e os
metecos e escravos de outro. Essas divisoes sdo andlogas aquelas entre os guardides-filosofos e os epikouro,
e entre os epikouroi e a terceira classe. (...) ambos os estados ideais de Platdo exibem, nesses pontos
fundamentais, uma estrutura tripartite” (p.54-55, destaque nosso).



158

Nossa intencdo, no presente trabalho, ndo ¢ a de investigar em detalhes o0 modo
de funcionamento da cidade de Magnésiazls, por isso passaremos ao livro IX e parte do
livro X para, em contraposi¢do a educacgdo para a virtude, analisarmos a posicdo de Platdo
em relagdo ao vicio, que ocorre sobretudo quando essa educagao falha.

Apenas ressaltamos que a medida e o movimento regulardo a composicdo da
cidade e de suas institui¢des, efetivando a analogia entre kdsmos, cidade e homem, bem
como a realizacdo da politica como arte de entrelacar elementos que sdo distintos e que se
encontram em movimento dinamico (BRISSON; PRADEAU, 2006, I, p.52-55).

Buscando aplicar a “medida”, Platdo sustenta, nas Leis, que uma boa
constitui¢do politica deve conjugar elementos que sdo inerentes a democracia e a
monarquia, “a liberdade e a amizade, com sabedoria” (III 693d7-el). Uma excessiva
liberdade ndo conduz a situacdo de soberania (ser mestre /kyrios) de um povo e a adesdo
consentida das leis, mas a uma obediéncia cega a leis insensatas, ou seja, a “escravidao”
consentida em relagdo as leis (698b, 700a). Assim, o Estrangeiro de Atenas propde que a
cidade de Magnésia seja regida pela medida /métron (689a—, 698bl), pela inteligéncia

/notin (701d8), pelo discernimento e pela temperanga (712 a)216.

215 A esse respeito, indicamos os comentarios de F. Lisi (1999) para a Gredos, bem como aqueles de Brisson
¢ Pradeau (2006) a edigdo da Flammarion. Vale notar que haverd, em Magnésia, varias espécies de
magistratura (pedagogica, militar, religiosa, juridica, etc.). Quanto a magistratura juridica, os guardides das
leis, com idade minima de 50 anos, seriam eleitos em votacdo pela Assembléia e, apds exame de mérito e
educacdo (cf. V 751d), ocupariam a magistratura até completarem os 70 anos. Eles cumpririam fungdes
legislativas e judicidrias, incluindo delimitag@o de corte para julgamento de crimes contra a cidade ou de
certas causas privadas (em terceira instdncia predominantemente). Isso porque a cidade possuira tribunais em
diferentes instancias, que serdo mobilizados conforme as diferentes espécies de acusagdes e de crimes
(BRISSON; PRADEAU, 2006, I, p.452-456).

1% As Leis realizam a proposta do Politico, como observa Balaudé (1995, p.52): “O Estrangeiro de Atenas e
seus companheiros mostram, com efeito, como deve ser colocada em obra a boa legislagdo, conforme a arte
real, que, no Politico, se revela ser uma arte da justa medida (metrion e metrétike, cf. 283b-285¢), uma arte
que ¢ a capacidade propria do noiis. A idéia de justa medida esta presente por toda parte nas Leis: é ela que
permite pensar a atividade legisladora (cf. por exemplo IV 718-719)... (...) as leis visam a produzir, em todos
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3.3 O vicio ou as injusticas na alma (livro IX)

3.3.1 Introducgao ao livro IX

Na apresentacdo dos livros I, II e VII das Leis buscamos mostrar que, para
Platdo, a legislacdo deve ter em vista a virtude (e ndo o vicio), a paz (e ndo o conflito), a lei
interna e externa (e ndo s6 esta ultima), a vitoria da razdo tanto no interior do homem
quanto na cidade (em analogia ao kosmos). A formacao e educagdo do cidaddao devem visar
tanto ao desenvolvimento de uma boa disposi¢do da alma e do carater, como a aquisicao de
saberes e 0 bom exercicio do raciocinio. Passemos, entdo, ao livro IX das Leis, onde Platdao
discute as varias possibilidades de vicio ou injusti¢a no interior da alma.

N3o se trata agora de falar do vicio nas almas dos governantes, como ocorre nos
livros VIII e IX da Republica, mas sim do vicio nas almas dos criminosos, sejam eles os
homens que exercem cargos publicos, os cidaddos ou simples escravos, para os quais a lei
deve exercer a importante funcdo de educar a alma para que ndo repitam seu ato e para que
redirecionem seu caminho para a virtude; ¢ ndo somente a simples fun¢do de impor a
ordem na vida comum da cidade. O que ¢ considerado crime? O que move um homem a
agir assim? Qual ¢ a melhor penalidade para sua correcdo? Que tipo de método poderia
“cura-lo”? Como a teoria da triparticdo da alma encontra-se inserida nessa questdo do
vicio? Qual o seu papel na compreensdo dos crimes e na elaborag@o das leis? Que prejuizo
0 homem vicioso causa a si mesmo e a cidade? Como Platdo enfrenta essas questdes e
quais sdo suas “respostas” é o que veremos com detalhes a seguir.

Por que ¢ necessario estabelecer leis? Platdo responde a essa questdo através de

toda a discussdo presente no livro IX, sobre os crimes ou vicios e, especialmente, em

os dominios, misturas as mais harmoniosas, pela aplicagdo da justa medida...”. Sobre a medida como
determinante da boa mistura, ver Filebo 64d-¢.
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algumas passagens onde o Estrangeiro de Atenas justifica a necessidade e a fungdo de uma
legislagdo. Nesse momento, vamos destacar a primeira delas, presente logo na primeira

pagina do livro IX:

Mas nao estamos agora legislando, como os antigos legisladores, para herdis e
filhos de deuses, quando — conforme diz a histéria — tanto os proprios
legisladores quanto os cidaddos para quem legislavam eram descendentes dos
deuses. Nos, ao contrario, ndo passamos de seres humanos mortais legislando
para filhos de seres humanos e, portanto, ndo seremos acusados de temer ter
entre nossos cidadaos algum com coragdo da dureza do chifre, tdo endurecidos a
ponto de ser impossivel derreté-lo; e tal como esses graos corneados ndo podem

ser amolecidos pela fervura sob o fogo, tais homens nao recebem a influéncia
217

das leis, por mais enérgicas que sejam (853c-d)™ .

Ao mencionar aqueles que sdo inflexiveis as leis, o Estrangeiro de Atenas esta
se referindo aos chamados “incurdveis”, entre os quais podem estar tanto ladroes de
templos como ateus, sobre os quais iremos tratar oportunamente. Vale ressaltar aquilo que
¢ apresentado como motivo para o estabelecimento das leis: trata-se de homens
estabelecendo, aos (igualmente) homens, regras de convivéncia que devem levar em
consideracdo a natureza humana e nio a divina.

Tal raciocinio guarda semelhanga com aquele presente no Politico, quando
Platdo diz que o politico ¢ um homem (e ndo um deus) que deve governar homens (por
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isso, a metafora do pastor, que cabe a deuses, ndo caberia ao governante humano)”".

Assim, como em nossa era atual contamos com governantes e legisladores de natureza

27 Cf. Demdcrito 68 A 166.

28 Politico 275b-c. E por esse motivo que ndo podemos concordar com a tdo recorrente interpretagio do
Dialogo Politico segundo a qual Platdo estaria justificando um império absoluto do rei, ou seja, a
possibilidade de o governante ultrapassar a lei - o chamado “autoritarismo platonico”. Ora, quando ele o faz,
ele esta tratanto do politico dotado da verdadeira sabedoria (se for feita uma leitura temporal e ndo mitica: de
uma natureza que ndo ¢ a humana atual) e a teoria da triparticdo da alma permite-nos inferir que o motivo
pelo qual tal politico ndo precisaria de uma legislagdo externa é porque ele ja possui uma “lei interna”, que €
a propria virtude da justiga. Platdo defende, tanto no plano da cidade como no interior da alma, a posse da
virtude e o conseqiiente governo do “melhor”, isto €, da razdo. Isso ¢ muito diferente de defender qualquer
forma de autoritarismo ou de tirania, que ele condena de modo veemente. Ele ndo desconsidera, portanto, que
a natureza humana ndo ¢ dotada da verdadeira epistéme. Ele ndo defende que o politico ou o legislador
devam agir “acima das leis”. O “império absoluto do rei” é um parametro, analogo ao paradigma do “rei-
fil6sofo” na Republica. Ver idéntico posicionamento em Leis IV 713e—714a.
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humana e falivel, governando e legislando para seres (igualmente) humanos, isto é,
dotados de uma natureza que ndo € a dos deuses, precisamos de leis e elas devem levar em
consideracdo a natureza humana. Ja aqui, no inicio do livro IX, Platdo considera que uma
legislagdo deve levar em conta todos os atos e as afeccdes possiveis ao homem. E isso
exige a melhor compreensao possivel da natureza da alma humana, uma alma que ¢ dotada
de diferentes motivagdes para agir e que ¢ capaz de ser afetada de diferentes modos,
conforme o grau de satde ou doenga, educagdo ou ndo-educagdo dos seus diferentes
géneros, como vimos na Republica, no Timeu e nos livros iniciais das Leis.

Na sequéncia, o Estrangeiro de Atenas discute todos os crimes possiveis de
serem encontrados em uma cidade, comecando por um crime (culturalmente) grave®'’, que
¢ o roubo de templos. Numa primeira leitura do livro IX, portanto, ndo teriamos mais que
uma enumeracdo das espécies de crimes ¢ a formulagao de leis com as respectivas
penalidades para cada espécie (algumas penas extremas e, a primeira vista, “exageradas’).
Em um primeiro momento sdo discutidos os crimes contra os deuses e contra a cidade
(853d5-857b4); num segundo momento, antecedido de um didlogo sobre o papel da
legislacdo e do legislador (857b5-859¢5), hd uma discussdo sobre “a causa de nossas
faltas” (859¢6-864¢8); e, num terceiro momento, sdao discutidos os diversos crimes contra
um individuo particular (864c9-882¢4).

Vamos nos poupar (e aos leitores) de fazer aqui apenas uma lista desses vicios
e dessas leis (o que seria enfadonho e uma espécie de repetigdo do texto de Platao), como

se o livro IX se reduzisse a isso e fosse um tanto “pobre” em relacdo ao tdo comentado

1% Dizemos “culturalmente” porque o roubo de templos poderia ser considerado um roubo como outro
qualquer (e ndo como um crime grave) se ndo se tratasse da cultura grega antiga. Nenhum dos Didlogos
platonicos nos autoriza a falar de uma religiosidade “de Platdo”, e sim da religiosidade “em Platdo”, isto ¢, a
cultura grega, essencialmente mitica e religiosa, encontra-se expressa na obra de Platdo e, particularmente, no
carater dado ao crime por roubo de templos nas Leis. Se considerarmos que Platdo atribui o predicado de
“divino” a varios de seus postulados (como a alma cosmica, as Formas inteligiveis, ao “principio imortal” da
alma humana, além do Demiurgo e seus deuses auxiliares), o plano do divino, na obra de Platdo, tem tanta

importancia quanto o plano do humano.
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livro X das Leis. Nao pensamos assim e, por isso, propomos uma leitura do livro IX com
um outro olhar. Pretendemos mostrar a presenca da teoria da triparticdo da alma nao s6 no
momento da discussdo das “trés causas de nossas faltas”, como ao longo de todo o livro
IX, desde a apresentacdo e divisdo dos crimes até a proposta de “purificacao” destes, pelas
leis.

Nossa tese, portanto, ¢ a de que a teoria da triparticdo da alma encontra-se
subjacente a filosofia presente no livro IX e ¢ ela que torna compreensivel tanto as causas
dos vicios humanos, como o conjunto da legislacdo e todos os demais conceitos (o de
injustiga, por exemplo) debatidos nesse livro.

Antes de passarmos para a andlise das passagens, vamos deixar claro a quais
conceitos ou topicos consideramos que a teoria da triparticdo da alma esta ligada, no livro
IX (sendo que o primeiro topico sera objeto de estudo no presente capitulo e os demais no
ultimo capitulo):

e ao conceito de “injustica”, que determinara o que sera ou nao considerado “crime”
(o que deve e o que ndo deve ser chamado de injustica);

e 2 divisdo dos tipos de crimes ou injusticas, conforme o modo de agir de quem
pratica o ato;

e 2 gravidade do ato, conforme a fonte de motivacdo para a acdo responsavel pela
acao;

e A maior ou menor possibilidade de cura da alma em cada tipo de crime, conforme
esteja afetada tal alma;

e ao tipo de preludio (discurso persuasivo que antecede cada lei) que compora a lei
para cada caso;

e ao tipo de penalidade que cabera a cada tipo de crime e que estara expressa na lei.
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Nossa leitura diverge, portanto, dos estudiosos que consideram que a teoria da
triparticdo da alma estd ausente das Leis ou, ainda, tenuamente presente de modo

insignificante. Robinson (1970, p.163), Price (1998, p.121) e Kahn (2004, p.357)**°

afirmam a “auséncia” da teoria da triparticdo da alma nas Leis; respectivamente:

E notével a omissdo da tripartigdo, particularmente num contexto tdo obviamente
politico.

Nao podemos dizer o que Platdo pensou definitivamente sobre a triparti¢ao.
Consciente de seus problemas, somos tentados a dizer que ela ainda esta viva no
Fedro e no Timeu, mas morta a época das Leis.

...a triparti¢do esta certamente ausente das Leis... (...) ele escolhe nao fazer uso
dela nas Leis.

Em suas obras a respeito da psicologia de Platdo, tanto Y. Brés (1968) como
Th. Robinson (1970) atribuem pouca significincia a essa teoria fora do ambito da
Republica; Rohde (1948) praticamente a desconsidera. Em Plato's psychology, no capitulo
sobre a triparticdo da alma, a imortalidade e o pdés-vida, Robinson detém-se na discussao
do Fedro ¢ do Timeu (neste ultimo sustentando a presenca de uma biparticao da alma, mais
que de uma triparti¢do). No seu capitulo sobre as Leis, o autor restringe-se ao estudo do
livro X, desconsiderando totalmente o livro IX**'. Rohde (1948), em sua obra Psique, ao
comentar sobre a alma em Platao, concentra-se em aspectos como a imortalidade, o destino
das almas, a contemplagao das essé€ncias, a alma como principio de movimento ¢ vida,
mencionando a triparticdo somente em um paragrafo de seu capitulo IX — apenas quanto ao
aspecto de dotar-se de “poténcias” (p.244), a discursiva, a valentia, os apetites — e sem

discuti-la minimamente.

220 Kahn (2004) discute a obra de Bobonich, Plato’s Utopia Recast: His Later Ethics and Politics (Oxford,
2002), na qual Bobonich também defenderia tal postura, Kahn discordando apenas quanto aos motivos da
suposta “auséncia” da triparticdo da alma nas Leis. Enquanto para Bobonich a psicologia platonica teria se
dirigido, em seus ultimos Didlogos, para uma concep¢do mais unitaria da alma, para Kahn “a auséncia da
triparticdo nas Leis fala mais sobre o carater desse didlogo do que sobre a teoria psicologica platonica”
(p.361). Tal carater seria o de uma restrita “fenomenologia moral” (p.362) acerca das motiva¢des humanas.

21 ~ . . .

A concepcdo da alma como automovente no livro X € aproximada, pelo autor, do Fedro; quanto aos
demais livros das Leis, suas referéncias a alma, segundo o autor, “lembram muito mais o Gorgias, o Ménon,
o Fédon e a Republica” (p.145). Sobre a biparticdo no Timeu, ver suas conclusdes a pagina 160 (Coda).
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Ja Brés (1968) faz uma critica a teoria da triparticdo da alma em sua obra La
psychologie de Platon, ao considerar que “a reducdo da psicologia de Platdo a teoria da
triparticdo da alma seria empobrecedora e decepcionante, apesar de que ela aparece desde
o livro IV da Republica...” (p.309). Isto porque Brés considera que a psicologia auténtica e
criadora de Platdo seria aquela presente no Banguete e no Fedro, por apresentarem uma
interpretacdo do homem a partir do éros e uma busca do sentido das condutas humanas,
como aquela do entusiasmo /mania. O autor defende, de forma persistente, que apds a
Repiiblica (excetuando-se o Fedro) a criagio platénica estaria imobilizada e esclerosada®*.
Para ele, “como doutrina, a triparticdo nada tem de especificamente platonico. Quanto a
significagdo que convém lhe atribuir na experiéncia platonica, ela esta longe de aparecer
imediatamente” (p.311). Essa suposta falta de autenticidade apontada pelo autor seria
justificada pela presenca, na propria cultura grega, de certos termos empregados por Platdo
ao tratar da alma (o thymos, em Homero; o noiis em Anaxagoras e [sdcrates; e, quanto a

2 Em sintese,

epithymia, esse termo apenas retrataria “a experiéncia banal dos desejos”)
entre as cerca de 400 paginas de seu livro, Brés dedica apenas 12 a teoria da triparticdo da
alma, que considera ser uma “visdo tripartite imobilizada do homem”, que “empobrece a
contribuicdo dos didlogos” (p.315). Nao ¢ sem motivos que nos opomos radicalmente a
posicao de Y. Bres. Acreditamos que ndo se trata de reduzir a psicologia de Platdo a teoria
da triparticdo da alma, mas de reconhecer as ocorréncias (explicitas ou implicitas) de tal

teoria e de buscar identificar sua funcdo e seu valor nesses Didlogos e no contexto maior da

filosofia platonica.

222 Cf. Brés, p.309; 311; 313; 315; 318.

2 O autor reconhece originalidade apenas na postulagdo da instancia do thymoeidés, mesmo assim, como
“solugdo” elaborada por Platdo a fim de apresentar certo mecanismo “para agir eficazmente sobre os desejos
e sobre as paixdes” (p.314), referindo-se a Republica IV 440a. Comentando todo esse livro de Y. Bres,
Lafrance (1971, p.145) faz breve critica a ele, ao final de seu artigo: “o tipo de experiéncia subjacente a este
imenso esfor¢o de lucidez racional (por parte de Platdo) ndo pode ser tdo esclerosado quanto o prejulgamento
freudiano poderia fazé-lo acreditar” (parénteses nosso). Concordamos inteiramente com Lafrance.
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Em breves passagens de seus respectivos textos, reconhecem a possibilidade da
presenca da teoria da triparticdo da alma nas Leis, os autores Saunders (1962, p.38), Bres
(1968, p.310-311) e Lisi (2000, p.77), bem como os tradutores Brisson e Pradeau (2006, I,

p-334, n.70); respectivamente:

A triparticdo da alma ¢é uma caracteristica tdo proeminente e vivida do
pensamento de Platdo nos trabalhos iniciais... que seu abandono nas Leis ¢
quase improvavel. (...) Nenhum texto das Leis nega a possibilidade da biparti¢ao
ser expandida em triparti¢do se e quando apropriado. A prova de um modo ou
de outro ndo se pode obter, mas consideragdes gerais sugerem que Platdo ainda
acreditava em uma alma tripartite quando ele escreveu as Leis.

.. a teoria da triparticdo da alma professada por Platdo, a partir da Republica,
continua a ser aceita até as Leis. (...) ... lembrada nas Leis [cf. n.98: em 863a-c].

A natureza do preambulo e da lei vai depender da doenga a tratar ou da fraqueza
a superar, elas tocam, portanto, em uma ou outra parte da alma.

Platdo quer calcar essa triparticdo dos crimes sobre a triparti¢do psiquica que ele
quer instalar no principio de sua analise das condutas patologicas.

Dentre eles, Lisi (2000, p.77), assim como Brisson ¢ Pradeau (2006, 11, p.334,
n.70) reconhecem certa relagdo entre a classificagdo dos crimes no livro IX das Leis ¢ a

triparticao da alma:

A digressdo do livro IX sobre os fundamentos do direito penal da uma
classificagdo dos crimes segundo uma clara triparticdo da alma, por relacionar a
acdo justa ou injusta ndo aos efeitos exteriores da agdo, mas ao estado da alma
que os produziu.

Assim, ele escolhe fazer corresponder essas trés espécies de crimes [865a-873c¢]
as falhas sucessivas das trés faculdades da alma: ...ignorancia, ...célera,
...desejo.

Entretanto, Lisi ndo demonstra de que modo essa relagao se d4, quais seriam as
afeccdes da alma a motivar qual tipo de agdo criminosa, de que modo relacionam-se aos
predmbulos, as penalidades para cada espécie de crime e a outros fatores correlacionados a
esses - como buscaremos compreender ¢ mostrar no ultimo capitulo do presente trabalho.
Brisson ¢ Pradeau desconsideram tal relacdo em todo o leque de crimes de agressdes,
ultrajes e impiedades. Referem-se a passagem 865a-873c, também sem trazer qualquer

argumentacao a respeito, tratando-se de uma nota a tradugao, que corresponde a apenas um
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daqueles seis topicos em que a triparticdo da alma esta envolvida em Leis IX, como
pretendemos demonstrar.

Passemos a tratar da parte do livro X das Leis onde se discute a distingdo entre
injustica e dano e as “trés causas de nossas faltas”. Nessa ultima passagem, sobretudo,
deve-se reconhecer que a teoria da tripartigdo da alma esta significativamente implicada.
Na divisdo do texto do livro IX, apresentada no inicio do presente capitulo, tal passagem
corresponde a um segundo momento da seqiiéncia do texto de Platdo. Mas veremos que ¢
necessario estuda-la primeiramente, pois s6 assim todos os crimes e leis (correspondentes
ao que chamamos de primeiro e terceiro momentos do livro IX) poderdo ser devidamente

compreendidos.

3.3.2 As trés causas de nossas faltas (859¢6-864c8)

A reflex@o que conduzird ao estabelecimento das trés causas de nossas faltas,
apesar de apresentar-se como um trecho relativamente curto, mostra-se também bastante
densa, marcada por intenso grau de inquietacdo por parte dos interlocutores e pela
necessidade de constante revisao e atengao as definigdes que estdo sendo postas a prova.

Por isso, para tratarmos desse item em detalhes ¢ com a devida atengao,
dividimos o trecho do seguinte modo (sendo que a “Parte II” seria a mais significativa do
ponto de vista conceitual, segundo a nossa analise):

Parte I: O justo e o belo; o inconsentido e o consentido

a) 859c6-d2: questdo; 859d3-860e5: resposta;

b) 860e6-861a6: questdes; 861a7-861d1: retomada dos impasses.
Parte II: Injustica e dano; as trés causas de nossas faltas

a) 861d2-9: problema, 861e1-862c5: resposta; 862c6-863a2: a cura;
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b) 863a3-a6: problema, 863a7-864c8: resposta (as trés causas de nossas faltas)
em dois momentos: b’) 863a7-863e¢4; b”) 863e5-864c8 (a definicdo de

injustica).

3.3.2.1 Parte I: O justo e o belo; o inconsentido e o consentido

a) 859c6-d2: questdo; 859d3-860e5: resposta (sendo 860c5-6: inicio do

reexame das opinides comuns até entao)

O Estrangeiro de Atenas propde discutir sobre o belo e o justo como um todo
Iperi de kalon kai dikaion sympanton (859¢6), pois algumas leis haviam sido estabelecidas,
mas, outras, ainda ndo formuladas, detinham aqueles que estavam ali a legislar (859b6-c4).
Essa discussdo sobre o belo e o justo tem inicio no momento em que ¢ concluido o
estabelecimento das penalidades para o crime de trai¢do as leis (857a), quando tanto o
Estrangeiro de Atenas como Clinias percebem que eles ndo deveriam estabelecer a mesma
penalidade para diferentes tipos de furto™*. Isto porque estabelecer leis diversas significa,
como o fazem os médicos, “atacar a doenca na sua origem” (857d). Essa observacdo ¢
importante porque ela leva ao problema de como distinguir os graus de criminalidade, o
que tera que pressupor as diferentes motivacdes da alma para agir, isto &, os distintos
géneros da alma, como veremos. Seria necessario, entdo, avaliar se eles ¢ também a

multiddo /oi polloi estariam de acordo a respeito do belo e do justo ou se divergem (859¢c6-

224 «At: (...) No caso do ladrdo, inclusive, tenha ele furtado uma grande coisa ou pequena, promulgaremos
uma Unica lei e uma nica punigao legal para todos indiscriminadamente. Em primeiro lugar, tera que pagar o
dobro do valor do artigo furtado... Clinias: Como poderemos nos dizer, estrangeiro, que ndo ha qualquer
diferenga entre um furto grave e um pequeno furto, um furto num sitio sagrado e outro num profano, e
(diante) de todas as outras diferengas que podem existir no ato de um furto, enquanto o legislador deve
adequar a puni¢do a cada crime pela aplicagdo de penas diversas nesses casos variados? At: - Muito bem dito,
Clinias!...” (857a—b, parénteses nossos).
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dl). Clinias concretiza a questdo iniciada pelo Estrangeiro de Atenas, perguntando sobre
qual diferenca, afinal, ele estaria a falar (859d2).

O Estrangeiro de Atenas mostra tratar-se do belo no sentido moral, pois mesmo
as pessoas justas e fisicamente disformes, “pelo proprio carater justissimo /to dikaiotaton
éthos, assim sio completamente belas” (859d8). E importante perceber que éthos esta,
aqui, denotando sentido moral, o carater justo. O que o Estrangeiro de Atenas vai
argumentar com Clinias ¢ que, para a maioria dos homens, o justo e o belo estdo
violentamente separados, sem sintonia /asymphonos (860c2). Essa introdugdo da discuss@o
sobre as relagdes entre o belo e o justo vai preparar, na verdade, a reflexdo que se seguira a
respeito do injusto e do mau, das causas da injustica ¢ da acdo ma (parte II de nosso item
11.2).

Mas o justo e o belo estdo intimamente ligados, pois “todo feito justo, na medida
em que tem em comum /koinonéi a justiga, participa /metékhon do belo no mesmo grau”
(859¢7-9), sendo que esse “todo” inclui agdes e afecgdes /pathémata®. Assim, “uma
afec¢do que participa da justica torna-se, nessa medida, bela” (859el11-860a2). O
Estrangeiro de Atenas leva em consideracdo, portanto, ndo s6 o agir com justi¢a, mas
também o ser afetado por uma acdo justa - pois a capacidade de agir e de ser afetada ¢
caracteristica da alma como uma d)}namis226. Essa primeira conclusao sobre a relagdo entre
o0 justo e o belo, entretanto, coloca em questdo algo que teria sido considerado no inicio do
livro IX, quando foi discutido o roubo de templos ¢ as traigdes as leis, isto &, que entre

todas as numerosas afec¢des humanas, algumas delas, embora fossem consideradas justas,

22 ’ . : s~ ~ A

> Pathémata também pode ser traduzido por “paixdes”. Optamos por “afec¢des” porque, em portugués,
“paixdo” tem um sentido muito restrito e o termo “afec¢des” permite comportar o enorme leque de
sentimentos aos quais a alma pode estar afetada quando habita o sensivel.

226 Desde Fedro 245¢ e Republica 436e-437a.
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pareciam também feias (860a4-b9)*’. Isto entdo requer uma reconsideragio a respeito do
belo e do feio, assim como a respeito do contrario do justo, ou seja, sobre o injusto.
Portanto, se a maioria estd em desacordo ao proclamar que o justo e o belo estariam
separados, o Estrangeiro de Atenas propoe a Clinias e a Megilo reexaminar se estaria em
sintonia aquilo que até entdo pensavam sobre o assunto (860c5-6). Deve-se reconhecer que
¢ a partir daqui que Platdo ira, entdo, buscar esclarecer o que seria o injusto e o mau.

De 860c5-6 a 860e5, inicia-se uma recapitulacdo das opinides comuns
apresentadas até entdo, o que inclui o postulado socratico de que “ninguém pratica o mal
consentidamente”. Tais formula¢des ndo podem ser consideradas a opinido final dos trés
“legisladores” ou a posicao final de Platdo a respeito da acdo ma e da injustica. Para deixar

claro quais seriam essas opinides iniciais a serem reavaliadas, examinemos o proprio texto:

At: - Eu acredito que disse expressamente em nossa discussdo anterior”™® ou, se
ndo o fiz antes, por favor supde que o digo agora... Cl: - O que? At: - Que todos
0s maus o sdo, em todos os aspectos, inconsentidamente maus; e assim sendo, a
nossa proxima afirmag@o terd que concordar com isso. Cl: - Que afirmagio
queres dizer? At: - Esta: que o injusto é, de algum modo, mau, mas que o mau ¢
inconsentidamente mau. Mas, algo consentido ndo pode ser jamais praticado
inconsentidamente (akousios de hekousion ouk ékhei prdattesthai pote logon);
pois, aquele que ¢ injusto pareceria ser injusto inconsentidamente na opinido de
quem supde que a injustica é inconsentida — uma conclusdo que eu também
agora tenho que reconhecer, pois concordo que todos os que sdo injustos o sdo
inconsentidamente; assim, visto que sustento essa opinido — e ndo partilho da
opinido daqueles que por animosidade ou arrogancia afirmam que enquanto ha
alguns que sdo injustos inconsentidamente, hd também muitos que o sdo

consentidamente, como posso ser coerente com minhas proprias afirmagoes?**’
(860c8-860e5, grifo nosso).

227 «At: - Mas se concordarmos que uma afecgio, embora sendo justa, ¢ feia, entdo a justica e a beleza estardo
em desacordo, pois teremos que chamar as coisas justas de feias. (...) Promulgamos que ¢ justo condenar a
morte o ladrdo de templos e o inimigo das leis corretamente promulgadas; e entdo, quando nos
preocupavamos em promulgar um grande numero de regras semelhantes, detivemo-nos, visto que
percebemos que essas regras envolveriam afec¢des que eram em niimero e magnitude infinitas e que, embora
fossem eminentemente justas, eram também eminentemente feias” (860a—b, grifo nosso). Um exemplo (ndo
dado por Platdo, mas nosso, apenas para efeito de esclarecer o leitor): a situagdo de um homem que recebe
um beneficio (uma casa) que ¢ fruto, porém, de um roubo (doada por um ladrdo) constitui uma “afec¢io
justa” (a primeira vista, apenas) mas que ¢ uma “afec¢@o feia” (ndo-bela, pois € fruto de um roubo). Os
tradutores e comentadores a que tivemos acesso ndo comentam a passagem em questdo, a ndo ser Saunders
(1968, p.422), que, sobre todo o trecho 859c-864c pressupde que o que haveria de “ndo-belo” seriam certas
puni¢des como o agoite para situagdes contrarias ao “justo”, isto &, situagdes de crime, de injustica, de forma
que a penalidade justa pareceria “feia”.

228 Cf Livro V das Leis, 731¢, como nos aponta Dies, pag.109, n.1.

22 . 3
°A resposta a esse ponto, especificamente, estara em 862a—b, como veremos na Parte II.
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Nessa passagem, vé-se que o postulado socratico de que “todos os que sdo
injustos o sdo inconsentidamente™’ ¢ tratado como uma afirmagio partilhada “até o
momento” pelo proprio Estrangeiro de Atenas, mas que requer ser reavaliada se se quiser
ser coerente com a conclusdo obtida hd pouco (859¢7-860a2) de que aquilo que € belo tem
algo em comum e participa da justica e, portanto, aquilo que ¢ feio ndo pode ter algo em
comum e participar da justica, mas sim da injustica. Se alguns atos sdo feios, eles devem
ter algo em comum com a injusti¢a e deve-se colocar em questdo se eles (ou alguns deles)
ndo seriam consentidos. Esta em questdo, portanto, qual ato “ndo belo” pode (ou ndo) ser
chamado de injustica e se, nesse caso, ele ndo seria consentido. Esse é o problema
fundamental abordado pelo livro IX - uma questdo que envolve a defini¢do de injustica e
ndo apenas a distingdo entre consentido e inconsentido (o0 que retomaremos, com mais
recursos, em nossa ‘“Parte II”).

Nesse momento, quanto a diferenga entre o consentido /hékoun e o
inconsentido /dkoun, apenas esta dito que algo consentido ndo poderia, a0 mesmo tempo e
sob as mesmas condi¢des, ser praticado inconsentidamente. Isto indica a possibilidade de
que haja algo de consentido naquilo que deve ser corretamente chamado de injustica.
Saunders (1968, p.423) reconhece que um codigo penal deve levar em conta a
possibilidade do crime consentido e que “o paradoxo socratico nega isso”, mas considera
que tal contradi¢do seria apenas aparente, porque o que haveria de inconsentido “no crime
consentido” seria a “involuntariedade das emocdes” ou sentimentos que levam a alma

59231

injusta ao crime e que o problema seria apenas de “predicacdo Nesse ponto

20 postulado que encontramos presente em varios dos Didlogos platonicos, inclusive no proprio texto das
Leis até este ponto (IX, 860e5).

21 Para Sauders (1968, p.423), “precisamos encontrar dois “aspectos” de um crime de forma que possamos
aplicar a ele predicacdes contraditorias (hekotision [consentido] para satisfazer ao legislador, ouk+hekousion
[inconsentido] para satisfazer a Socrates), da mesma maneira que encontramos dois “aspectos” de uma
puni¢do que nos titulou a falar disto como, ambas, kalon [bela, porque justa] e ou+kalon [ndo-bela, porque
feia esteticamente]”’(colchetes nossos). Na pagina imediatamente anterior a conclusdo deste presente capitulo,
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discordamos de Saunders, pois mostraremos que a contradi¢do ndo é apenas aparente; além
de existirem acdes aparentemente “ndo-justas” que, na verdade, sdo justas (as acdes do
homem justo, que podem estar sujeitas ao erro inconsentido), existem também agdes
aparentemente “ndo-consentidas” (as acdes do homem injusto), que sdo consentidas e
injustas em todos os aspectos, inclusive quanto ao sentimento ou apetite que motivou a
acdo. Tanto que Platdo responsabiliza todos esses atos criminalmente, bem como aqueles
que estdo apenas “proximos” do inconsentido (ndo completamente inconsentidos).

Antes de passarmos ao trecho “b”, devemos colocar em questdo um problema
de traducdo que parece afetar a compreensdo do texto platonico. Os termos hékon e dkon,
ou hekousion e akousion, amplamente utilizados por Platdo no livro IX (exatamente porque
¢ nesse livro que Platdo problematiza o modo de agir do homem mau), sdo traduzidos
comumente pelos termos “voluntario” e “involuntdrio”, ocorréncia presente em todos os
autores ¢ tradutores aos quais tivemos acesso. Assim, ¢ freqiiente encontrarmos o
paradigma socratico traduzido do seguinte modo: “Ninguém pratica o mal
voluntariamente”. Tal traducdo leva o leitor a supor que Platdo estaria falando de um “ato
da vontade” ou, no caso oposto, de um ato “contra a vontade”. Como ja mencionamos no
capitulo anterior™, isso corresponderia a atribuir a Platdo uma concepgdo estabelecida,
como tal, séculos depois233 —a de uma “faculdade da vontade”.

Segundo o estudo de Kahn (1988, p.240), uma sintese de varios elementos que
irdo compor a concepcao filoséfica de “vontade” sera feita por Tomas de Aquino, ao

unificar, em seu conceito de “voluntas”, quatro elementos da teoria da agdo de Aristoteles,

responderemos a essa posi¢ao de Saunders, demonstrando por que tal contradigdo nio é aparente e por que tal
paradoxo socratico €, entdo, reformulado.

22 pagina 129, capitulo 2.

3 Quanto a essa posigdo, apoiamo-nos no artigo de C. Kahn (1988) que aborda a concepgio de “vontade”

em varios filosofos e para quem “a primeira teoria classica da vontade” teria sido aquela que parte de
Agostinho e Tomas de Aquino, em uma perspectiva teolodgica. O autor apresenta, em seguida, as perspectivas
cartesiana, pos-cartesiana, kantiana e pds-kantiana. Kahn reconhece que, mesmo em seu uso moderno, “ndo
ha um conceito unico designado pela vontade” (p.235).
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isto €, o consentido (hekousios), a disponibilidade da agdo (eph’ hémin), a escolha de
meios (proairesis), o desejo de fins, componente da escolha (boulesis), além do intelecto
(notis; logos). Kahn reconhece em Aristoteles (e ndo em Platdo) a fonte para a posterior
unificagdo daqueles elementos psiquicos que configurardo a “vontade”.

Diferentemente desse autor, Mary Wood (1908, p.198) propde que ¢ “na
totalidade da atividade mental” (“self”) que Platdo encontra o “exercicio da vontade”;
assim, ja na Republica, a alma tiranica na sua totalidade “ndo fara o que quer” (Republica
577e; cf. Gorgias 466d-¢), o tirano pensa ser livre, mas ndo possui dominio de si
(Republica 561d). Nao discordamos completamente de Wood, mas, consideramos prudente
reconhecer dois pontos importantes: primeiro, que ¢ preciso levar em conta que Platdo nem
sempre faz referéncia ao “querer” como “querer o Bem™***; segundo, que Platdo ndo
postulou a existéncia de uma “faculdade da alma” que possa ser reconhecida como aquela
da “vontade” presente em filosofos subseqlientes, ainda que possamos encontrar na
psicologia de Platdo (como veremos no decorrer de todo o presente capitulo) algumas das
afecgdes — como boulesis, thymoeideés, logismou, hekouisios — que irdo compor tal
concepgdo em filosofos posteriores.

A perspectiva de um debate sobre escravidao versus liberdade (“free will”),
entretanto, ja teria sido discutida pelos filosofos gregos, segundo Kahn (1988, p.236), “sem

2
3 De nossa

qualquer referéncia a vontade como tal”, destacando-se Aristoteles e Epicuro
parte, consideramos que tal perspectiva pode ser encontrada ja em Platao (Republica VIII;

IX; Leis 1X), em suas discussdes quanto ao vicio como estado de escravidao da alma, bem

como a respeito das afec¢des psiquicas que levam o homem a agdo virtuosa ou viciosa.

24 No proprio texto das Leis, por exemplo, com a concordancia do Estrangeiro de Atenas, Megilo afirma que
ndo se deve exigir obediéncia de um simples querer /boulései, sem que tal querer obedeca a phronesis e siga
a inteligéncia /noun (111 687e).

3 Kahn baseia-se na obra de Voelke (1973) L’idée de volonté dans le stoicisme, bem como na de Kenny
(1979) Aristotle’s Theory of the Will.
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Veremos que a reflexdo acerca do vicio conduz Platdo a uma concepgao bastante original
da “liberdade” humana. Contudo, somente ao final de nosso segundo capitulo sobre as Leis
estard concluida argumentacdo suficiente para mostra-la.

Em contraposi¢do a tradugdo e significado usuais de hékon e akon, em Platdo,
propomos compreender esses termos como “consentido” e “inconsentido™*°
respectivamente, no sentido de espontaneo, sem impor resisténcia, em contraposi¢cdo a
coagido ou ndo intencional. Para tanto, apoiamo-nos nos estudos de Miiller (1997, p.96-
100) e de Vernant e Vidal-Naquet (1988, p.48) sobre o sentido de hékon e de boulesis antes
e apos Platdao, Miiller incluindo seu sentido também em Platdo. Para Miiller, Platdo segue a
tradicdo poética grega, isto ¢, a acdo hékon ¢ aquela cumprida de bom grado, sem
constrangimento, opondo-se seja a violéncia, ao constrangimento, a sorte ou a uma origem
exterior que caracterizam uma ac¢do dkon, ou seja, no ato inconsentido ha uma “ndo adesao

oL . - 237
interior ao valor que me ¢ imposto”

ou, ainda, um “desacordo entre a inten¢do e o
resultado” da agdo. Vernant lembra que Aristoteles reconhece como hékon a agdo do
animal “quando ele segue sua inclinagdo propria”, tal termo nao se restringindo ao caso da
acao humanaBS, portanto, nem dkon, nem hekon devem ser considerados termos que

definem um ato como livre ou que correspondem a uma faculdade da vontade. Como

Miiller indica, “hékon ndo diz respeito a causalidade da acdo humana, ele designa o fato de

236 ~ . ~
Devemos essa sugestao a Jacyntho Lins Brandao.

27 Visto tratar-se de uma coagio ou de um ato que envolve dgnoia. Por exemplo, respectivamente: o
assassinato em legitima defesa; o desconhecimento acerca de algum fator presente na situagdo que envolveu
determinada deliberagao.

238 Referindo-se a Efica a Nicémaco 111 a25-27, b7-8. Sobre o uso de hékon e dkon na obra de Aristoteles,
indicamos, além de Kahn (1988, p.239 s.) e de Vernant (1988, p.47 s.), o livro de Muiloz, Liberdade e
Causalidade (2002). Segundo Mufioz, uma agdo ¢ considerada “hékon” por Aristdteles se ocorrer a presenca
de trés fatores (p.180): a) seu principio esta no agente; b) o agente ndo agiu desconhecendo as circunstancias
e os resultados da acdo; c) estava em poder do agente pratica-la ou ndo (dai ele ser responsavel), isto €, o
principio de decisdo estava no agente. Segundo Kahn, Aristoteles considera como hekousion a agdo guiada
pela paixdo ou pelo apetite, ndo aquela deliberada (que seria resultado da prohairesis), escolhida, apoiada em
um desejo racional (boulesis), posi¢do idéntica a de Vernant (p.47), que considera que Aristoteles (e ndo
Platdo, como pretendemos mostrar) elabora uma doutrina do ato moral que d4 um fundamento teérico a
responsabilidade humana.
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que um ser possa reconhecer como sua a a¢do empreendida”, assim, também, “ndo € a
parte racional que esta fazendo o que ela quer”. Desse modo, o uso de hékon € freqiiente,
segundo Miiller, no contexto politico, “quando se trata de obediéncia as leis ou a um poder
qualquer”, ou seja, para indicar uma adesdo interior a lei, o reconhecimento de uma ordem
politica como legitima, ao contrario do simples aceitar por coagdo ou por violéncia.
Concordamos com Muller, pois, uma adesdo consentida a legislacdo, em
oposicdo a coagdo, ¢ exatamente a proposta de Platdo nas Leis. Veremos, também, ao final
do presente capitulo, que Platdo identifica a necessidade de punir (reeducar) aqueles que
cometem crimes, isto ¢, atos “maus” que implicam uma auséncia de constrangimento, ou

seja, que sdo consentidos.

b) 860e6-861a6: questdes; 861a7-861d1: retomada dos impasses

2

O “reexame das opinides comuns até entdo”, tal como interpretamos, ira
estender-se até o final do trecho que estamos aqui chamando de “Parte I-b”. Diversas
questdes serdo abordadas pelo Estrangeiro de Atenas (860e6—861a6) em conseqiiéncia dos
impasses recém-descobertos. Como, entdo, legislar para a cidade magnesiana? Deve-se
distinguir entre acdes injustas consentidas e acdes injustas inconsentidas e promulgar penas
mais pesadas para as primeiras? Ou penalidades iguais devem ser promulgadas para todos,
na hipdtese de que ndo existam injusticas consentidas?

Deve-se observar que a segunda pergunta pressupde que uma acao
inconsentida possa ser considerada como injustica. Mas, sera legitimo chama-la de
injustica? Esse ponto ¢ importante porque a resposta ja esta de certo modo “apontada” na

pergunta do Estrangeiro de Atenas, pois ndo sera o fato de ser consentida ou inconsentida

que fara uma acdo ser injusta (como veremos) ¢ ndo ¢ essa a distincdo que deve ser
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buscada, estando também ja em questdo se um ato inconsentido podera ser corretamente
chamado de injustiga. A terceira pergunta ja mostra, também, o absurdo que seria
promulgar penalidades iguais para quaisquer tipos de crimes e que esse absurdo ocorreria
se nao se percebesse que ha atos consentidos de injustica.

Vamos entdo ao que chamamos de “retomada dos impasses”, para nido

perdermos a sequéncia do texto, pois as “respostas” as perguntas do Estrangeiro de Atenas,

239

sO serdo encontradas bem mais adiante””. Retomando o desacordo de opinides ainda

existentes a respeito da justica e da injustica, o Estrangeiro de Atenas mantém a duvida

sobre como se pode distinguir que uma acgdo consentida ou inconsentida seja injusta:

At: - Vamos relembrar como, ha um momento atras, afirmamos corretamente
que em relagdo a justica estamos submetidos a numerosas inquietacdes
(tarakhé) e discordancias (asymphonia)**’. Retomemos novamente e
perguntemo-nos: “E sem solucionarmos esta aporia, sem explicarmos a nos
mesmos em que diferem, uma e outra, estas duas espécies que em todas as
cidades sucessivas, por todos os legisladores quando quer que fosse, foram
vistas como duas espécies de injustica, uma consentida, a outra inconsentida, e
como tais inseridas nas leis; ¢ assim, como uma formula revelada pelo deus,
sem nada dizer a mais, sem provar de nenhuma maneira sua justeza, que nossa
tese de entdo sera concluida e, por assim dizer, se contentard em negar a outra
por decreto?” Isso é impossivel; é preciso, ao contrario que, antes de legislar,
nos tenhamos mostrado de alguma forma que (elas) sdo duplas e em que
diferem, a fim de que, quando impusermos a pena sobre qualquer modalidade,
todos possam seguir nossas regras e ser capazes de discernir o que elas possuem
de bem ou de mal fundado. CI: - O que dizes, Estrangeiro, nos parece excelente;
temos que fazer uma destas duas coisas: ou ndo dizer que todos os atos injustos
sdo inconsentidos, ou fazer primeiro as distingdes necessarias para provar a
corregdo dessa asser¢do (861a7-861d1, grifo nosso).

A quais inquietagdes e discordancias o Estrangeiro de Atenas estaria se
referindo? Vimos uma discordancia, a de que ndo seria possivel pensar um ato justo que
seja “feio” (860a4-b9); e muitas inquictagdes, entre elas, se haveria distingdo entre

injustica inconsentida e consentida, se o legislador deve aplicar penalidades diferentes ou

iguais para todos os crimes (860e6-861a6).

2
Y0 que veremos em nossa “Parte 11”.
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Ambos, o Estrangeiro de Atenas e Clinias, ndo defendem a simples adesdo as
definicdes ja adotadas pelas demais legislacdes vigentes. Ao contrario, diante dos impasses
surgidos na discussdo, propdem que tais nogdes sejam colocadas a prova no debate (através
do /6gos). Distinguir o consentido do inconsentido, o ato injusto do ato justo, danoso ou
ndo (a justica e a injustica na propria alma) ¢ o caminho que os interlocutores irdo
percorrer. Diferenciar, dividir, separar, purificar, através da refutacdo, discernir, como
sabemos, sdo atos que compdem o método proposto por Platdio em todos os seus

7 241 . . . - ,
Dialogos™ . Vejamos, mais uma vez, a aplicacdo desse método.

3.3.2.2 Parte II: Injustica e dano; as trés causas de nossas faltas

a) 861d2-9: problema, 861e1-862¢5: resposta; 862¢6-863a2: a cura;

Entre “ndo dizer que todos os atos injustos sdo inconsentidos” ou “fazer
primeiro as distingdes necessarias para provar a corre¢do dessa asser¢ao”, o Estrangeiro de
Atenas escolhe a segunda alternativa. Isso pode fazer com que alguns leitores pensem que
Platdo defendera, até as tltimas paginas das Leis, o paradigma socratico segundo o qual

L . 242
“ninguém comete o mal consentidamente”

. Principalmente se o leitor se detém na frase
seguinte do Estrangeiro de Atenas, que responde a Clinias: “dessas duas alternativas, a

primeira ¢ para mim insustentdvel, a saber, ndo dizer o que acredito ser verdade /outos

oiomenon ékhein talethés, pois isso ndo seria uma coisa licita nem piedosa” (861d2-4).

20 A tradugdo de Diés, a de Bini, bem bomo a de Brisson e Pradeau, nio indicam a passagem
correspondente; a tradugdo de F. Lisi indica o trecho 859¢c-860b. Acreditamos tratar-se de 860a4-b9; 860e6-
861a6.

1 Sobre a purificagio da alma em Platdo, tal como exposta em Sofista 226a-230d, ver Reis (2000, p.198-

217).
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Nesse momento da discussdo, entretanto, tal op¢do ndo quer dizer que as
opinides iniciais a respeito da acdo ma, da injusti¢a, do inconsentido tenham que ser tidas
como dogmas divinos e inquestionaveis, que ndo possam “cair por terra” a medida que a
“exposi¢do a prova” o exigir. E, inclusive, sustentando-se uma opinido falsa que a opinido
verdadeira pode surgir... De modo breve, o Estrangeiro de Atenas sintetiza o problema em
questdo: “Mas quanto a essa dualidade de caracteres /trdpon, de que ela seria feita — se
uma e outra ndo diferem pelo /#6i inconsentido e o consentido? — temos que tentar explicar
de qualquer maneira por qualquer outra distingdo /[alla] dlloi tini dé pote peiratéon hamos
gé pos deloin” (861d4-7), o que recebe a aprovacdo de Clinias. Essa passagem ¢
fundamental: trata-se de mostrar o que ha de duplo por meio de outra distingdo que nao
seja determinada unica e exclusivamente pelo consentido e o inconsentido (ou por: ato mau
= inconsentido por oposi¢ao a ato bom = consentido).

Qual seria essa outra distingdo? Nao estamos longe de descobrir. Isto porque o
Estrangeiro de Atenas ndo fard uma seqiiéncia de divisdes, mas ira tratar diretamente das
varias diferenciagdes pertinentes no momento: o que deve ser chamado de injusti¢a e o que
ndo deveria ser considerado injusti¢a, o que seria carater e modo de agir injustos e carater e
modo de agir justos. Vejamos a resposta do Estrangeiro de Atenas, que tenta provar o que

realmente haveria de duplo a ser considerado pelo legislador:

At: - Sera feito. Vamos 14. Nas relagdes e convengdes entre os cidaddos, ocorrem
freqiientemente danos cometidos por uns contra outros e tanto o consentido
quanto o inconsentido é, nelas, abundante. Cl: - Com efeito, como nao? At: -
Que ninguém tenha todos os danos (blabas) como injusticas (adikias) e entdo
considere como duplas as injusticas produzidas, a saber, que sdo tanto
consentidas quanto inconsentidas (pois, do total, os prejuizos inconsentidos nao
sdo inferiores aos consentidos, seja em niimero ou em grandeza); mas, considerai
se, ao dizer o que estou na iminéncia de dizer, estarei falando algo sensato ou um
total absurdo. Pois o que afirmo, Megilo e Clinias, ndo é que, se um homem
prejudica um outro inconsentidamente e sem deseja-lo, ele estara agindo
injustamente, embora inconsentidamente, nem eu legislaria desta maneira,
pronunciando tal coisa como um ato inconsentido de injustica, mas

2 E o caso de Hackforth (1946, p.118) e de Saunders (1968, p.433-434); bem como parece ser o de Miiller
(1997, p.104, n.2). Discutiremos tal perspectiva ao final do presente capitulo, quando teremos melhores
condigdes para desenvolvermos uma contraposi¢ao a mesma.
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pronunciaria que tal prejuizo ndo é injustica alguma, seja o dano de grande
magnitude ou ndo. E, se minha opinido prevalecer, diremos com freqiiéncia que
o causador de um beneficio que nio ¢ reto seria injusto. Pois, via de regra, meus
amigos, nem quando alguém da um objeto material a outro, nem quando ele o
toma e leva para longe, deveria alguém classificar tal ato como sinceramente
Jjusto ou injusto, mas somente quando alguém de cardater (éthei) e modo de agir
(tropoi) justos produz algum beneficio ou dano para outro — é isto que o
legislador deve ter em vista, terd que considerar estas duas coisas, injustica e
dano, e quanto ao dano infligido ele deverd compensa-lo o méaximo possivel

mediante meios legais... passando de uma condi¢do de hostilidade para uma

condig@o de amizade (861e-862c4, grifo nosso)***.

A passagem ¢ densa, estabelece diferencas e promove algumas redefini¢des.
Vamos tentar esclarecé-las, identificando um conjunto de proposi¢des onde esta presente
um novo modo de ver todos aqueles temas e questdes debatidos até entdo:

e Os danos (prejuizos) podem resultar de acdes consentidas ou inconsentidas;
portanto, os danos ndo decorrem sempre de atos de injustica.

e Naio se deve legislar considerando um ato inconsentido, seja ele danoso ou nio,
como um ato de injustica; ja o ato consentido de promover um beneficio
incorreto®™ deve ser reconhecido como um ato de injustica.

e Nao ¢ o dano ou o beneficio que faz com que uma a¢do deva ser considerada justa

ou injusta.

3 At: - Taiita éstai. Phére dé, blabai mén, hos éoiken, allélon tén politén en tais koinonias te kai homiliais
pollai gignontai, kai to ge hekousion te kai akousion en autais dphthonon esti. Kl: - Pés gar ou? At: - Meé
toinyn tis tas blabas pasas adikias titheis, houtos oietai kai ta ddika en autaisi tautei gignesthai dipld, ta men
hekousia dé, ta d’akousia — blabai gar akousioi toén panton out’arithmolis oute megéthesin elattous eisi ton
hekousion — skopeisthe de eite ti légo légon ha méllo légein, eite kai meden to pardapan. Ou gar phemi égoge,
0 Kleinia kai Mégille, ei tis tind ti pemainei me boulomenos all’dkon, adikein mén, akonta mén, kai tautei
meén de nomothetéso, toiito hos akousion adikema nomotheton, all’oude adikian to pardpan théso ten toiaiiten
blaben, oute an meidzon oute an elatton toi gignetai. Pollakis de ophelian ouk orthén genoménen ton tés
ophelias aition adikein phésomen, ean hé g’eme nikai. Skhedon gar, 6 philoi, out’ei tis toi didosin ti ton
onton out’ei tounantion aphaireitai, dikaion haplés é adikon khré to toioiiton houto légein, all’ean éthei kai
dikaioi tropoi khromenos tis opheléi tina ti kai blaptei, touito estin téi nomothétei theatéon, kai pros duo taiita
deé bleptéon, pros te adikian kai blaben, kai to meén blabén hygiés tois nomois eis to dynaton poietéon, to te
apolomenon soidzonta kai to peson hypo tou pdlin exorthounta, kai to thanatothen é trothén, hygiés, to de
apoinois exilasthen tois drosi kai paskhousin hekdstas tén blapseon, ek diaphords eis philian peiratéon ael
kathistanai tois nomois.

244 . .
Como ¢ o caso daquele nosso exemplo: doar uma propriedade resultante de roubo. Obs: estamos

traduzindo blabai tanto por “danos” como por “prejuizos”, conforme componha melhor a frase em portugués,
ou seja, considerando os dois termos como equivalentes.
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e Naio sdo as injusticas que sdo duplas: consentidas e inconsentidas; é preciso rever o
que pode ser corretamente chamado de injustica.

e As injusticas s6 devem ser consideradas como tal quando originadas de um carater
e modo de agir injustos; pois o ato danoso causado por um homem de carater e
modo de agir justos ndo deve ser considerado como injustica.

e Uma acdo danosa pode ser consentida ou inconsentida, mas o dano resultante da
acdo de um homem justo — e apenas neste caso — ¢ sempre inconsentido, em
oposi¢do ao dano consentido resultante de um carater e modo de agir injustos (o
paradigma socratico do mal inconsentido ndo mais se sustenta).

e O legislador deve ter em vista “injustica e dano”, isto é, o carater e o modo de agir
injustos e o dano decorrente.

e A legislacdo deve ndo s6 compensar o dano, mas, através disso, levar as duas partes

envolvidas (o injusto e sua vitima) para uma condi¢do de amizade*®.

Ainda ndo estd em questdo, nessa passagem, o que determinaria a gravidade do
ato injusto (e, portanto, criminoso), o grau ¢ a espécie de penalidade necessaria para cada
tipo de crime. A resposta a esses pontos, no entanto, ja estd sendo aqui gestada, sobretudo
no conteido que identificamos como penultima proposi¢ao, relacionada com a alma do
agente.

O esquema exposto no QUADRO 3 permite visualizar as novas diferenciagdes

propostas na passagem (861e-862b), por Platao:
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QUADRO 3/ Parte I, item a, “resposta”: 861¢6-862c7

Caréter /éthos e modo de agir:

como deve ser chamado o ato:

consequéncia para a vitima:

justo (deuses)

- agdo justa

beneficio

(proximo a0)** justo

- nem simplesmente justo nem
injusto.

- apenas dano /bldben

beneficio
ou prejuizo causado por
uma

acdo  inconsentida

/dkoun e sem desejar

injusto

- injustica /adikia
- ato injusto e, de qualquer

modo, mau.

prejuizo causado por uma
acdo consentida /ékoun

v « 247
ou beneficio

Diante dessas diferenciacdes e redefini¢gdes, bem como da concepcdo de

injustica na alma presente no Timew*", ficam implicitas algumas conclusdes que serdo

determinantes para a legislacdo (a melhor possivel e diferente das comuns) que estd sendo

produzida. Tais conclusdes sdo as seguintes:

e todo homem que tem a sua alma em estado de injusti¢a possui uma doenca da alma;

mas, nem todo homem cuja alma encontra-se em estado de injusti¢a ¢ mau. O que

evidencia ser ma uma alma injusta néo é, entdo, o estado injusto de sua alma, mas o

seu modo de agir, isto €, o fato de se tratar de uma a¢do consentidamente ma,

deliberadamente prejudicial a outrem. Portanto, um homem ¢ mau (assim como o

seu ato) se o seu carater for injusto e o seu modo de agir também o for. Disso

decorrem as proximas conclusdes;

%5 Tarefa também da parte racional da alma em relagdo as outras diferentes partes, quando em conflito

(Republica 1V 443c-d; cf. 442¢c-d).

24 ~ , . .. . .

% A passagem em questio fala de cariter “justo” e “injusto”. Eles constituem paradigmas, segundo
interpretamos. Assim, colocamos em nosso esquema interpretativo os termos “proximo ao justo” para a alma
humana apenas como uma contraposicéo as almas dos deuses.

247 Y o~ . ..
E o caso correspondente a proposicao 2 da passagem anteriormente estudada (um beneficio incorreto).

8 Isto 6, a de que uma alma injusta é uma alma doente (¢ nio necessariamente ma), como vimos estar
subjacente a toda a passagem 86b-88b. Posi¢do também admitida na sequéncia, em Leis IX 862c6-8.
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, ) . 249 . ,
e ¢ falsa a tese de que “todo homem mau ¢ inconsentidamente mau”"; pois, ¢é

verdadeira a tese de que “todo homem mau € consentidamente mau”;

e 0 paradigma socratico do mal inconsentido ndo se sustenta porque ¢ falsa a tese de
que “ninguém pratica o mal consentidamente”; pois, é verdadeira a tese de que
“aquele que pratica o mal (o carater e modo de agir injusto e mau), ele o faz
consentidamente”. Assim, “aquele que prejudica a outrem, inconsentidamente, nao
pode ser considerado mau e seu ato deve ser reconhecido como apenas dano”;

e o0 que ha de duplo e que deve ser considerado por aqueles que vao formular as
penalidades e correcdes através da lei € o carater /éthos e modo de agir /tropos
humanos, os quais serdo justos ou injustos (devido a varios fatores ndo presentes
nessa passagem);

e sc o legislador deve ter em vista apenas aqueles casos que cabe denominar
corretamente de “injustica”, a aplicacdo de penalidades legais cabera apenas a esses
casos, que serdo considerados “crimes” (e nao caberd aos casos em que o ato,
danoso ou ndo, for cometido por um homem que nao pode ser considerado injusto,

dado seu carater e seu modo de agir justos).

Na sequéncia desta “Parte II - a”, temos ainda um ultimo item que correspode a
“cura” (862c6-863a2), pois ¢ esse o papel que aqui o Estrangeiro de Atenas acrescenta as
leis, o de estabelecer a saide das almas em estado de “injusti¢a”, ja que considera que os
casos corretamente denominados de injustica sao casos de “doengas na alma”: “No que diz

respeito a danos e ganhos injustos, no caso em que alguém tem ganho sobre outro atuando

9 Ao contrério do que parece defender Saunders (1968, p.424): “o ato criminoso (quebrar a cerca) pode ser
voluntario ou involuntadrio, no sentido de que ¢ aberto para mim, aqui e agora, quebrar a cerca ou deixa-la em
paz. Eu tenho escolha e liberdade de agdo; ninguém guia for¢osamente minha mao. O estado da mente que
me faz optar por quebrar a cerca, por outro lado, € sempre involuntario. Eu escolho cometer um crime por
causa da injustica /adikia em minha alma; mas ndo estd na natureza das coisas que eu possa, alguma vez, ter
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injustamente para com ele, todos os casos passiveis de cura teremos que curar,
considerando-os como doencas na alma /en psykhéi noson” (862c6-8). O papel do
legislador ¢é, portanto, semelhante ao de um médico; e as leis, conseqiientemente, devem
funcionar como medicamentos, que devem ser suficientemente adequados para cada

- 250
categoria de “doenca”

(isto é, para cada tipo de crime).

Consideramos essa passagem fundamental, pois, se os crimes sdo doengas da
alma e se sabemos, desde a Republica, que uma alma doente, no sentido de uma alma
“injusta”, corresponde aquela em que ha desacordo dos trés géneros da alma, entdo, tanto
as causas das injusticas (crimes) estariam dentro da propria alma (seja por alguma
perturbagdo dessas “partes” ou pela auséncia da devida educacdo de alguma delas) como a
possibilidade de cura desses vicios dependera de uma correta compreensao da natureza de
cada género da alma. Ainda que alguns casos de “injustica” na alma possam mostrar-se
incuraveis apesar da acdo da lei (como o proprio Estrangeiro de Atenas comentou, no
inicio do livro IX), isso ndo retira dela seu papel de instrumento de purificagdo da alma.

O carater curativo das leis € reconhecido por Stalley (1996, p.359, 369-370)
para quem a puni¢cdo dos criminosos tera valor de tratamento racional ao “induzir o
criminoso a mudar o seu modo de vida” e persuadi-lo “a viver de acordo com os requisitos
da razao”, o que ocorreria seja pelo temor ao sofrimento implicado na penalidade, seja pela
educacdo da alma através da promog¢ao de uma contengao de sentimentos, uma educagao

do raciocinio ¢ um reordenamento da psykhé251. E também digna de nota a distingdo, feita

escolhido isso” (destaque nosso). Como vimos na passagem citada, um ato criminoso ¢ sempre consentido,
ainda que o estado de alma que o motivou seja indesejado como tal (pois, doentio) por qualquer homem.

230 A injustica na alma ¢ vista como doenga em vérios Dilogos, nio s6 na Republica, no Timeu e nas Leis
(IX), como no Sofista (228d).

21 Assim, concordamos com a seguinte correlagio com o Timeu, feita por Stalley: “a punicio é consistente
com a énfase, no Timeu, sobre a educagdo como meio para se viver corretamente” (p.369, grifo nosso).
Stalley ndo trata da tripartigdo da alma em seu artigo, mas reconhece que o irascivel exerce importante papel
na punicdo, pois a raiva decorrente da aplicagdo da penalidade (isto é, raiva contra aqueles que impdem a
norma e contra esta norma) sera redirecionada, pela alma criminosa, sobre si mesma, “dirigida para os
apetites que sdo responsaveis por essa agdo ma” (idem), possibilitando a conteng@o desses apetites.
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por Stalley, entre a atuagdo do médico e aquela do legislador. Os medicamentos podem
curar uma doenca sem que tenha havido, necessariamente, o consentimento do paciente
para tanto. Stalley observa que no caso das leis, contudo, a cura depende do consentimento
do “doente”. Ele pode recusar o regime proposto e escolher permanecer vivendo de um
modo doentio, mesmo apo6s a aplicagdo da penalidade.

A cura da injusti¢a na alma — a vitoria da razdo sobre a necessidade — depende,
portanto, de uma participagdo ativa do doente. Ela estara as maos do criminoso, em uma
cidade regida pelas melhores leis. Consideramos notavel que Platdo reconhece o homem
como agente de sua propria vida (o que inclui sua diversidade de interesses e de
capacidades) e que o papel do legislador é o de buscar persuadir os homens a um modo de
vida saudavel para si proprios* ¢ ndo somente para a cidade — de modo analogo ao noiis
demiurgico que, pela persuasdo, orienta a necessidade a dirigir “para o melhor” (Timeu
48a) todas as coisas que sdo geradas.

Nesse ponto do texto do livro IX das Leis ndo estd evidenciada, ainda, a
relagdo entre os crimes (como “doengas” da alma) e os trés diferentes géneros da psykhé.
Entretanto, “a direcdo na qual reside essa cura para a injustica” € apresentada pelo

Estrangeiro de Atenas, na sequéncia:

Qualquer injustica, pequena ou grande, que alguém tenha cometido, a lei o
ensinara (didaxei) e compelira (anagkdsei) completamente a ndo mais ousar
cometer consentidamente (hekonta) tal acdo no futuro ou a cometé-la cada vez
com menor frequéncia, além de pagar pelo dano provocado. Que isso seja feito
por palavras, por meio de prazeres e sofrimentos, honras e desonras, multas em
dinheiro e recompensas em dinheiro e por quaisquer meios empregaveis para
fazer as pessoas odiarem a injusti¢a e amar ou ndo odiar o justo, € precisamente a

funcdo das mais belas leis (862d)*.

32 Tq] posi¢do, bem como a educacdo para a virtude proposta para o cidaddo nos livros I, II e VII, oferece
contraposicdo a possivel leitura da proposta politica de Platdo como totalitarista ou autoritaria, no sentido de
que desconsideraria o individuo particular em nome da polis.

3

3 Em casos extremos, em relagio aqueles que se mostrarem incuraveis, “...¢ melhor para os proprios
infratores ndo viverem mais, como se revelara também duplamente benéfico aos outros que eles deixem a
vida, o que servira tanto como uma adverténcia para que os outros ndo ajam injustamente quanto para livrar a
cidade de homens maus /kakon” (862e-863a2).
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As leis indicardo os meios adequados para conduzir a alma injusta ao estado de
saude, de justica. E nessa passagem encontramos, além das multas e reparacdes, as
conhecidas trés espécies de “objetos” relacionados aos trés géneros da alma (apetitivo,
irascivel, racional), ja mencionadas em varios momentos da Republica: prazer e dor, que se
referem ao apetitivo; honra e desonra, que se referem ao irascivel; palavras (ou discursos),
que se referem ao racional. Portanto, para que a alma injusta seja reeducada (curada), é
preciso que a lei use de meios que sdo capazes de agir sobre o género da alma afetado
(afetado, ndo sabemos ainda por qual motivo e se esse motivo serd discutido, como ocorreu
no Timeu). Entendemos, entdo, que havera diferentes niveis de penalidades e de preambulos
nas diversas leis, conforme o género da alma a ser tratado. A triparti¢do da alma comeca a
mostrar-se como a chave de compreensdo de toda a legislagdo proposta no ultimo Dialogo
de Platdo. Passemos a analise da segunda parte da discuss@o sobre injusti¢a e dano e as trés

causas de nossas faltas.

b) 863a3- a6: problema, 863a7-864¢8: resposta (as trés causas).

Clinias pede para ouvir “uma exposicdo mais clara /saphésteron sobre a
diferenca entre a injustica e o dano e os multiplos aspectos que neles tomam o consentido e
o inconsentido” (863a3-a6). O pedido de Clinias ¢ um pedido de “esclarecimento”. E ¢
essa “claridade”que lhe serd oferecida. O Estrangeiro de Atenas ndo vai rever novamente
todo o caminho ja percorrido, nem mudar as distingdes e redefini¢gdes ja feitas. Dada a
extensdo e a importancia desse item, vejamos, a principio, o que consideramos ser o
“primeiro momento” de sua resposta (863a7-863e4, como b’), para, posteriormente,

discutirmos a sua conclusdo (863e5-864c8, como b”).
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b’) 863a7-863¢4.

Para responder a Clinias, o Estrangeiro de Atenas falard imediatamente de “uma
parte da alma” e do que caracteriza a natureza dessa parte. Em seguida, como veremos,
distinguird essa parte de outro dominio (da alma), caracterizando a natureza de ambos. E
concluira esse primeiro momento da resposta (b’) tratando aqui indiretamente da terceira
parte da alma, a racional, a qual podem estar relacionados varios tipos de ignorancia,
identificados como “a terceira causa de nossas faltas”. A resposta que dard o Estrangeiro
de Atenas, portanto, mostra que “tornar mais claras” todas as distingdes e defini¢des feitas
significa mostrar, de imediato, de onde elas surgiram, em que estavam embasadas: na
teoria da triparticio da alma, na consideragdo dos diferentes poderes e das diferentes
demandas de cada uma das trés fontes de motivagdo para a acdo, que constituem a psykhé.

Como se segue:

At: - E preciso entdo tentar vos obedecer e falar. Evidentemente, em vossas
audi¢des e conversas mutuas, vos tomais a respeito da natureza da alma, ao
menos, que uma de suas afecgdes (pathos) ou partes (méros), o 4nimo™*
(thymés), ¢ uma propriedade tanto conflitante como combativa®’ e que
transtorna tudo por sua violéncia irracional (alogistoi biai). Cl: - Como nio?
(863a7-b5)

At: - Ora, distinguimos o prazer (hedonén) do animo e afirmamos que o poder
de dominio dele ¢ de um tipo oposto, visto que pela persuasdo, com um engano
violento (apdtes biaiou), pratica tudo que é desejado pelo seu querer (boulesis).
Cl: Exatamente. At: - Nao seria erroneo dizer que a terceira causa de nossas
faltas ¢ a ignorancia (dgnoian). Esta causa, todavia, o legislador faria bem em
subdividir em duas...”*® (863b6-c3).

3 Traduzimos aqui o thymdés por nimo, para a compreensio da passagem. Entretanto, na interpretagio dessa
passagem vamos indicar sempre o termo grego (thymds) sem traduzi-lo, visto que qualquer termo em
portugués seria insuficiente para abarcar toda a significagdo de thymos nessa passagem: tanto “animo”,
quanto “colera” ou “ira” ou como “paixdo” seriam insuficientes para traduzir o que Platio diz nesse momento
sobre essa “afec¢do” da alma, de cardter combativo, caracterizada como capaz de agir pela violéncia
irracional, levando a disputa, ao conflito. Nao utilizamos o termo “irascivel”, pois ndo se encontra, aqui,
“thymoeidés” e sim “thymos”.

233 Dyseri: que leva a disputa, conflitante; dysmakhon: que leva a luta, combativa.

36 At: - Peiratéon toinyn hos keleiiete drdn, kai légein. Délon gar hoti tosénde ge peri psykhés kai légete
pros allélous kai akouete, hos héen méen en autéi tés physeos eite ti pathos eite ti méros on ho thymos, dyseri
kal dysmakhon ktéma empephykos, alogistoi biai polla anatrépei. Kl: - Péos d’ou? At: - Kai men hedonén ge
ou tauton toi thymdéi prosagoreiviomen, ex enantias de autéi phamen hromes dynastetiousan, peithoi meta



186

Antes de qualquer comentario, ¢ preciso deixar claro que o termo biaiou
(presente na caracterizagdo do “prazer”) estd no manuscrito grego, conforme reproduz
devidamente a edicdo da Oxford, e por isso ndo deve ser descartado para resolver o
problema de como considerar que o prazer - sobre o qual foi dito que possuiria uma forma
de dominio oposta aquela do thymds (que € violenta e combativa) — possa agir também
com violéncia. Ha tradutores que simplesmente eliminam o termo biaiou da caracterizagao
do prazer, como se isso resolvesse o problema®’, buscando resultar numa espécie de
“melhor” tradu¢do. Ha outros que o corrigem para “ou bidi”’, como Diés (1956, p.113),
bem como Brisson e Pradeau (2006, II, p.333, n.59)*%, o que leva a tradugdo da expressido
por “isento de violéncia”. No nosso caso, consideramos que o trecho (apdtes biaiou {pan))
poderia ser compreendido de trés modos: “com um engano violento”, “com engano e
violéncia”, “tudo de violento com engano”. Consideramos a primeira op¢ao a melhor, visto
que, além de considerar a integra da passagem, promove a devida diferenciacdo do thymos
em relagdo ao apetitivo.

O thymos, parte da alma de carater combativo, ¢ caracterizado como capaz de
agir pela violéncia irracional, levando a disputa, ao conflito. Por isso ele deve ser
devidamente educado, para que exerca seu carater combativo auxiliando o racional e nao
levando ao conflito toda a alma ou fazendo-a agir com impetuosidade e violéncia. Esse
carater do género irascivel e o desequilibrio resultante da educacdo incorreta da alma sao

apresentados desde o livro IV da Republica, na caracterizagdo da tripartigao da alma.

Também no Timeu 87a vimos que o excesso ¢ a falta caracteristicos da parte intermediaria

apates biaiou prattein pdn hotiper an autés he boulesis ethelései. Kl: - Kai mala. At: - Triton mén dgnoian
légon an tis ton hamartemdaton aitian ouk an pseudoito. Dikéi mén dielomenos auto ho nomothétes an beltion
ele...

27 Cf. Saunders (1968, p.425), que cita Bury (1926) como esse caso. A posi¢ao de Saunders € a de que “o
contraste que Platdo quer fazer ndo ¢ entre algo violento (thymds) e algo ndo violento (hedoné), mas entre
uma forga irracional (alogistoi) e uma que faz exibi¢do de raciocinio (peithdi), mas que ¢ realmente um
engano” e que a ocorréncia de biaiou deve ser compreendida como compondo um raciocinio enganoso, nesse
sentido, naturalmente violento e irresistivel (idem).
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da alma correspondem a audacia e a covardia. E importante constatar, portanto, que Platio
mantém coeréncia e mesmo correspondéncia entre o que foi dito sobre os géneros da alma
nesses trés Diélogoszsg.

E possivel apontar a auséncia, nessa passagem das Leis, da mesma
terminologia usada na Republica (para nomear os trés géneros da alma) como um motivo
para se afirmar que a teoria da triparticdo da alma ¢ encontrada de forma muito ténue nas
Leis. Estamos buscando defender o contrario: ela esta presente, com a mesma importancia
com a qual a encontramos na Republica. Ainda que Platdo esteja usando “thymads”e nao “to
thymoeidés” para falar dessa parte /méros ou afeccdo /pathos da alma nas Leis, a sua
caracterizagdo ¢ idéntica aquela que pode ser vista na Republica e no Timeu (0 que ocorre
também quanto a parte que busca a satisfacdo, o prazer, isto €, a apetitiva). A propria
flexibilidade terminologica por parte de Platdo ao mencionar “afeccdo ou parte” e
“propriedade” mostra que ndo se trata agora de postular novamente quais seriam os trés
géneros da alma e usar “to thymoeidés”, “to epithymetikon” e “to logistikon™. Trata-se, nas
Leis, de considerar as afecgdes possiveis da alma que a fardo agir com injustica, o que
tornara mais clara a compreensao da diferenca entre injustica e dano, entre carater e modo
de agir injustos e carater e modo de agir justos. Portanto, o viés pelo qual ele trata da teoria
da alma ¢ determinado pela perspectiva propria das Leis, assim como, no Timeu, a
retomada da teoria da triparticdo da alma encontra-se inserida na problematica e
perspectiva proprias daquele Didlogo.

O prazer /hedoné, proprio da parte da alma que visa a satisfagdo imediata, a

apetitiva (apetite “em si”), é contraposto ao thymos na presente passagem das Leis e €

8 Fazendo a corregdo “proposta por England e retida por Diés” (p.333, n.59).

29§ a caracterizagdo do thymds no livro IX que faz Saunders (1962, p.41) considerar que a triparti¢io da
alma estd presente nas Leis: “nas Leis o thymos parece, em ocasides, ser (1) uma parte separada da alma, a
qual (2) pode apoiar qualquer das duas outras partes e que (3) é capaz de ser omitida numa analise breve ou
frouxa da alma. (...) Tudo isto € extremamente rememorativo do thymoeidés na Republica. Podemos, entdo,
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caracterizado como capaz de agir com engano através da persuasdo. E a caracterizagio da
parte apetitiva da alma presente na Republica que permite a compreensdo do motivo pelo
qual Platdo afirma, aqui nas Leis, que o prazer age com engano, pela persuasdo. O género
apetitivo ndo ¢ capaz de discernir os varios tipos de prazer e quais seriam 0s prazeres
piores e aqueles melhores para a alma como um todo, pois essa capacidade pertence ao
racional. Por isso, ¢ capaz de agir com engano, exercendo poder (dai a persuasdo) sobre a
alma como um todo na busca de satisfazer os apetites indiscriminadamente, se a alma nao
estiver devidamente educada. Sua sede de satisfagdo continua deve ser, portanto, contida,
apaziguada e, através da educacdo da alma como um todo, os prazeres mais puros devem
ser buscados (os apetites bons ¢ que devem ser alimentados) para que a alma viva em
estado de justica, o que vimos na Republica 1V, 1X e, de modo semelhante, nas Leis VII.
Uma educacdo dirigida ao apetitivo se daria por meio de cangdes e mitos capazes de
apaziguar suas aflicdes e sede de saciedade, além da alimentacdo do corpo, bem como
privando a gestante de excessos, seja de sofrimentos, seja de prazeres. Vimos, em Timeu
87a, que o excesso de sofrimento pode causar desvio do humor e tristeza, o que se
contraporia a busca excessiva de prazer € que o apetitivo deve ser limitado pela agao do
racional (70b s.). Mais uma vez, Platdo mantém a coeréncia em tudo o que ¢ dito sobre os
géneros da alma nesses trés Dialogos.

Quando encontramos, nessa passagem, a expressao “pratica tudo que € desejado
pelo seu querer /boulesis”, deparamo-nos com a seguinte questao: Platdo esta dizendo que

ha uma boulesis do apetitivo‘?Z(’O

Trata-se de um “querer” racional? Como isto seria
possivel? Responder a essas questdes demandaria fazer um amplo estudo sobre as

ocorréncias desse termo em Platdo, o que ultrapassaria os limites do presente trabalho. Por

alcancar a conclusdo geral de que a alma nas Leis pode ser, e algumas vezes é, analisada dentro das trés
partes que encontramos na Republica”.

%0 Esta parece ser a posigdo de O’Brien (1957, p.86, n.9) sobre este ponto, ao considerar que, aqui (863b8-9),
0 thymés e o hedoné sdo “concebidos como tendo sua propria boulesis”.
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esse motivo, recorremos a autores que ja o fizeram (abrangendo, inclusive, o sentido desse
termo em Aristoteles). Miiller (1997, p.96) esclarece que, em Platdo, bouilesis designa “o
dinamismo ou a atividade da alma ou, mais exatamente, 0 movimento que leva a alma para
os objetos” que se encontram ligados tanto a desejos e paixdes quanto a uma “razdo
esclarecida” e visando ao bem verdadeiro. Segundo Frére (1981, p.147, 151), boulesis ¢
pouco encontrado nos primeiros Didlogos de Platio e nos da maturidade, sendo que
naqueles Dialogos do ultimo periodo € que esse termo desempenhara o papel de aspiragdo
(“souhait”). Assim, boulesthai ¢ uma “poténcia afetiva de aspirar”, ou seja, de aspirar a
algo bom.

Compreendemos, a partir desses autores, que ndo se trata necessariamente de
uma aspiracdo por aquilo que a razdo reconhece como bom, mas de uma inten¢do ou
aspiracdo aquilo a que os apetites, os sentimentos, as paixdes desejam e que, em um acordo
com a razdo levam a alma como um todo a reconhecer tal objeto como algo “bom”.

Portanto, pode tratar-se de uma aspiragdo equivocada em relagio ao bem “em si”*®'. P

or
esses motivos, acreditamos que Platdo estd tratando de uma aspiragdo propria (ndo
racional) do apetitivo em 863b-c.

Voltemos a sequéncia da passagem. A ignorancia /dgnoian ¢ apresentada como
“a terceira causa de nossas faltas /hamartemdaton aitian”. Nao € o caso de postular
novamente a existéncia da parte racional da alma, como ja discutimos, mas de apontar para

62

. . 2 - .
aquilo que, por meio dela, leva ao erro™": a pretensdo de saber, o desconhecimento, o

raciocinio dominado por sentimentos ou por apetites. O fato de ser apresentada como “a

1 Sobre a bouilesis em Aristoteles, indicamos novamente Muiioz (2002) e Kahn (1988). Segundo Kahn,

“seguindo Platdo, Aristdteles reconhece trés tipos de desejo: epithymia ou apetite sensual, thymds ou ira e
boulesis, usualmente traduzida de modo equivocado como “vontade” (wish), um desejo racional pelo que ¢é
bom ou benéfico” (p.239), acrescentando que, como faculdade de desejar, ela ¢é irracional e, como dirigida ao
bem ou a felicidade, ela ¢ racional. Para Muifioz, trata-se de uma deliberagdo sobre aquilo que se deseja
alcangavel (a saude, o bem, etc.), mas que pode ser inalcangavel (viver eternamente), e que envolve a escolha
(proairesis) consentida de meios para se alcancarem esses fins, escolha que revela o carater e que pode estar
equivocada em relag@o ao bem, versando sobre um “bem aparente” (cf. p.167-195).
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terceira causa” evidencia que o thymos e o prazer constituiam as duas outras “causas de
nossas faltas” e que a triparticdo da alma esta na base da formulagdo da legislagdo que esta
sendo construida. Evidencia também que apenas a consideracdo dos diferentes poderes e
das diferentes demandas de cada um das trés géneros da alma permite a clara compreensao
da diferenca entre injustica e dano, bem como da concepc¢do de ato injusto (criminoso)
como aquele ato executado por uma alma em estado de injusti¢a, de desequilibrio entre os
seus trés principios de agdo.

Vejamos quais seriam os dois tipos de ignordncia aos quais se refere o
Estrangeiro de Atenas, ao falar dessa “terceira causa de nossas faltas”, e a conclusdo desse

primeiro momento (b’) da resposta a Clinias:

At: - Nao seria erroneo dizer que a terceira causa de nossas faltas ¢ a ignorancia
(agnoian). Esta causa, todavia, o legislador faria bem em subdividir em duas,
considerando a ignorancia sob sua forma simples como sendo a causa (aition)
de pequenas faltas; e sob sua forma dupla — quando a alguém falta
conhecimento (amathainei), ndo s6 por ignorancia (agnoiai), mas por uma
opinido de sabedoria (doxei sophias), como se conhecesse totalmente aquilo de
que nao possui nenhum saber — como sendo a causa de faltas graves e brutais
quando se associa a for¢a e ao vigor, mas simplesmente a causa de faltas pueris
e senis quando se associa com a fraqueza; ele tera estas Ultimas como faltas e
promulgara leis para punir os que as cometerem, mas leis que serdo, acima de
todas as outras, sumamente brandas e indulgentes. Cl: - Falaste com razio
(863c1-d5).

At: - Ora, referindo-nos ao prazer (hedonés) e ao animo (thymou), dizemos
quase que unanimemente que a uns, eles nos dominam (kreitfon), a outros, ndo.
E na realidade é assim mesmo. Cl: - Com toda certeza. At: - Mas nunca
ouvimos dizer que um de noés seja superior ou inferior a ignorancia (dgnoias).
Cl: - E muito verdadeiro. At: - Mas falamos de todos (esses) como impulsos
sempre contrarios ao proprio querer (boulesin) de cada homem, que ¢ entdo

atirado em sentidos opostos. Cl: - Certamente, muitas vezes (863d6-e4).

Se, no caso do thymods e do prazer Platdo destacou como doentio os seus
“excessos”, no caso do elemento racional, ele destaca como doentia a “falta”: a auséncia de

N 263 < . . .
saber e a pretensdo de saber™ . Essa leva a acdes pelas quais o homem ¢ responsavel e que

22 0 que representa diferenca de abordagem do género racional da alma humana em relagio & Repuiblica.

2 ~ . ~ . \ . ,
%3 Nzo consideramos a pretensdo de saber como um “excesso” (embora possa estar associada a polimatia),
porque o “acreditar saber totalmente aquilo de que ndo possui saber” parece-nos ser apresentado como
caréncia, como falta de reconhecimento do “nio-saber” humano.
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264 Nio se pode dizer que alguém seja superior

podem acarretar a necessidade de punigdo
ou inferior a ignorancia, pois ela é sempre uma caréncia. A ignorancia sob sua forma
simples, causa de pequenos erros, ndo leva a atos de injustiga e, portanto, nao ¢ punivel. A
ignorancia sob sua forma dupla (dgnoia e doxe sophia) ¢ a que deve ser punida pelas leis,
seja quando ¢ causa de faltas graves e brutais ou quando ¢ causa de faltas pueris e senis,
através de penas que devem ser mais brandas (em relacdo as outras, ou seja, em relac@o as
faltas causadas pelo thymos ou pelo prazer). Quando a alguém falta conhecimento, desse
modo duplo, tem-se o estado de amathia. Em outros momentos de sua obra, a amathia ¢é
tratada por Platdo como um tipo especial de dgroia ou como o pior tipo de dgnoia265.
Pensamos ser essa espécie de falta de conhecimento o motivo da condenacdo aos ateus no
inicio do livro X das Leis, mas detalharemos esse tema oportunamente. A educacdo da
alma pela filosofia, através da dialética (o que inclui a refutagdo), ¢ o caminho indicado
nos Dialogos platonicos, de modo geral, para combater tal pretensdo de saber.

O QUADRO 4 permite visualizar “as trés causas de nossas faltas” expostas na

passagem 863a7-863e8 e como essas trés afecgdes /pdthos ou partes /méros da alma

podem agir, se ndo estiverem educadas devidamente.

264 Como observa O’Brien (1957, p.84 s.), bem como Miiller (1997, p.104, n.3), este autor acrescentando que
“os dois outros casos, a colera e o prazer, remetem ao debate sobre as partes da alma: ou bem a desordem
interior € tal que ndo ha deliberacdo, ou bem ha persuasdo e engano, que substituem entdo a reflexdo e,
eventualmente, a terceira causa”.

295 Cf. Timeu 86b, Sofista 229a-c, Repiiblica 444b.
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QUADRO 4 / Parte 11, item b’, “as trés causas de nossas faltas

e os trés impulsos contrarios ao querer” (863a7-863e4)

hédone: capaz de agir pela persuasdo, com engano.
thymos: capaz de agir pela violéncia irracional, com disputa.
dgnoia: . simples;

dupla: desconhecimento /amathainei; por ignorancia
/agnoia e por pretensdo de sabedoria /doxei sophias,
podendo ocorrer:
com forga e vigor (causa de faltas graves);

com fraqueza (causa de faltas pueris e senis).

Queremos chamar a atencdo para o que o Estrangeiro de Atenas afirma no final
desse primeiro momento de sua resposta: ele mostra que todos esses impulsos — o thymds,
0 prazer e também a ignorancia — podem agir em sentido contrario ao querer /boulesin
humano. Mesmo que se trate, a boulesis, de um “querer algo bom” (como o “querer ser
justo™), esses trés impulsos, hedoné, thymos e dgnoia podem impedi-lo. Tal desvio da alma
pode ocorrer ndo apenas pela interferéncia de fatores irracionais, como por falha exclusiva

do raciocinio®®, presente nas varias espécies de ignorancia.

Para Roberts (1987, p.25), “todos esses trés estados defectivos sdo
involuntarios” e ¢ apenas nesse sentido que “as causas psicoldgicas de todas as agdes mas
sdo involuntarias e, em algum sentido, (as causas) das agdes, elas proprias”. Apesar de
Platdo ndo utilizar o vocabulario “consentido” / “inconsentido” em 863e2-3, podemos
considerar as trés fontes citadas nessa passagem como fontes “inconsentidas” e contrarias
ao querer o bem, concordando com Roberts. O homem pode escolher agir com justiga, mas

isso ndo significa que ele tenha condicdes (psiquicas e outras) para tal, que ele consiga ou
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que ele possa sempre ser justo. Pois 0 homem, cujos géneros da alma ndo foram educados
devidamente, sera dominado por esses impulsos (ou por um deles) e agira em fungdo
destes e ndo conforme o melhor para a alma (dele e do outro) como um todo. Tal alma
estard em conflito (como vimos na Republica) e ndo podera agir bem. Por isso, Platdo
insistira, em todo o texto das Leis, em dizer ao homem que ele deve resistir, isto é, que €
preciso que ele resista aos impulsos que o puxarem para outra direcdo que ndo seja aquela
que a razdo apontar. Tal resisténcia corresponderia a ndo permitir que certos sentimentos,
apetites e opinides, ndo condizentes com a virtude, dominem a alma e conduzam a uma
acdo injusta®’.

Podemos, agora, entender melhor a imagem da marionete exposta no livro II
das Leis, que mostra diferentes forcas atuando em nos (os fios flexiveis), algumas em
sentidos opostos, e que a virtude depende da prevaléncia do “fio de ouro” da lei, ou seja, da
vitoria da razdo nesse combate. Para isso, ¢ preciso resistir, como os soldados do livro I,
ndo s6 aos sofrimentos, mas também a certos prazeres e, como os criminosos do livro IX,
ndo s6 a violéncia do thymos e a sedugdo do apetitivo, mas também as ilusdes de sabedoria.
Como sabemos desde a Republica, € preciso que o irascivel atue como auxiliar do racional,
contendo apetites ou sentimentos que sejam destrutivos ou que ofusquem o raciocinio. Dai
ser fundamental a educacao do thymoeidés que, nas Leis, € estendida a todos os cidadaos.

Passemos ao trecho 863e5-864c8.

266 o . , . . \

Como também ¢ apontado no Sofista: “- Ora, ignorar é precisamente o fato de uma alma atirar-se a
verdade e, nesse proprio impulso para a razdo, desviar-se: ndo ¢ outra coisa sendo um contra-senso
Iparaphrosyne” (228c-d).

27 Tal situagdo ficara ainda mais clara na seqiiéncia de 863d-e, ou seja, em 863e-864a, passagem que
analisaremos a seguir.
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b’) 863e5-864c8 (defini¢do de injustica na alma).

Novamente a “claridade”. A concepcdo de injustica, colocada em discussdo
através de um longo percurso no didlogo, recebe uma defini¢do. Se, a partir de 863a7,
através da teoria da triparticio da alma, o Estrangeiro de Atenas tornou mais clara a
compreensdo da diferenca entre dano e injustica, consentido e inconsentido, mostrando
aquilo que realmente é duplo: o carater e modo de agir (justo ou injusto) do homem, ¢é a

mesma teoria da tripartigdo da alma que estara subjacente a defini¢do de “injustica”.

At: Agora definirei para ti, claramente e sem complicagdo, minha concepgdo do
justo e do injusto. Chamo, em todo caso, de injusti¢a (adikian) a tirania na alma,
exercida pela paixdo, o medo, o prazer, o sofrimento, as invejas e os apetites,
quer provoquem dano ou ndo. Mas, se a opinido sobre o melhor (fén dé foii
aristou doxan) — sob qualquer modo que cidades ou individuos considerem que
(ela) venha a ser — dominando nas almas, coloca em ordem (diakosméi) o
homem todo, mesmo se algum dano for produzido (kan sphalletai ti), nds
diremos ser justo tudo o que é submetido a esse principio e o melhor para a vida
inteira da humanidade, embora a multiddao suponha que tal dano ¢ uma injustica
inconsentida®®® (863e5-864a8, grifo nosso).

Quanto a injustica, mostra-se evidente que sua defini¢do nas Leis retoma aquela
exposta no livro IV da Republica (444b), quando, apos o debate a respeito da virtude da
justica na cidade e na alma, Socrates considera que a injustica seria uma revolta /stdsin na
alma, isto ¢, uma sublevag@o de uma das partes da alma - que ndo aquela apta a governar (a
racional) - contra o todo da alma. Essa defini¢do de injustica decorria, inclusive, da
defini¢do de justica como uma praxis interna, uma atividade que o homem exerce “sobre si

mesmo /peri éauton € para si mesmo /ta eautoir” (443c-d), no sentido de uma relagdo justa

entre os trés géneros da alma, que acabavam de ser postulados pela teoria da tripartigao.

8 Niin dé soi 16 te dikaion kai to adikon, hé ge ego 1égo, saphés an diorisaimen oudén poikillon. Tén gar toii
thymoti kai phobou kai hedonés kai lypes kai phthonon kai epithymion en psykhéi tyrannida, ednte ti blaptei
kai ean mé, pantos adikian prosagoretio. Ten deé toii aristou doxan, hopeiper an ésesthai toutou hegésontai
polis eite idiotai tines, ean haute kratotisa en psykhais diakosméi panta andra, kan sphalletai ti, dikaion men
pdn einai phatéon to tautei prakhthen kai to tés toiautes arkhés gignomenon hypékoon hekaston, kai epi ton
hapanta anthrépon bion driston, doxadzesthai dé hypo pollon akousion adikian einai tén toiauten blaben.
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Aqui, nas Leis, a defini¢do de injustica, embora ndo conte com o uso do termo
stasis, representa aquela mesma “sublevagdo” identificada na Republica, através da tirania,
na alma, daqueles componentes que nao sdo o racional e que, por isso, ndo sdo o elemento
que deve governar a alma como um todo: a paixdo /thymoii, o medo /phobou, o prazer
/hedonés, o sofrimento /lypes, as invejas /phthonon e os apetites /epithymion, quer
provoquem dano /bldptei ou ndo. Esse “quer provoquem dano ou ndao” € o que ha de novo
na definigdio de injustica nas Leis. E por causa desse “detalhe”, na verdade
importantissimo, que foi necessario percorrer um longo caminho de discuss@o e ndo apenas
“relembrar” a definicdo de injustica da Republica. Era necessario mostrar, aqui nas Leis,
que, independentemente de ter causado dano a outrem, uma acdo devera ser considerada
injusta se a alma daquele que cometeu o ato for injusta, bem como o seu modo de agir.

Se uma alma estd em estado interno de injustica (de tirania, de insurreicao),
seus atos tenderdo a ser injustos, pois essa alma nao ¢ saudavel, possuindo potencial para
ndo agir bem. Por isso, tal estado interno da alma e os atos daqueles que o possuem devem
ser corretamente chamados de injustica. Assim, o texto das Leis € o da Republica mostram-
se coerentes a esse respeito e se complementam. Para que a injustica exista externamente,
no ambito da vida social, da cidade, ela deve existir, antes, dentro da prépria alma. E foi
exatamente isso o que Platdo mostrou na Republica a respeito da injustica e de seu
contrario. Ao mesmo tempo, nenhum desses conceitos, de injustiga ou de justiga, implicam
uma desconsideragado, por parte de Platdo, de outros fatores que intervém na vida politica e
na vida particular. A tradi¢do, os valores de determinados grupos sociais, os fatores
somaticos sdo também considerados em suas teorias, embora nem sempre discutidos. O
que ¢ importante notarmos ¢ o papel vital que ¢ dado a dinamica interna da alma humana

na teoria ético-politica de Platdo (destacadamente na Republica e nas Leis) e € nesse
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sentido que consideramos a teoria da triparticdo da alma um dos conceitos centrais da
filosofia de Platao.

Quanto ao conceito de justica ou de “justo” presente na passagem que estamos
analisando, as Leis trazem uma novidade, embora essa novidade ndo se mostre incoerente
com a defini¢do estabelecida na Republica (a justica como uma atividade saudavel das
partes da alma). Que novidade seria essa? A defini¢do de justica nas Leis (e ndo s6 a de
injusti¢a) também serd independente da situagdo de dano ou beneficio para outrem, como
pode ser visto na citagdo. Mas, se na Republica o que estava sendo enfocado na defini¢do
de justica era a dindmica da alma como um todo (uma relagdo harmodnica de hierarquia,
amizade, autodominio), nessa passagem das Leis a defini¢do do justo ressalta a importancia
e o poder da “opinido sobre o melhor” que residira no interior da alma desse homem justo,
pois ela serd declarada excelente o suficiente para guiar o homem como um todo — sua
alma e sua acdo como justas.

Ainda que a maioria dos homens insista em considerar que o dano provocado
pela agdo de um homem justo seria uma injustica, ainda que inconsentida (e ndo podemos
esquecer que essa era a posicdo de Timeu no Didlogo homonimo e do proprio Estrangeiro
de Atenas no livro V das Leis) o que Platdo passa a afirmar, com a discussdo sobre a
injustica no livro IX das Leis, ¢ o seguinte: que um ato inconsentido ndo deve ser
considerado ato de injustica; que aquilo que deve ser observado pela legislagdo ndo deve
ser o prejuizo e sim o modo de agir (se consentidamente, deliberadamente, etc.), a fonte de
motivagdo para a agdo (apetitiva, irascivel, racional), o carater (justo ou injusto, saudavel
ou doentio) de quem pratica o ato, a opinido (a doxa a respeito do melhor) que presidira a

~ 269
acdo™".

29 A observagio desses fatores conduzira a elaboragio de leis adequadas para cada espécie de crime, como
buscaremos demonstrar em nosso capitulo 4.
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Junto ao destaque dado a essa doxa “sob qualquer modo que cidades ou
individuos considerem que (ela) venha a ser”, ou seja, de onde quer que eles considerem
que a opinido sobre o melhor seja proveniente, o que ¢ determinante ¢ “se ela pde em

270 . ~ e,
. A consideracao dos individuos sobre

ordem o homem todo”, se ela promove a virtude
“como” ou “de onde” surge essa doxa que € capaz de ordenar a alma e o todo corpo-alma
(se essa opinido provém dos deuses, da Forma do bem, dos consensos resultantes de
debates ou das leis da cidade), tal consideragdo ndo ¢ colocada em questao aqui. O que
importa ¢ que, se essa opinido, dominando na alma (exercendo um poder ordenador), ¢
capaz de ordena-la e ao homem como um todo, tudo aquilo que decorrer dessa ordenagao
sera necessariamente justom. E, se houver algum dano resultante da ag@o de tal homem,
esse dano sera inconsentido, ou seja, acidental, um erro por alguma dgnoia simples, que
ndo ¢ o caso de ser punido pela legislagao.

O que Platao esta dizendo em Leis IX (e que ndo contradiz com a Republica) é
que agir guiado pela “opinido sobre o melhor” € o que de melhor pode haver para a vida de
um individuo particular ou de uma cidade e para a vida inteira da raga humana, ja que ela ¢
diferente da raga dos deuses. E ndo importa que apenas na Republica, ¢ ndo nas Leis, cle
tenha mostrado que a “opinido sobre o melhor”, isto é, aquela que for capaz de ordenar o
homem todo sera necessariamente aquela doxa que tiver algo em comum com o bem “em

272, de tudo o

si”, que participar da Forma inteligivel do bem, causa do saber e da verdade
que ¢ belo e justo (o que inclui a justica na prépria alma e na acdo). Nao sé na Republica,

mas também nas Leis, Platdo sempre insiste na importancia da hierarquia dos bens: mais

270 . ~ “A . ~
Como observa O’Brien (1957, p.87), ndo se trata de conformar “a voz da consciéncia” a um padrido

subjetivo (doxa) acerca do melhor, mas de reiterar que “ser justo ¢ ser sabio”.

*"! Novamente nas Leis (pois, desde a Repiiblica), temos uma complexificagio da maxima socratica segundo
a qual “quem ndo tem conhecimento do bem (a virtude) ndo pode ndo agir bem” para “quem tem sua alma
ordenada (a virtude) ndo pode nao agir bem”.

212 Cf Repuiblica VII, 507b-508e.
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importantes sdo os bens da alma, depois os do corpo, depois as aquisi¢des. Mais
importante ¢ visar ao bem em si e ndo a bens particulares - € ndo ao prazer, bem do
apetitivo; e ndo ao poder ou as honras, bens do irascivel; e nem mesmo ao
discernimento®”, bem da parte racional. Pois o bem, nele mesmo, “pelo que ele ¢ e pelos

. 274
efeitos que produz”

, esta acima, em valor, de todos esses bens. E nada nas Leis sugere
que Platdo “abandonou” ou que “desconsidera” isso que ele ja havia dito sobre a Forma do
bem.

Nao podemos deixar de dizer que essa passagem das Leis que estamos
discutindo é objeto de polémica entre os estudiosos da filosofia de Platdo. A expressdao
“mesmo que algum dano seja produzido” é compreendida por alguns como “mesmo que
algum erro seja praticado” e dai vem a questdo: “mas se essa doxa coincide com um erro,
entdo ha uma incoeréncia no pensamento de Platio!”. E como parece pensar Saunders
(1968, p.431), que faz um verdadeiro historico de diferentes interpretacdes dessa passagem
e que discute extensamente sobre o kdn sphalletai ti*”. Mesmo defendendo que a intengéo
de Platdo aqui seria a de enfatizar a distingdo entre injustica e dano pelo uso de dois
paradoxos, o do homem injusto € o do homem justo, Saunders considera que kan sphalletai
ti “parece implicar dgnoia” e que, numa interpretacdo nesse sentido, o Estrangeiro de
Atenas “muda subitamente” (ao passar da definicdo de injustica para a de justica), para o

. A, o , 1s. 276
oposto da ignorancia, isto €, para a opinido reta /orthé doxa”"".

3 Ver o livro VII da Republica, quando ¢ dito que o bem ndo é o prazer, nem ¢ o discernimento do bem
(505b-c), nem o poder (520c-d). Cf. nossa discussdo sobre a relacdo entre a Forma inteligivel do bem e a
acdo justa em Reis (2000, p.144-149).

2% Para usar os termos de Adimanto no livro II da Republica, quando pede a Socrates que faca o elogio da
virtude “pelo que ela é em si e pelos efeitos que produz” (Repuiblica 366d s.).

"5 Comegando pelo que ele chama de “interpretago tradicional”, enfatizando a refutagio dessa interpretagio
por O’Brien (1957), discutindo a interpretacdo de Gorgemanns (1960) e a “nova interpretacdo” entdo
proposta por Saunders em seu artigo.

% Saunders conclui que “uma vez que ¢é visto que o proposito [da passagem] € enfatizar novamente a
distingdo entre injustica e ofensa pelo uso de dois paradoxos, as stbitas mudancas do Estrangeiro de um
estado psicologico injusto para um [estado] justo (orté doxa) tornam-se perfeitamente inteligiveis. Pode-se



199

Ora, se Platdo estivesse querendo discutir propriamente a dagnoia, como fez em
outros momentos, € também a orthé doxa, em 864a, por que ndo usou essa terminologia?
E, se entendemos como opinido verdadeira “a opinido sobre o melhor que é capaz de
ordenar a alma”, ndo podemos dizer que um dano ou erro dela decorrido equivaleria a um
“estado injusto”, pois chamar esse erro de injustica ¢ exatamente o que estd sendo
combatido. Nao hd um “estado injusto” nesse caso e sim um dano inconsentido; por isso
ndo podemos concordar com Saunders nesse ponto de sua analise.

A nosso ver, ndo ¢ necessario que Platdo mencione a opinido verdadeira se ele
esta querendo dizer “de uma certa opinido sobre o melhor”, ou seja, apenas “daquela que €
capaz de ordenar o homem”, o que significa tratar-se “daquela que se liga a Forma
inteligivel do bem”. O que Platdo esta mostrando ¢ que sera justa toda ag¢do decorrente de
uma alma ordenada por uma doxa que seja capaz disso e que qualquer dano ou qualquer
erro decorrente dessa acdo justa sera inconsentido e, por isso, ndo fara dessa acdo uma agao
injusta e ma. Ainda que se considere esse dano (termo que traduz melhor “sphalletar”
porque coincide com o que esta expresso ao final da passagem: “esse dano /blaben”) um
erro, se levamos em conta toda a resposta do Estrangeiro de Atenas, ndo passaria de uma
“ignorancia simples”, aquela inconsentida, como ja vimos, incapaz de levar a atos de
njustiga.

Um segundo ponto da interpretacdo que Saunders propde dessa passagem
(864a) ¢ exatamente que sphalletal ti ndo poderia se referir a um erro em grande escala,
mas a um “erro pequeno” e que “a doxa, mesmo sendo um pouco e ndo totalmente orthe, ¢
ainda substancialmente orthée” (p.432), assim uma “orthé doxa aproximada” seria o
maximo que podemos esperar, o que leva Saunders a refazer a sentenca de 864a do

seguinte modo: “todas as agdes, mesmo os danos do homem justo, sdo todas chamadas

ainda objetar que, tendo em vista kan sphdalletai ti, o Estrangeiro estd discutindo dgnoia, isto é, um estado
injusto” (p.431, colchetes nossos).
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justas — mesmo se sua orthé doxa ndo é bastante orthe”. De certo modo, nossa leitura ndo
se choca com a de Saunders nesse ponto, ja que entendemos que Platdo ndo esta inserindo
na definicdo do “justo” a necessidade de uma epistéme ou de uma sophia decorrente
necessariamente do exercicio da filosofia e que fard com que o homem aja com justica.
Além do que ja dissemos sobre a orthé doxa, o que a nossa visdo da psicologia de Platdo
leva a entender € que Platdo esta dizendo que “a opinido sobre o melhor” capaz de ordenar
a alma ndo exclui a possibilidade de que a acdo, por ela guiada, resulte em alguma perda,
algum prejuizo para as partes envolvidas (seja entre cidaddos, cidade e individuo, etc.).

Ainda que a necessidade do exercicio da filosofia ndo esteja descartada (e, sim,
enfatizada para a classe dos conselheiros noturnos), a doxa guiada pelas leis ¢ aqui
ressaltada e, diferentemente da Republica, a definicdo do “justo” nas Leis tornou-se aberta
a possibilidade de um prejuizo (previsto ou ndo) as partes em questdo. Hackforth (1946,
p-119) também observa que, na Republica, Platdo trata do logistikon como “isento de
erro”, pois, ndo admiti-lo levaria a obscurecer a posi¢do socratica de que o erro sempre
envolveria uma ignordncia inconsentida. Voltaremos a discutir, mais adiante, sobre o
paradigma socratico do “mal inconsentido”. Nesse momento, devemos apenas ressaltar que
se encontra nas Leis uma definicdo de justica aberta a possibilidade de erro por parte da
alma justa.

Vamos encerrar a resposta do Estrangeiro de Atenas (b”) a Clinias, que conclui

do seguinte modo:

At: - Mas, estivemos agora a nos disputar sobre palavras e porque nds vimos que
ha trés espécies de faltas, precisamos, em primeiro lugar, fixd-las na memoria.
Dessas espécies, uma, como sabemos, ¢ dolorosa (/ypes) e isso nds chamamos de
paixao (thymon) e medo (phobon). Cl: - Perfeitamente. At: - A segunda espécie
consiste em prazer (hédonés) e apetites (epithymion); a terceira,, que € uma
espécie distinta, consiste nas esperangas (elpidon) e no visar (éphesis) a opinido,
(aquela opinido do que seria o) verdadeiro com relagdo ao melhor (¢és alethotis
perl to ariston). E, quando este ultimo tipo ¢ subdividido em trés, totaliza-se
cinco espécies, como afirmamos agora. E para estas cinco espécies temos que
promulgar leis distintas, de dois tipos principais. Cl: - E quais sdo eles? At: - Um
concerne aos atos praticados por violéncia (dia biaion) e abertamente, o outro
diz respeito aos atos praticados na obscuridade e as escondidas, por trai¢do
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4 277 \ . .
(apates)”"’, ou as vezes aos atos cometidos dessas duas maneiras — e para atos
desta tultima espécie, as leis sero mais severas se quisermos que se revelem
adequadas. Cl: - Naturalmente?”® (864a8-c9).

Como o Estrangeiro de Atenas fala agora das “trés espécies de faltas ja vistas”,
entendemos que ele fara, para concluir, uma revisao das trés espécies de “causas” de
nossas faltas ja estabelecidas em 863a7-e4 (nosso “item II-b’ ”*), onde foram identificados e
caracterizados o prazer, o thymds e a ignorancia.

Nessa “revisdo”, a primeira espécie serd identificada como dolorosa /lypes,
tanto a paixdo /thymon como o medo /phobon. Traduzimos o thymos, aqui, por “paixao”,
para evidenciar o aspecto “doloroso” (e ndo apenas violento ou combativo) do thymos. A
primeira causa, portanto, diz respeito ao género “irascivel” da alma - o thymoeidés da
Republica 1V, onde ¢ evidenciado, entre outras coisas, que ele promove esta “categoria” de
sentimentos: medo/audacia, distimia/paixdo, desanimo/animo, covardia/coragem279, além
do desejo de honras e glorias.

A segunda espécie diz respeito ao prazer /hédonés e aos apetites /epithymion.
Essa segunda causa de nossas faltas, como ja supunhamos, relaciona-se ao género apetitivo
da alma — o epithymetikén. E importante lembrar que o epithymetikén, como parte da alma
que visa a sobrevivéncia do individuo fisico, bem como a satisfagdao imediata (o “apetite
em si”’) quaisquer que sejam os apetites nela em agdo, diferencia-se do irascivel e do

racional, ainda que haja apetites (“apetites de algo”) que sejam ligados ao irascivel e ao

27 Apdte admite, também, como tradugdo, “engano”, “fraude”; elpis pode ser também compreendida como
presuncao (sobre as coisas futuras).

218 At: - ... Hemin dé ouk éstin ta niin onomdton péri dyseris logos, all’epeidé tén hamartanoménon tria eide
dedélotai gignomena, taiita eis mnémen proton éti mdllon analeptéon. Lypes men oiin, hén thymon kai
phobon eponomdadzomen, éen eidos hemin estin. Cl: - Pany meén oiin. At: - Hedonés d’aii kai epithymion
deuteron, elpidon deé kai doxes tés alethoiis peri to ariston éphesis triton héteron. Toutou de autoii tria dikhéi
tmethéntos pénte eide gégonen, hos niin phamen. Ois nomous diaphérontas allélon pénte eidesin thetéon en
duoin génesin. Kl: - Tisin toutois? At: - To men dia biaion kail symphanén praxeon prattomenon hekastote, to
deé meta skotous kai apates lathraios gignomenon, éstin d’hote kal di’amphoin toutoin prakhthén. Hoi de kai
nomoi trakhytatoi gignointo dn, ei to prosékon méros ékhoien. Kl: - Eikos gouin.

O par audacia e covardia, como referentes a parte irascivel da alma, também pode ser encontrado no
Timeu 87a, como resultante possivel de sofrimento excessivo, como vimos.
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racional, segundo o “bem” que persigam. A metafora, no livro VI da Republica (485d-¢),
do fluxo apetitivo como a correnteza de um rio que pode dirigir-se a varios ramos,
conforme seja desviado, sugere que pode haver uma unica fonte apetitiva ligada aos
diferentes géneros da alma (nutrindo diferentes espécies de desejos), ao contrario do que
parecia pensar Aristoteles”™. Ao mesmo tempo, como vemos nessa passagem das Leis, 0s
prazeres e apetites sdo a causa de muitos crimes e males, ou seja, certos apetites destrutivos
e a busca incessante de prazer.

Ao trazer a luz essas duas causas dos erros e crimes humanos, Platdo esta
admitindo e atribuindo como fonte do mal moral ndo apenas a ignorancia, mas também o
poder do irracional dentro da prépria alma - a irracionalidade do thymos e de todos os
sentimentos a ele associados; a irracionalidade do “apetite em si”, que busca a satisfacao
imediata, e também a tirania de muitos “apetites de algo”, que buscam violentamente o
prazer “ a qualquer custo”.

Hackforth (1946) considera que essa passagem do livro IX das Leis ¢ uma
daquelas®™®' em que Platio parece reconhecer um tipo de mal moral no qual a ignorancia

282 pudemos identificar, além do fator educativo

ndo estd envolvida. Também no Timeu
(educacdo dos trés géneros da alma), o fator somatico como uma das fontes possiveis do
mal moral. Diriamos que, mesmo antes desses Dialogos, essa evidéncia ja se encontrava na
Republica, na caracterizacdo do género apetitivo, no livro IV e na andlise das diversas

formas de vicios das almas (timocrata, oligarquica, democratica, tiranica) nos livros VIII ¢

IX. Esse leque de sentimentos e de apetites € capaz de conduzir ao crime e a males que, se

280 Cf. Aristoteles, De Anima, 111, 9, 432b 3-8: “a [parte] desejante /orektikon, ainda que pareca distinguir-se
de todas as outras, ¢ um absurdo separa-la das demais. Porque a boulesis nasce no racional; a epithymia e o
thymos nascem no irracional. Se a alma tem trés partes, em cada uma delas havera desejo /drexis” (traducao
livre, colchete nosso). Sobre Republica V1 485d-e, cf. Reis (2000, p.138), bem como nossa imagem da alma
humana triadica, presente no Apéndice desta tese (Figuras 2 e 3), mostrando essa fonte apetitiva unica.

281 para Hackforth (idem, p.118), haveria uma também no Sofista (a partir de 227d), com menos evidéncia.
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ndo causam danos a outras pessoas, causam seguramente prejuizo a propria alma de quem
os pratica. Em todos esses Didlogos (Republica, Sofista, Timeu, Leis), portanto, na causa
de todo tipo de males (com danos sociais ou ndo) encontra-se nao s6 a ignorancia, mas
também varios sentimentos e apetites da alma em desequilibrio € que ndo recebeu a
formacdo e a educacdo adequadas.

Vamos a “revisdo” da terceira causa de nossas faltas. As cinco espécies de
ignorancia sdo agora ligadas as esperangas e a opinido falsa. Essa terceira espécie de erros,
portanto, traz um elemento novo (as esperangas) e outro estranho (a opinido verdadeira ou
a opinido que seria a verdadeira?), que ndo sdo desenvolvidos na fala do Estrangeiro de
Atenas, ja que, com essa “terceira espécie” ele conclui a sua resposta a Clinias.

Ha uma polémica quanto a interpretagdo da passagem referente a essa terceira
espécie de faltas: “A terceira [espécie], que ¢ um tipo distinto, consiste nas esperancas
lelpidon e no visar /éphesis a opinido /doxes, [aquela opinido do que seria 0] verdadeiro®®
em relagdo ao melhor /tés alethoiis peri to ariston” (864b6-7). A frase é: “elpidon dé kai
doxes tés alethoiis peri to ariston éphesis triton héteron”. O termo éphesis, que traduzimos
por “visar” (isto €, visar, por um equivoco, a uma opinido que ira mostrar-se falsa) esta
presente no manuscrito grego, conforme reproduz devidamente a edi¢cdo da Oxford e por
isso ndo deve ser descartado. Entretanto, o texto grego da edicdo de Diés para a C.U.F., por
exemplo, sustenta a presenga de dphesis em 864b7 (ou seja, “ndo visar”, um abandono da

o : ~ , . 284
esperanca ¢ da opinido verdadeira) e ndo de éphesis™ .

282 ’ ~ SR . -~ .. .
82 «Os maus s6 se tornam maus por educagio mal dirigida e alguma disposi¢do viciosa do organismo”
(86d7-€2), como vimos em nosso capitulo 2.

8 Devemos essa tradugdo e interpretacdo a Jacyntho Lins Brandao.

¥ Inclusive Diés admite que “os manuscritos dizem: “a terceira espécie de falta é feita de impulsio (éphesis)
para as esperangas ¢ a opinido verdadeira naquilo que concerne ao melhor. Ninguém aceitando que Platdo
pudesse ter escrito isso, eu escolhi, entre as multiplas corre¢des, aquela de nosso velho Grou: o abandono
(aphesis) das esperancas.” (p.114, n.1). O tradutor brasileito E. Bini parece acrescentar termos ausentes no
manuscrito para realizar melhor interpretagdo dessa passagem polémica: “... consiste de esperangas e a crenga
falsa com relag@o ao atingir do bem supremo”.
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Essa mesma corre¢do do manuscrito ¢ feita pelos tradutores Brisson e Pradeau
(2006, 11, p.334, n.65), que indicam Saunders (1968) “para interpretacdo do conjunto da
passagem e justificagdo das escolhas textuais”. Contudo, nesse referido texto, Saunders
mantém éphesis, embora interprete a passagem como uma tentativa fracassada (por parte
da opinido) de dirigir-se a verdade acerca do melhor®®’. A nossa tradugdo (que mantém
éphesis) e interpretagdo buscam ser fiéis ao texto do manuscrito, bem como compor uma
afirmativa que ndo contradiga os conceitos basicos da filosofia de Platdo.

Tal espécie, a das opinides falsas e esperancas, pode ser subdividida em trés:
uma que leva a atos praticados abertamente por violéncia; outra que leva a atos praticados
na obscuridade, as escondidas, por traicdo; e uma terceira que conduz a atos onde se
mesclam as caracteristicas dessas duas espécies anteriores. Para visualizarmos melhor
essas trés possibilidades e, de um modo geral, a revisdo final das trés espécies de faltas,

temos o esquema do QUADRO 5.

QUADRO 5/ Parte II, item b”, “definicdo de injustica na alma

e revisdo das trés causas de nossas faltas” (864a8-c9)

1“ espécie: | ypes /dolorosa - thymon /a paix@o e phobon /o medo

2 espécie: hédonés /prazer -epithymion /apetites

- elpidon /as esperangas ¢ doxes, tés

alethotis peri to ariston / a opinido,

aquela opinido do (que seria 0)

verdadeiro em relagdo ao melhor.

3% espécie: éphesis /o visar Leva a atos praticados segundo trés
espécies (isto €, pode ser subdividida
em 3, o que totalizaria 5 espécies):

- atos por violéncia e abertamente;

- atos na obscuridade, em segredo, por
trai¢ao;

- atos cometidos dessas duas maneiras.

5« the third... is of expectations and opinion — it is a mere unsuccessful shot at the true about the best”
(SAUNDERS, 1968, p.433).



205

E compreensivel que as esperangas, como expectativas de satisfagdo, bem
como as opinides falsas, possam levar a atos injustos, como o de traicdo. Mas, surge a
questdo: como elas levariam a atos de violéncia, em geral ligados a parte irascivel? O texto
ndo explica. O que podemos pensar ¢ que, ainda que essa espécie de faltas tenha relacao
inicial com o género racional da alma, o género irascivel estd também envolvido, pois,
nesse caso, a alma ndo tem em si mesma “a lei impressa” o suficiente para que tal homem
seja capaz de atos de violéncia (e também de traicdo). O que se encontra implicito nessa
passagem e em varias outras passagens do livro IX, que veremos, ¢ que os trés géneros da
alma encontram-se em estado doentio em qualquer das situagdes que resultam em crime.

A ignorancia e suas varias espécies sdo vistas aqui, nas Leis, como algo que
antecede e provoca a situacdo do erro e da injustica. Na Republica, além dessa perspectiva
em relagdo a ignorancia, ela também ¢ vista como uma das conseqiiéncias do estado de
injustica na alma, que ¢ aquele no qual uma das partes irracionais da alma (a apetitiva ou a
irascivel) domina a alma como um todo. A ignorancia aparece no livro IV da Republica de
dois modos: em 443c-d, ela ¢ a opinido /doxa que preside a agdo injusta; em 444b-c, ela é
resultado da injustica na alma. J4 o Sofista acentua a ignorancia como um “desvio” da alma
em seu impulso para a razdo, como um mal para a propria alma (228c-d). E a amathia (o
“nada saber e crer que se sabe”, do qual sdo acusados os sofistas), um tipo especifico de
dgnoia, ¢ considerada tdo grande e tdo rebelde que equivale a todas as demais espécies de
ignorancia (229a—c).

No Timeu, a amathia é colocada proxima da loucura /mania como uma das duas
espécies de desrazdo /anoias (86b) que designa o estado de doenga da alma. Hackforth
(1946) referencia essa passagem do Timeu como uma prova de que Platdo ndo faz, em seus
ultimos Dialogos, modificagcdo de sua doutrina ética inicial. Hackforth esta se referindo ao

chamado “postulado socratico” de que “nenhum homem pratica o mal consentidamente”.
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Para o autor, Platdo ndo teria modificado esse postulado, pois o mal sempre envolveria
uma “ignorancia inconsentida” em relacdo ao bem, motivo também apresentado por Miiller
(1997, p.104), ao considerar que “esse prejuizo ¢ um bem”, ou seja, ele € vantajoso para o
agentez%. Para Hackforth, se a mania e a amathia sdo vistas como anoias, entdo, nos dois
casos “o agente ¢ racional /logismoi” (p.118), ou seja, todos esses estados psiquicos
envolveriam certo grau de ignorancia. Ora, o que queremos destacar ¢ que isso ndo exclui
o fato de que alguns homens praticam o mal deliberadamente e consentidamente. Nesse
sentido, discordamos de Miiller e da clara posicdo de Hackforth de que Platdo ndo
modifica, em seus Didlogos tardios, sua doutrina ética inicial.

Por tudo que analisamos at¢ o momento, vimos que ndo ha apenas uma
“aparente inconsisténcia” no paradoxo socratico e sim que Platdo coloca-o em questdo em
Leis I1X e o reformula. Pois, se ha acdes aparentemente “ndo-justas” e que sdo justas
(portanto, belas)287, ha agdes que sdo aparentemente “nao-consentidas”, mas que sdo, na
verdade, consentidas, como ocorre nos varios crimes. O fato de a agdo ma envolver certo
grau de ignorancia inconsentida e de que tais homens maus seriam inconsentidamente
“dominados” pela tirania das emogdes ¢ motivo para Saunders (1968, p.433-434) concluir
que Platdo teria sustentado o referido paradoxo socratico até as Leis, assim como o faz
Brisson (1998, p.453), ao considerar que “em toda a sua obra, Platao ndo cessa de afirma-
lo”, pois o que ocorre no homem mau ¢ que “a parte imortal da alma humana ¢ dirigida
(Timeu 42b2). (...) Entao nasce o erro. E, por conseqiiéncia, o mal” (idem). Entretanto,
insistimos que estd expressa (e demonstrada) no livro IX das Leis a ampliacdo da

concepedo de injustica (contraposta ao simples erro inconsentido) e, conseqiientemente, ha

8 para Miiller, entdo, “ndo ha contradicdo em relagdo a formula habitual: a injusti¢a ou o mal em questao
ndo sdo tais para aquele que os comete, eles o sdo aos olhos da lei ou da opinido comum” (p.104, n.2).

7 Como j4 havia sido indicado na discussio sobre o justo e o belo (e seus opostos) em IX 859¢-860c.
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uma mudan¢a do pressuposto ético do mal inconsentido, presente na maioria dos
Dialogos.
Em contraposi¢do a Saunders e a Brisson, consideramos estar evidenciado nas
Leis que o carater e o modo de agir do homem mau nio podem ser reduzidos a um mero
“dominio inconsentido” dos sentimentos ou apetites, ndo s6 porque o Estrangeiro de
Atenas ndo se refere a tirania dos sentimentos como algo inconsentido, como também
porque, ao descrever os tipos de injustica (0 que veremos no proximo capitulo), o
Estrangeiro de Atenas mostra que tal alma criminosa poderia resistir a esses impulsos.
Saunders também considera que Platdo ndo mantém o segundo paradoxo socratico
(“virtude ¢ conhecimento”) porque “o conhecimento ndo tem mais poder sobre as
emocdes” e a opinido verdadeira seria “condi¢do necessdria, mas ndo suficiente da virtude”
(p.433-434). Concordamos com a assertiva, mas ndo com o motivo apresentado por
Saunders. Apontamos quatro outros motivos, de acordo com o que ja discutimos:
e ¢ a relagdo saudavel entre os trés géneros da alma (e ndo apenas algum
conhecimento) o que constitui a virtude na alma;
e as emocdes dominam a alma (em desequilibrio) como um todo, isto ¢, inclusive
quanto a sua parte racional;
e adoxa que guia uma alma em estado de injustica ndo ¢ uma “opinido verdadeira”;
e se a doxa € orthés, ela ordena a alma como um “todo” e ndo apenas a parte

racional.

Concordamos inteiramente com a posicdo de J. Roberts (1987, p.31-32),
segundo a qual, nas Leis, Platdo encontra-se diante da tarefa de “ajustar sua teoria moral a
uma proposta legislativa detalhada para o tratamento dos malfeitores”. Quanto a esse
“ajuste”, o autor ndo leva em consideragdo a participag@o da teoria da triparticdo da alma.

Contudo, em sua excelente discussao sobre a injusti¢a no livro IX das Leis, Roberts parece
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sustentar a evidéncia (sendo de uma modificagdo, como propusemos) de uma ampliacao
dos “paradigmas socraticos” nesse livro, conforme as seguintes consideragoes:
“a injustica é cuidadosamente caracterizada, aqui, como um estado psicoldgico
defeituoso e as agdes injustas como aquelas motivadas em tal estado”;
o motivo de uma simples injiria ser inconsentida e de uma injustica (crime) ser
consentida ¢ o de que “os seres humanos sdo bastante capazes de querer prejudicar a
outros, mas nao de querer prejudicar a si proprios”;
nao querer ter desejos maus ndo significa ndo té-los e nao realiza-los, pois, “embora
ninguém queira ser ignorante ou injusto, ser ignorante ou injusto causara a alguém ter
desejos que sdo maus e ...injuriosos a outros” e, nesse caso, “o paradigma socratico ndo
funciona como desculpa”;
uma ac¢do injusta é sempre consentida, “quando o defeito ¢ a injustica, mais que a
ignorancia, a injuria promovida tera sido feita voluntariamente™;
tal alma ¢ injusta, pois, “o desejo de promover a injaria, por outro lado, mostra que as
partes mais baixas da alma estdo mal dirigidas e que a alma ¢ injusta”;
assim, “que a injuria possa ser querida ou ndo, isso nao afeta, contudo, a afirmacgdo de
que ninguém pode querer ser injusto ou ignorante” (idem), ou seja, deve-se reconhecer
que ninguém deseja ter sua alma doente.

Mesmo considerando elogidvel a prudéncia de J. Roberts, esperamos ter
apresentado, no presente capitulo, argumentagdo suficiente para defendermos que, nesse
“ajuste” de sua filosofia moral, Platdo finaliza a superacdo de paradigmas socraticos
presentes nos primeiros Dialogos (vicio como ignordncia, mal como inconsentido), ja
iniciada nos livros VIII e IX da Republica com a defesa da existéncia de apetites selvagens
em qualquer individuo e, ja no livro IV, com a postulagao do “apetite em si” como um

género da alma que ndo deseja o bom ou o ruim (439a), mas a simples saciedade.
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Assim, devemos atribuir grande valor ao artigo de Fred Miller (1997, p.69,
100) que, embora leve em consideracdo a triparticdo da alma apenas na Republica,
considera que, nela, Platdo “rejeita o tipo de raciocinio que fundamenta os paradoxos

L. ., .. . . 5088
socraticos de seus didlogos iniciais”

, a0 mostrar que os desejos humanos sdo especificos
e dirigidos a uma variedade de objetos, ao tratar da natureza de cada uma das “partes da
alma”, enfim, ao apresentar a teoria da triparticdo da alma como “teoria causal da acao”.
Finalizando nossas consideragdes sobre as passagens das Leis IX que
estudamos, especialmente sobre os fatores apontados como causas das faltas humanas, nao
podemos esquecer que ha diversos momentos, nos Didlogos, em que Platdo adverte que os
homens (sobretudo os jovens) devem prevenir-se contra os maus discursos ou os discursos
falsos (Timeu 87a, Fedro 272e; 278a; 278c-d; Republica, 560b), pois os discursos dirigem-
se as almas, o mais precioso dos bens humanos, a sua formagdo ¢ educagao. Em todos
esses Didlogos, o tratamento para a injustica na alma e, particularmente, para a ignorancia
e suas varias espécies, ¢ sempre a formacdo correta da alma como um todo e a educagdo
pela filosofia, o “deixar-se guiar pelo /ogos”. Veremos que essa mesma educagao ¢ a que

sera proposta para a cura das injusticas que tém como causa um tipo especial de

ignorancia: a ilusdo de saber aquilo que ndo se sabe.

80 autor dé como exemplo o texto do Ménon (77c1-78b2), segundo o qual ninguém desejaria algo mau a



210

3.4 Conclusio

Desde os primeiros livros das Leis, vemos que o projeto platonico da educacao
da alma humana para a virtude continua sendo sustentado com vigor. Os prazeres e as
dores sdo as primeiras formas da virtude e do vicio, por isso os prazeres devem ser
associados ao que realmente ¢ virtuoso e a auséncia de prazer, assim como o sofrimento,
devem ser associados ao que € injusto, vicioso, mau.

A formacgdo da crianca, desde a sua gestacdo, deve ser voltada para a aquisi¢do
da virtude. Essa educagdo leva em consideragdo a virtude como um modo (saudavel) de
relagdo entre os trés géneros da alma, tal como ¢ considerada na Republica, pois conta com
o0 apaziguamento dos primeiros apetites e da ira (educagao do apetitivo e do irascivel), com
a pratica de jogos, que implica a obediéncia a regras comuns (educacdo do irascivel e do
racional), bem como com a aquisi¢do de determinados conhecimentos, sendo a educagao
do carater e da reta opinido (Leis VII).

A psykhé desmedida, astuciosa e maquinadora da crianga deve ser educada
respectivamente para a dogura, a filantropia e a confianca. A educagdo deve levar em
conta, também, a hierarquia dos bens: a alma ¢ o maior dos bens humanos, por isso os bens
da alma devem ser buscados em primeiro lugar, depois os do corpo e sé entdo as riquezas
ou aquisi¢des. O homem bom ¢ identificado, assim como o foi na Republica, como aquele
capaz de governar a si mesmo, capacidade essa que o homem mau nao possui, sendo uma
alma mal educada e “escrava de si mesma”.

Nas Leis, tanto o programa educativo como o projeto da melhor legislacdo sao
voltados para os cidaddos, o que faz esse Didlogo ser considerado mais voltado para uma
cidade “empirica” que “ideal”. Consideramos que isso ndo significa propriamente uma

incoeréncia em relagdo a Republica, apenas que esta enfatiza a necessidade da educagao

outrem, porque isso traria infelicidade e ninguém desejaria ser infeliz (p.96).
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dirigida a forma¢dao de uma alma virtuosa do governante, enquanto o projeto pedagogico
das Leis preocupa-se em aproximar os cidaddos, tanto quanto possivel, da virtude.

O homem que age mal pode causar mal apenas para si mesmo, mas também
pode afetar outro individuo ou a cidade como um todo. O estabelecimento de leis escritas ¢
necessario, portanto, por se tratarem de homens sendo governados por homens e porque a
natureza humana nao nasce dotada para saber o que ¢ benéfico (ou ndo) para si mesma e
para a vida ético-politica. Essa ultima obra de Platdo ndo ¢é, contudo, um conjunto de leis
propostas arbitrariamente pelo autor. Ela possui, tanto quanto seus demais textos, carater
dialogico. Toda a legislagdo e as demais caracteristicas da cidade de Magnésia sdo
debatidas e construidas no didlogo entre o Estrangeiro de Atenas, Clinias e Megilo.

Se, no Timeu (86e-87b), tendo ja tratado da triparti¢do da alma no contexto de
sua cosmologia e de sua ligacdo com o corpo humano, Platdo considera que “ninguém ¢
mau consentidamente” (86¢), no livro IX das Leis, o postulado do “mal inconsentido” sera
objeto de analise ¢ ndo mais se sustentard, o que revela uma grande mudanca nesse
momento importante da teoria ético-politica platonica.

Platdo mostra que o que hé de duplo ndo ¢ “injustica inconsentida” e “injustica
consentida”, porque um erro inconsentido ndo pode ser chamado de injusti¢a e sim 0s erros
consentidos praticados por homens que possuem carater € modo de agir injustos. O que ha
de duplo, e a ser observado pela legislacdo, ¢ 0 modo de agir e o carater (se justos ou
injustos) daquele que agiu mal, tendo ele causado ou nao algum dano a outrem.

Segundo pudemos depreender do proprio texto das Leis, ha males
inconsentidos, mas ha também males consentidos provocados por uma alma injusta, que
devem ser chamados de injusticas e punidos pelas leis. Podemos estabelecer a nova
posicdo de Platdo a respeito da acdo ma com as seguintes proposi¢des: “um homem ¢ mau

se o seu carater ¢ modo de agir sdo injustos”; “o modo de agir de um homem mau ¢
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consentidamente mau”, dai “o homem que pratica o mal o faz consentidamente e ele deve
ser curado por uma penalidade conforme o estado de alma que motivou a sua acdo”; e
“aquele que prejudicar a outrem inconsentidamente e possuir carater justo, ele ndo pode ser
considerado mau e seu ato deve ser visto como simples dano”.

Ao tratar das causas de nossas faltas, Platdo refere-se a ignorancia e ao poder do
irracional dentro da propria alma, estando aqui implicita a retomada da teoria da triparti¢ao
da psykhé. Ndo apenas a ignorancia em suas diversas espécies, mas aquilo que é proprio a
natureza do apetitivo (o prazer e o engano ¢ todos os diferentes apetites, que podem ser
bons, mas também maus) e proprio a natureza do irascivel (o combate e a forga violenta e
os diversos sentimentos associados ao irascivel), todos esses fatores devem ser
considerados pelo legislador, pois, na auséncia de educagdo apropriada, tornam-se fonte de
erros e de agdes injustas (crimes).

O livro IX das Leis constitui um texto fundamental no que diz respeito a
atribuicdo da propria natureza da alma como causa potencial do vicio moral. Ainda que a
ignorancia seja novamente destacada no livro X como a causa do “mal” da impiedade dos
ateus (886a—b), podemos constatar, em relacdo aos trés géneros da alma, que sua interacao,
seu carater de causa do agir moral e a necessidade de sua devida educacdo para a virtude
sdo mantidos ao final dessa obra significativa da teoria ético-politica tardia de Platdo. Uma
constituicdo politica deve levar em conta a natureza da alma (e do divino) para que seja
justa e efetiva.

Nosso estudo de todo o percurso que resultou no estabelecimento das “causas
de nossas faltas” ndo ocorreu sem motivos. Podemos agora - e somente agora - “reler” o
livrto IX das Leis, compreendendo nada mais que “todos” os tipos de crimes, de

penalidades, de preambulos, de “tratamentos” que Platdo propde & nova legislagdo. E a
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defini¢do de injusti¢a, como sublevagdo de uma das “partes” da alma, resultando no carater
e modo de agir injustos, que determinara o que sera considerado “crime” e punido pela lei.

E a teoria da triparticio da alma que esteve subjacente a diferenciagio entre
injustica e dano no livro IX das Leis, bem como a identificagdo das causas de nossas faltas.
Veremos que ¢ ela, também, que estard subjacente aos prelidios as leis, a diferenciacao
dos crimes segundo sua motivacdo, a gravidade dos crimes, as possibilidade de cura, as
penalidades, além de ter estado ligada a propria definic@o de justica e injustica. E isso ndo

¢ pouco.
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CAPITULO 4

A triparticio e os crimes contra o individuo, os deuses e a cidade

4.1 Introducao

Platdo considera estar inovando em matéria de legislacdo, quando propde que a
legislagcdo, em construcdo para a cidade magnesiana, seja dotada de duas partes: além da
elaboracdo das leis que serdo aplicaveis para cada tipo de crime, um preambulo
Iprooimion™ devera anteceder cada lei. E nesse sentido que o Estrangeiro de Atenas
afirma dever surgir uma terceira classe de leis, que utilize dois instrumentos: a persuasao
/peithoi e a coagdo /biai (722b6), porém juntos, em uma mistura de persuasdo e ameaga /f0
peithein te ama kai apeilein (721e1-2). Portanto, a novidade introduzida por Platdo, se ndo
esta propriamente na proposta da elaboracdo de preambulos as leis, estd no extremo rigor e
detalhe da legislagﬁo290, na consideracdo das motivagdes psiquicas que levam a agdo ma e
na utilizacdo da mistura de persuasdo e coagdo na composicdo da legislagdo. Esses
componentes da lei visam a imprimir razdo onde ecla esteja ausente, enfraquecida ou
subjugada, ou seja, no interior da propria alma e nas relagoes dos individuos particulares

entre si, com a cidade e com as demais “coisas sagradas”.

29 Cf. Leis, IV 722a s.; 722 s.. Lisi (2000, p.387, n.98) esclarece que ¢ “um termo de origem musical que
indica o prelidio que antecedia a execugdo da obra”. E o mesmo autor que mostra que “apesar desta
afirmacdo sobre a inovagdo de Platdo, existe ampla tradicdo acerca de leis com preambulos anteriores a
Platao. Cf. F.Pfister... 1938” (idem, n.97).

% Brisson e Pradeau (2006, I, p.18-19) chamam a atengo para o fato de que “essa construgdo juridica é sem
equivalente contemporaneo”, assim também “o rigor ¢ o detalhe da legislagdo lhe dio precisdo diante da qual
ndo ha equivalente grego”. Isso porque “ela toma por objeto formas de delitos que o direito grego parecia ter
ignorado... ela propde um tratamento dos delitos ou dos crimes que as legislagdes contemporaneas parecem
ndo conhecer. (...) Platdo demanda, com efeito, que os crimes sejam julgados a luz de uma investigagido
consagrada aos motivos e ao estado “psicologico” do criminoso” e isso exige um exame desse criminoso,
bem como formagdo e competéncia por parte dos magistrados.
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A lei € necessaria onde ha conflito, dirigindo as partes para a paz (VELOSO,
2003, p.84-85). Platdo da as leis duplas a funcdo de causa da ordem, da harmonia, da
virtude — papel de suma importancia, pois ¢ analogo a uma das capacidades dos principios
racionais da cosmologia platdnica (alma cdésmica, Formas inteligiveis, Demiurgo). Para
Brisson e Pradeau (2006, 11, p.332, n.51), a legislacao deve “perseguir os mesmos fins da
educacdo”, restabelecendo o respeito aos principios que foram transgredidos, quando essa
educagdo falhou em evitar o surgimento de uma alma viciosa. As leis formam os costumes
e devem visar a promogdo da virtude. Como podemos encontrar ja no Gorgias (504d), a
ordem e harmonia na alma, que trazem a virtude e harmonia entre os cidaddos, da-se o
nome de lei®'. Todos esses pressupostos estardo subjacentes a formulagio da legislagdo
para Magnésia, o que requer conhecimento a respeito da alma humana por parte do
legislador292 para que a legislacdo cumpra tal papel.

O preambulo a lei tera fungdo persuasiva, além de introdutéria, de acordo com
a colocagdo do Estrangeiro de Atenas no livro IV (723a-b). Seu papel ¢ fazer com que a lei
seja acolhida com boa disposi¢do por parte daquele que a recebe, o que pressupde que essa
boa disposicao faca, desse homem, alguém mais capacitado para aprender (715d; 723a),
além de mais calmo (718d). No livro IX, na construg¢ao das leis para os diversos tipos de
crime, notamos que os preambulos irdo conter tanto motivos para a obediéncia & norma
(em um discurso ou mais ou menos coercitivo ou mais ou menos persuasivo, conforme
cada caso) quanto, em alguns casos, uma men¢ao a norma de conduta a ser praticada pelos
cidaddos da cidade (865d-866d; 872¢c-873c; cf. IV 721b6 s.). Lisi (2000, p.65) explica esse

fato:

O fato de que a norma se encontre assim no predmbulo mostra que o predmbulo e
o corpo da lei ndo se opdem no sentido atual, isso quer dizer que o predmbulo ndo
¢ uma exposi¢@o racional dos motivos, mas que ele ¢ uma exortacdo no sentido

21 Concepgdo que também se encontra em Leis [V 713e—714a.

2 Conhecimento esse que sera defendido também por Aristoteles (Etica a Nicomaco, 1, 13).
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estrito, onde se da a norma e algumas vezes os motivos que fazem parecer
razoavel a obediéncia, razoavel do ponto de vista do interesse do individuo. De
fato, as “razdes” que sdo dadas nos preambulos ndo tém, em geral, carater social,
elas ndo servem ao interesse da comunidade tal como se poderia compreendé-lo
hoje”.

Essas “razdes” que servem ao individuo particular e que estdo presentes na
legislacdo dupla resumem-se, em nossa interpretagdo, a necessidade de que o homem
“cuide” do mais valoroso dos bens humanos, isto ¢, da sua alma. No presente capitulo,
teremos a oportunidade de analisar os diferentes tipos de preambulo e de lei, segundo a
espécie de crime e o género da alma a ser “cuidado” pela legislacao.

Passemos agora a nossa “releitura” do livro IX das Leis quanto as espécies de
crimes, de penalidades, de preambulos, de “tratamentos” que Platdo propde a nova
legislagdo. Sabemos que ¢ apds a discussdo e o estabelecimento das leis para os crimes
contra os deuses e contra a cidade que o Estrangeiro de Atenas empreende todo o debate
sobre o consentido e o inconsentido, as causas dos erros e crimes humanos e a revisdo da
defini¢do de injustiga. Em que momento do livro IX tal empreendimento fez-se necessario?

Quando o Estrangeiro de Atenas discutia com Clinias sobre as leis referentes
aos crimes de impiedade e afirmava dever estabelecer, inicialmente, uma regra geral
quanto aos juizes, ao modo de condugdo do processo, ao destino dos descendentes, regra
esta que servisse para todos os tipos de crime de impiedade, destacando-se que “no caso do
ladrdo, inclusive, tenha ele furtado uma coisa grande ou pequena, promulgaremos uma lei
Ginica e uma tnica punicio legal para todos, indiscriminadamente” (857a). E contra essa
regra geral, que ndo considera as diferengas de grau entre os crimes, que Clinias se

posiciona (b), levando o Estrangeiro de Atenas a concordar com ele e a rever o papel da

legislacao diante dos cidadaos, a “atacar a doenga na sua origem” (d), buscando identificar

23 Para Lisi “a argumentagio dos predmbulos... depende da parte da alma afetada pela norma” e visa a
colocar limite para a espécie mortal da alma, convencendo os cidaddos a seguir essa doxa alethés (Leis 1
664c-d), que ¢ a lei (p.59, 70). Em nossa analise das espécies de crimes, discutiremos essa relagdo (apenas
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0 que motiva os crimes ¢ 0 que deve corretamente ser chamado de injustica. Esse ¢ o
ponto, portanto, que separa textualmente a analise ja feita dos crimes de impiedade da
analise dos crimes contra um individuo particular. Nesse intervalo, ¢ empreendido todo o
percurso da demonstragdo das trés causas de nossas faltas, que iluminara os casos que irdo
discutir e os casos ja tratados.

Ap6s todo esse percurso, ndo se fez necessaria uma revisdo, como poder-se-ia
esperar, no que havia sido estabelecido para aquelas impiedades, porque ndo havia
incorrecdo, propriamente, quanto aos preambulos e leis para os crimes contra os deuses ou
contra as leis da cidade, como veremos. E a analise que se seguird, dos casos de crimes
contra um individuo particular, sera bastante rica, levando em consideragdo as varias
diferenciacdes e defini¢cdes acordadas, bem como as diferentes possibilidades de motivagao
para a acdo ma. Vamos analisar cada uma dessas espécies de crime®™.

A reflexdo que fizemos sobre a passagem 861e-862c5, no capitulo 3 do
presente estudo, permitiu a compreensdo de que todos os crimes devem ser considerados
atos de injustica (independentemente de terem causado qualquer dano ou beneficio a
outrem), o que significa dizer que foram cometidos por carater e modo de agir injustos, em
uma acdo consentidamente ma (alma doente) e que devem ser reparados pela lei.

A classificagdo dos crimes feita pelo Estrangeiro de Atenas, sobrepusemos, sem
desprezar o contetido do texto referente a cada crime, uma classificacdo de acordo com o

género da alma diretamente envolvida na agao injusta, a parte da alma a mais doente, a que

apontada por Lisi) entre os preAmbulos e a alma humana. Sobre o papel da persuasdo tanto na Republica
como nas Leis, ver também Morrow (1953).

% Quanto a procedimentos judiciais e 4 magistratura de Magnésia, Brisson e Pradeau (2006, I, p.452-456)

apontam algumas diferencas em relacdo a Atenas que condenou Socrates. Em Magnésia, formagdo e
competéncia seriam pré-requisitos para a fungdo de juiz e o julgamento poderia percorrer trés instancias,
mesmo quanto a processos referentes a causas privadas; nos processos publicos, ¢ destacavel que “a
investigacdo do justo vale-se de um procedimento lento, de interrogacdes e de explicagcdes. Os processos
devem durar trés dias, enquanto eles durariam somente um dia em Atenas. Haveria questdes e respostas; em
Atenas, cada um dos protagonistas se expressava diante dos juizes sem que fosse possivel a colocagdo de
questdes ou responder a elas. Platdo exige que se levante um processo-verbal, no qual os juizes devem



218

motivou a agdo. Apresentaremos primeiramente os crimes contra um individuo particular,
que vém em seguida ao intervalo que discutiu as causas de nossas faltas. Apresentaremos,
em segundo lugar, os crimes contra os deuses e a cidade, que se encontravam logo na
abertura do livro IX, portanto anteriores ao “intervalo”, considerando que, assim, eles

ficardo bem mais compreensiveis.

4.2 Os crimes ou injusticas contra um individuo particular (864c9-882c4)

4.2.1 Os crimes do apetitivo

4.2.1.1 Assassinatos consentidos ¢ deliberados (869¢-874b)

Os assassinatos “consentidos /ekousia, cumpridos em toda injustica e com
intengio deliberada /epiboulés”™™ (869e) podem ser interpretados como “crimes do
apetitivo”, pois sdo assassinatos movidos “pelo prazer /hedonon, os apetites /epithymion, a
inveja /phthonon” (869¢). Podem ser, também, premeditados /ek pronoias (873a)296. o
apetite de riquezas ¢ um dos que mais levam a esse crime, tornando a alma selvagem
“devido a natureza e a ausé€ncia de educacdo” (870a-b), uma educagdao que nao louva o
maior dos bens (a alma) e sim o terceiro dos bens (as aquisi¢des; sendo, o segundo, o

corpo). Também pode ser motivado pela inveja, por parte do assassino, gerada por uma

vitima “amante das honras” (870c). Também por temores covardes e injustos, isto é, o

colocar a sua marca; eles podero assim verificar o dossier antes de votar. Enfim, o voto dos juizes devera ser
publico, o que ndo era o caso em Atenas” (p.456).

23 Cf. também 873a /ek pronoias, premeditados.

29, .. . . , . A ;. x .

6 Distinguimos, assim, ek pronoias de epiboulés (ao contrario de Digs, 1956, que faz o inverso de nossa
traducdo). Ndo ha o termo “inten¢d0” no texto grego; inserimos para compor o “deliberado”, de modo
também a distingui-lo do “premeditado”.
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medo de ser denunciado por outrem. E um ato de alta gravidade e “dificil de curar” (870b-
c; 884a). Tais fatores nos levam a categoriza-lo como um crime do apetitivo, pois o prazer,
a inveja, os apetites dominam a alma como um todo e levam a acdo ma. Devemos observar
que a razdo encontra-se escravizada por essas afec¢des e equivocada quanto ao bem em si.

O preambulo a lei referente a esse crime faz a narrativa dos castigos que tal
alma criminosa podera ter pds-morte junto ao Hades, cuja “reparacdo” vai até as demais
encarnagdes dessa alma (870d-e; 872d-e)”’. E um predmbulo marcado pelo
amedrontamento e pela coercdo. Mas, por que Platdo proporia um discurso visando a
imprimir temor nesse tipo de criminoso? Esse alto grau de coer¢@o pelo medo mostra que
tal preludio visa a dirigir-se a parte da alma a mais doentia neste caso, a apetitiva, aquela
que deve ser apaziguada por cangdes, encantamentos, mitos, como € exposto no livro VII.
Sofrimento e prazer, puni¢des e recompensas sdo “a linguagem do apetitivo”, sdo suas
frustragdes e expectativas. O medo dos castigos do Hades ¢ o que pode conter tal ato, por
isso Platdo ndo esta sendo coercitivo sem motivos: a argumentacgdo racional pouco ou nada
funcionaria nesse caso. Ja o irascivel, este se encontra envolvido de certo modo, pois nao
tendo em si uma “lei interna”, essa alma tera como parametro a “lei externa” da ordem do
Hades e, assim, ao invés de sentir essa impulsdo (na verdade, uma permissividade) para
agir mal — que aqui significa: agir de modo a buscar a satisfagdo de um apetite mau, essa
alma sentird o temor.

Se o predmbulo nao for suficiente para conter esse homem e ele incorrer no ato
de assassinato, as penalidades que compordo a lei envolverdo a destituicdo das
prerrogativas de cidaddo que ele possuia: proibigdo de comparecer a instituigdes publicas

(reunides legais e templos), além de caugdes, incluindo, também, que se submeta a

27 A reparagdo desse crime inclui, portanto, o pressuposto da metempsicose (e, talvez, também, o da doutrina
da retribuicdo). Cf. Bini, em sua tradug@o brasileira (1999, p.383).
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invocacdes e sacrificios aos deuses para sua purificagdo. Se condenado, a pena serd de
morte e seu corpo ndo podera ser enterrado na terra da vitima.

Ha pequenas variacdes nas penalidades, conforme o ato tenha sido praticado
com cumplices, por escravo, estrangeiro, etc. Nos casos em que a vitima for um dos
genitores, um dos irmaos ou criangas, além da pena de morte, o cadaver do assassino sera
exposto a humilhacdes (e deixado na fronteira, sem sepultura), “a fim de purificar a cidade
inteira” (873b). Nos casos em que a vitima for a propria pessoa (o suicidio), que ocorre
pela “falta de coragem /anandrias, fraqueza /argiai e covardia /deiliai” (873c-d), os
parentes buscardo os ritos de purificagdo e o timulo sera isolado. Os casos de assassinato
por legitima defesa ou por reparagdo (exemplo: reparagdo de estupro) serdo isentos de
penalidades (873c).

Podemos ver que os casos de assassinato em questdo (consentido, deliberado,
premeditado) sofrem as mais altas penalidades, vide a pena de morte, se condenado. A
necessidade de purificagdo, as humilhacdes mostram o quanto esse tipo de crime
consentido ¢ considerado abominavel e ndo apenas os crimes contra os deuses ou a
constituicdo da cidade, os quais veremos adiante. Quanto a isso, esse ponto do texto ainda
ndo esclarece se € o fato de ser deliberado que faz um crime ser considerado grave ou o
fato de ser consentido (espontaneo, que ndo encontra resisténcia para atuar). Vamos buscar

essa resposta em outros tipos de crime, a seguir.

4.2.1.2 Agressdes e mutilagdes por agressoes deliberadas (876e-878b)

O Estrangeiro de Atenas lista todos os tipos de agressoes em 874e, o que inclui

as agressdes consentidas. Quando vai expor esse caso, em 876e5, em seguida aos

assassinatos, afirma que sdo agressdes praticadas por “um querer refletido /dianoethéis téi
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boulései”, no sentido de que tal individuo agiu com a intengdo (deliberada e refletida) de
matar. Além de 867e, conforme a lista inicial e, principalmente, por toda a seqiiéncia da
exposicdo dos diferentes casos de agressdes, podemos considerar®”® que essas agressoes
“por um querer refletido” correspondem aquela modalidade “consentida premeditada /ek
pronoias hekousia” presente em 874e7.

O preambulo a lei para todos os tipos de agressdes e mutilagdes por agressdes
¢ o mesmo (874e-875d), sejam elas consentidas, pela cdlera ou pelo medo, ou
inconsentidas. Isso, a principio, parece estranho, pois as penalidades e descri¢des de cada
caso sdo diferenciadas, como veremos em cada tipo de agressdao. Quanto a seu contetdo,
trata-se de preambulo em um grau que chamariamos de “intermediario”, porque nao ¢é
coercitivo e amedrontador como o que ja vimos, nem extensa e profundamente
argumentativo, como sera o caso daquele voltado para os ateus (que veremos bem mais
adiante).

Esse fato evidencia que tal preambulo se dirigirda sobretudo a parte
intermediaria da alma, a irascivel, que € combativa, mas pode ser violenta, que ¢ capaz de
levar a luta, mas também ao conflito. Esse preludio as leis fala, entdo, da necessidade de
que os homens estabelecam leis e que sigam as leis, visto que a natureza humana busca,
entre outras coisas, o prazer e a fuga da dor, o que traz grandes riscos, a ambicao pessoal e
ndo a coletiva, impelida pela “natureza mortal” do homem. Também porque “a natureza de
ser humano algum ¢ naturalmente capaz de saber o que é benéfico para a vida humana na
cidade e, o sabendo, poder sempre e querer sempre praticar o melhor” (875a). Isso coincide

~ : 299
com uma das conclusdes a que chegamos ao analisarmos a passagem”™ em que O

28 E esta ¢ a posigio de tradutores como Diés, que classifica esse crime como “agressdes consentidas”
(p-132). Também por exclusdo, pois ndo se trata nem de agressdes inconsentidas, nem passionais, nem pelo
medo (874¢), mas por um “querer deliberadamente” agredir. Entretanto, se levarmos em conta apenas 876e-
877c, ndo podemos mencionar que sejam “consentidas”.

299 Cf. passagem b, paginas 184-193 do capitulo 3.



222

Estrangeiro de Atenas mostra que o thymds, o prazer e também a ignorancia podem agir
em sentido contrario ao querer /boulesin humano (863d6-e4), ou seja, a psicologia de
Platdo mostrou que “querer nem sempre € poder”.

O preambulo expde que a natureza humana ¢ diferente da natureza divina,
pois, se houvesse um homem dotado apenas de noiis, ele estaria acima das leis humanas,
uma vez que ‘“nenhuma lei ¢ mais poderosa que a epistéme” e “tal natureza nao existe em
lugar algum, a ndo ser em modesto grau” (875c-d)’”. Tal preludio, voltado para a
necessidade de se seguirem leis gerais, dada a natureza do que ha de apetitivo e mortal no
homem, volta-se sobretudo para a educagdo do género irascivel da alma, embora envolva
também o apetitivo, que serd entdo contido. Por isso, segundo entendemos, ¢ que tal
preambulo pode servir a todos os casos de agressdo. A parte irascivel da alma, ao invés de
agir com violéncia ou pela colera, agird como auxiliar da racional, seguindo as leis
externas.

Quanto as penalidades para as agressdes e mutilagdes por agressdes com
intengdo deliberada e refletida, apesar de o caso ser considerado da gravidade do
assassinato, dada a intencdo de matar, as penalidades serdo menos severas pelo seguinte
motivo: “respeitando-se o seu daimon, o qual tomado de compaixao tanto por ele quanto
pelo ferido, faz com que o ferimento nao se revele fatal” (8§77a), ou seja, porque ndo houve
morte (assassinato). O agressor ndo recebera pena de morte nem perderd suas posses, mas
serd deportado e pagara a vitima o valor dos prejuizos. O exilio perpétuo sera a puni¢ao
para o caso de esposo que fere a esposa ou vice-versa (877c¢), mas a pena sera de morte se a
agressao premeditada (876b5) ou com intengdo deliberada (877c) for a de um filho ferir a
um de seus pais ou se um escravo ferir o seu senhor ou um irméo ou irma a outro irmao ou

irma (877b-c).
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Portanto, a principio, a agressdo deliberada poderia receber penalidade
semelhante ao caso de assassinato deliberado, porque tém em comum a intengao deliberada
de matar, mas, exceto nos casos familiares, como vimos, o “ddimon” livra o agressor da
pena de morte. Nesse sentido, concordamos com Miiller (1997, p.104), que considera que
“a injustica ou o mal em questdo ndo sdo tais para aquele que os comete, eles o sdo aos
olhos da lei ou da opinido comum” (idem), pois, em casos como este — o da agressdo com
intengdo deliberada “de matar”, “matar” ¢ um “bem” aos olhos do “apetite” do agressor.
Isso ndo altera, entretanto, a posi¢do de Platdo quanto a reconhecer que o homem possui
apetites maus e, nesse sentido, é capaz de agir visando a satisfacio de tais apetites’ .

Quanto a gravidade do ato, no presente crime, o texto ndo deixa claro se ela
reside na intencdo deliberada de matar, no fato de ser consentido (espontaneo) ou em um

fator social extrinseco (escravo ferir seu senhor).

4.2.2 Os crimes do irascivel

4.2.2.1 Assassinatos pela colera (866d-869d)

Ha casos em que a agdo injusta ndo foi motivada especificamente por um
apetite e seu prazer correspondente, mas pela colera /thymai. Por isso, situamos esses casos
como “crimes do irascivel”. O preambulo a lei para esses casos € o mesmo feito para todos
os tipos de agressdes que provocam ferimentos (exposto em 874¢), discutidos ao tratarmos
das agressdes deliberadas e que se resume em tentar persuadir o cidaddao a conter

determinados apetites nocivos a vida em comum e seguir as leis. No caso dos assassinatos,

300 A recorréncia dessa mensagem nas Leis leva a reafirmar nossa posicio de que Platio ndo coloca qualquer
ser humano acima das leis, seja ele legislador, cidadao, politico, filosofo.
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o termo thymos pode ser também compreendido como paixdo, pois se trata dos casos de
assassinato passionais. Eles se compdem de dois tipos, conforme tenha havido ou ndo a
intengdo deliberada de matar (aprobouleutos /boulethéntes, 866e), o que faz essas duas
formas de crime estarem “entre o consentido ¢ o inconsentido” (867a). Quando ndo ha a
intengdo deliberada de matar, o ato aproxima-se do inconsentido, quando existe tal
inten¢do deliberada, aproxima-se do consentido.

Isso é muito interessante porque ¢ exatamente esta a caracteristica da parte
irascivel, como vimos na Republica, o fato de essa parte intermedidria da alma poder servir
a varios senhores (ao apetitivo, ao racional, ou aos sentimentos proprios do irascivel como
a ira, a fobia ou medo, o desejo de vinganga, bem como de poder ou de honras, a paixao, a
covardia). Se ela servir a intengdo de matar, o ato estara proximo do consentido (de um
apetite mau); se ha apenas o ddio, a ira, sem intencdo de matar, o ato aproxima-se do
inconsentido (de um erro). Por isso, o Estrangeiro de Atenas define os dois tipos segundo
as suas semelhancas e diferencas, sobretudo quanto ao modo de agir do criminoso, do
seguinte modo: considera que um assassinato por colera assemelha-se ao inconsentido
quando o homem cede de imediato ao 6dio e, sem intengao deliberada, sua agdo leva a
morte da vitima, o que ¢ seguido de arrependimento /metaméleia; por outro lado, o
assassinato por colera assemelha-se ao consentido quando o homem nao cede de imediato
ao 6dio, mas planeja vinganca e assassina a vitima com intencao deliberada de matar, nao
experimentando arrependimento /ametaméleton, pesar, por seu ato. Tal diferenga enriquece
e aprofunda, uma vez mais, a psicologia platonica. Pois, tanto o pesar experimentado no
primeiro caso, como a auséncia de pesar experimentada pelo segundo caso, revelam mais

uma caracteristica do irascivel: nele € gerado (ou ndo) o sentimento de arrependimento.

3% Vale lembrar que, no inicio das Leis, o ébrio ¢ considerado um homem “mau” (646a) por se encontrar na
situagdo de quem abandona a razdo.
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Ja tinhamos visto, no livro IV da Republica, quando da demonstragdo da
existéncia do género irascivel da alma, o exemplo do soldado Ledncio®” que tem o apetite
de ver os cadaveres e, a0 mesmo tempo, por uma acdo da parte irascivel, entra em conflito
e censura-se, usando a ira contra si mesmo, contra esse apetite selvagem. Foi exatamente
essa acdo de poder da ira sobre os apetites funcionando como auxiliar do racional que fez
Socrates postular o irascivel como uma parte diferente e separada das demais. Aqui, no
exemplo das Leis, ndo se trata de censura, mas, muito proximo disso, do sentimento de
pesar, de perda, de ndo querer ter realizado o ato, de arrependimento, que pode ou ndo ser

303 I r . ~
. E 0 que ha de novo é que esse sentimento de pesar pode “ndo” estar presente:

gerado
Platao percebe que ndo ha conflito, ndo ha lei interna ou externa, ndo ha censura, ndo ha
medo, ndo ha arrependimento para o caso do assassino colérico “deliberado”.

E perfeitamente compreensivel, por todos esses motivos, que a penalidade para
esse ultimo caso (com inteng¢do deliberada) serd maior que o primeiro caso. Mas nao
podemos deixar de considerar que ¢ bastante branda a diferencga de penalidade: apenas um
ano a mais de exilio. Para esses crimes ha menc¢ao clara ao critério que fara a penalidade
ser mais forte ou mais amena: a intencao deliberada /epiboulés de matar (867b). Quando
ndo houver intencao deliberada, a penalidade sera a mesma que a daquele que matou
“sem” colera (ou seja, a mesma do caso de assassinato inconsentido, que conta apenas com
multas e purificagdes), somando-se a ela o exilio por dois anos, “para que puna sua propria
colera” (867c). Quando houver a intencdo deliberada, a pena sera acrescida de mais um

ano de exilio, totalizando trés anos, “recebendo penalidade mais longa devido a extensao

de sua colera” (867d).

392 Cf. Repuiblica IV, 439¢-440a, e nossa discussdo sobre o irascivel em Reis (2000, p.106-108).

3% Em termos modernos, mas que nio estio presentes no texto de Platdo: o sentimento de arrependimento
assemelha-se ao sentimento de culpa daquele homem que tem certa consciéncia do outro internalizada, isto €,
uma lei interna; ou, naquele que ndo as tem, ha o sentimento de indiferenca e, por isso, ndo haveria lei
(interna ou externa) capaz de conter seu ato.
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O que ha de estranho ndo ¢é apenas certa brandura no aumento do tempo de
exilio, mas também o fato de o critério para esse aumento no periodo da penalidade ter
sido a intensidade da colera e ndo a presenca da intengdo deliberada de matar! A ndo ser
que a maior intensidade da coélera esteja sendo compreendida como “maior intencdo de
matar”’. O que podemos sugerir € que, como o ato de assassinato por colera deliberado nao
¢ um ato claramente consentido, ele ndo ¢ considerado gravissimo e ndo recebe a pena de

morte304.

Tudo isso mostra também que, ao contrario do que pensam aqueles que
consideram Platdo extremamente severo nas punigdes dos crimes, o encontramos
extremamente benevolente com o caso de assassinato por colera sem deliberagdo e,
sobretudo, com o caso de assassinato por colera com intengdo deliberada de matar.

Para falarmos brevemente de alguns detalhes, se, voltando do exilio, o
criminoso reincidir no mesmo crime, sera punido com o exilio perpétuo. No caso de um
filho matar, por colera, o pai ou a mae, sofrera as piores penalidades dos crimes de ultraje,
impiedade e sacrilégio e, sendo condenado, a pena sera de morte. Ha pequenas variagdes
na regra no caso do criminoso ser um estrangeiro, um escravo, etc., as quais ndo vamos nos
ater (cf. 876d s.). Os casos de crimes contra os genitores, estes sim, em qualquer

modalidade que acontecam, sdo considerados os mais graves, degradantes e repugnaveis,

tanto quanto os crimes contra os deuses, que ainda veremos.

4.2.2.2 Agressoes pela colera ou pelo medo (878b-879a)

As simples agressdes movidas pela colera /thymoi (878b) ou pelo medo

/phobéi (874e7) podem ser consideradas crimes do irascivel pela origem de sua motivagao.

3% Edson Bini, em sua tradugfio e comentarios das Leis, considera que ¢ o fato do assassinato ndo afetar a
estabilidade da cidade que leva Platdo a ndo considera-los crimes que merecem a pena de morte, exceto no
caso “extremo e excepcional” daquele que, recebendo a pena de exilio perpétuo, forgca o proprio retorno e
recebe entdo a mesma pena do estrangeiro que forcga seu retorno (p.376).
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Também elas encontram-se entre o inconsentido e o consentido e isso t€ém em comum com
os assassinatos por colera. Mas, o Estrangeiro de Atenas ndo faz a divisdo de um tipo
proximo ao consentido e um tipo proximo ao inconsentido, como fez nos casos de
assassinato, ele apenas afirma que as agressdes pela colera encontram-se nesse estado
intermediario, entre o consentido € o inconsentido.

O preambulo a lei para as agressdes por cdlera ou por medo ¢ o mesmo
referente a agressoes deliberadas, que ja comentamos, aquele que fala da necessidade de
que os homens estabelecam leis e de que as sigam, fazendo uso da persuasdo num grau
também intermediario (entre a coer¢do ¢ a apresentacdo de argumentos), dirigido sobretudo
a parte intermedidria e combativa da alma, a irascivel.

As penalidades ndo sdo altas, talvez por ndo se tratar de um crime claramente
consentido, mas, talvez por parecer ndo ser deliberado (o texto ndo confirma a
deliberacdo). Sdo mais brandas que as penas para assassinatos pela colera, inclusive,
porque se resumem em pagamentos em dinheiro a vitima (878c): do dobro do valor do
prejuizo causado ou em quatro vezes mais, conforme tenha havido ferimento curavel ou
incuravel, ou trés vezes maior que o dano, se o ferimento for causa de vergonha e
mortificagdo para a vitima, incapacitando-a de suas atividades na cidade. Se tiver causado
prejuizo a cidade, o agressor pagara pelos danos causados também a cidade, substituindo a
vitima incapacitada nas funcdes que antes ela exercia (o que inclui guerras). Se o agressor
for um escravo, a vitima farda com ele o que lhe aprouver, mas se a agressao for a um dos
genitores, cabera a pena de morte ou o exilio perpétuo (879a), como, em geral, esses dois

extremos sdo tratados em qualquer tipo de crime.
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4.2.2.3 Ultrajes (879b-882c¢)

Os ultrajes sdo atos de desrespeito a outrem, através de palavras ou acoes, €
podem ser considerados crime do irascivel, pois “toda classe de casos de ultraje /aikias
envolve violéncia” (8§79b) e, como vimos no capitulo 3, o thymds “é uma propriedade tanto
conflitante como combativa, que transtorna tudo por sua violéncia irracional” (863a7-b5).
Os ultrajes possuem um grau de gravidade mediana, como os demais crimes do irascivel.

O preambulo a lei para os crimes de ultraje enfoca a necessidade de respeito
aos mais velhos (com uma diferenca de idade de 20 anos) e aos estrangeiros, o contrario
sendo odioso a cidade e aos deuses. Como nos demais casos de crimes do irascivel, tal
preludio a lei ndo é nem extensa e profundamente argumentativo nem exclusivamente
coercitivo. Visa a inibir a violéncia e o desrespeito aos mais velhos ¢ a certas classes na
cidade, pela necessidade de obediéncia a autoridade e de consideracdo especial por alguns
membros da vida social, por isso, volta-se sobretudo a parte irascivel da alma.

A penalidade varia segundo o caso: se ferir a vitima, prisdo por um ano, pelo
menos; se o agressor for um estrangeiro nao-residente, prisdo de dois anos a cumprir na
cidade da vitima, entre outras modalidades de casos e de penalidades, inclusive com multas
para a testemunha da agressdo que deixar de prestar ajuda a vitima. Se o ultraje for contra
0s pais ou avos, com violéncia, “se nao estiver tomado pela loucura /maniais” (881b6),
“nao temendo nem a ira dos deuses nem aquela dos vingadores do mundo subterraneo”
(880e), a morte ndo seria uma pena suficientemente severa e os castigos de Hades “ndo se
provam suficientes para deter essas almas”, pois tais casos continuam a existir. Portanto, o
agressor sera banido dos lugares sagrados e da vida da cidade “para outras regides” (881d)

e se ndo obedecer a essa penalidade sera punido com a morte.
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S6 no caso de loucura o agressor esta isento de penalidades (e isso ocorre
também no grave caso do crime de roubo de templos e nos crimes contra a constitui¢ao).
Por que essa aparente benevoléncia com o maniaco? Nas Leis, Platdo ndo d4 essa resposta.
Ja que o legislador deve observar o carater e o modo de agir do criminoso (863e-864a),
podemos apenas sugerir que Platdo parece considerar o modo de agir do maniaco como

inconsentido, isentando-o de penalidades por esse motivo.

4.2.3 Os crimes do racional

4.2.3.1 Assassinatos inconsentidos (865a-866d)

Por que os assassinatos inconsentidos corresponderiam a um crime do racional
e nao do irascivel ou do apetitivo? Porque se trata de um ato inconsentido /dkotisios, pelo
qual o individuo se vé forgado a agir assim ou de uma acdo ocorrida pelo acaso /tykhe.
Portanto, o tipo de ignorancia envolvida nesse ato parece ser o da “ignorancia simples” (cf.
863cl-d5) 303, que nao leva a atos criminosos ou o “desconhecimento” que leva a atos de
muito pequena gravidade e que por isso devem ser punidos de forma muito branda.

Nao ha preambulo para esses casos. Nao haveria necessidade deles, visto que
sdo inconsentidos. Para os casos de ato indireto (exemplo: ocorridos numa competigao,
num treinamento para a guerra, contra o desejo de um médico) nao ha penalidade, apenas o
acusado deve ser purificado: “depois de ter sido purificado como orienta a regra de Delfos,
estara livre de qualquer processo por crime” (865a). Para os casos de ato direto (exemplo:

empregando, de forma inconsentida, instrumentos como bebida ou alimento, arma ou o

395 Cf. paginas 190-192 do capitulo 3. Ver Timeu 873c sobre outros casos de assassinato inconsentido por
legitima defesa.
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proprio corpo), além de purificagdes maiores, o acusado deve pagar multa em dinheiro,
indenizac¢do e deve afastar-se de sua vitima.

Os motivos pelos quais o assassino deve afastar-se do cadaver de sua vitima
sd0 varios e resumem-se no fato de que haveria uma acdo “da alma do morto” sobre o
agressor vivo (cf. 865e-866a), o que pressupde a imortalidade da alma. Se o agressor
resistir a purificar-se e afrontar a lei, recebe penas maiores. H4 pequenas variagdes para
estrangeiros e outros, como o desterro. A necessidade de purificagdes em todos os casos de
assassinato mostra o quanto a legislacdo esta impregnada ndo s6 de fundamentagdo
explicativa (psicologica e ético-politica), como também da vivéncia cultural grega, o que

inclui o respeito e a devogdo aos deuses.

4.2.3.2 Agressdes inconsentidas (8§79a—-879b)

As agressOes inconsentidas s3o mencionadas muito brevemente. Consideramos
que dizem respeito ao racional pelo mesmo motivo do assassinato inconsentido, isto ¢, nao
sdo agOes motivadas pela colera ou por apetite mau e sim pelo acaso (879b), o que envolve
uma dgnoia. Provavelmente, seria aquela “ignorancia simples” (863c1-d5) que ndo conduz
a atos criminosos ou que leva a atos de pequena gravidade a serem punidos de forma muito
branda (no presente caso, o pagamento pelos danos).

O preambulo ndo ¢ citado junto a discussao sobre esse caso, pois houve um
mesmo preambulo para todos os casos de agressdao. Como vimos ao falar das agressdes
deliberadas, ele defende a obediéncia as leis e faz uma exortagdo, convidando o ouvinte a
segui-las. As agressdes inconsentidas a individuos particulares, portanto, recebem
encaminhamento semelhante ao caso dos assassinatos inconsentidos. A penalidade ¢

branda, pagamento em dinheiro do valor correspondente ao dano (879a-b). O que faz esses
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dois casos receberem penas muito brandas nao ¢, portanto, o dano causado (seja a morte da
vitima ou uma les@o) e sim o “modo de agir” e o “carater” do acusado, estes sdo os fatores
determinantes. O modo de agir inconsentido e o carater proximo ao justo, revelado por esse
seu modo de agir, afastam ambos os casos dos demais, daqueles que devem ser

considerados verdadeiras “injusticas”.

4.3 Os crimes ou injusticas contra os deuses e contra a cidade®”® (853d5-857b4)

4.3.1 O crime do apetitivo

4.3.1.1 Roubo de templos (853d-854b; 864d-¢)

O roubo de templos ¢ um grave crime de impiedade, como toda e qualquer
forma de desrespeito aos deuses, aos genitores ou a cidade. O que o livro IX das Leis
apresenta ¢ que esse tipo especifico de impiedade, o roubo de templos, € crime motivado
pela parte apetitiva da alma (e ndo a racional), pois ¢ motivado por um “apetite mau

307

lepithymia kake” (854a6), que “chama” durante o dia e é desperto a noite (a5-7)" ', o qual

seria um impulso inato /oistros devido a acdes injustas /adikematon ancestrais nao

3% Crimes que, junto com os crimes cometidos contra um dos genitores (pais) sdo considerados
“impiedades”. O Estrangeiro de Atenas ndo trata dos crimes contra os pais aqui (853d5-857b4) de forma
separada, eles sdo mencionados junto a cada um dos crimes, como uma das possibilidades destes (exemplo:
nos crimes de agressdo, uma das possibilidades ¢ a agressdo contra um dos genitores; embora a penalidade
para os crimes de agressdo seja branda, para os casos de agressdo contra os pais a pena sera sempre severa).

370 fato de que a parte apetitiva da alma e todos os tipos de apetites que a compdem (inclusive os mais
perversos e maus) manifestam-se abertamente a noite nos sonhos, mesmo nas almas mais virtuosas, € que
estes devem ser castigados pelas leis, ja havia sido indicado no livro IX da Republica 571d s., passagem que
discutimos em Reis (2000, p.123-124).
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expiadas (ou seja, injusticas cometidas por geragdes ou eras humanas anteriores e nao
purificadas devidamente™®®), impulso ao qual tal homem deve resistir /sténei (a-c).

Dada a natureza de sua motivagdo, esse crime recebe um predmbulo que, ao
invés de buscar prevenir o crime, como foi o caso de todos os demais preambulos, indica o
que deve fazer tal homem para tentar livrar-se de seu impulso inevitavel, porque inato. A
medida que o predmbulo convida a “buscar a companhia dos homens reputados como
bons” e “fugir completamente da companhia dos homens maus”, bem como a aprender que
“todo homem deve honrar o que é nobre e justo” (854b-c), ele dirige-se as partes apetitiva
e irascivel da alma, a fim de que tal alma contenha seu apetite funesto e mire suas acdes
em um parametro, ainda que externo, daquilo que ¢ honroso. Mas o preambulo indica
também que, quando for tomado pelo impulso de roubar um templo, esse criminoso deve
proceder a rituais purificatorios: “busca como suplicante os santuarios das divindades que
desviam as maldigdes” (854b).

Por tratar-se ndo apenas de um estado de injustica na alma, mas de um estado
no qual esta incluida uma “maldi¢@0” ancestral e inata, casos desse género sdo vistos como
grave doenga /noson “cuja cura € dificil, se ndo incuravel /dysiata kai aniata” (8§54a) e faz
parte de seu tratamento a busca de purificagao de sua “maldi¢do” junto aos deuses. A
indicacdo de rituais visando a libertacdo da agdo de um “apetite mau” também ¢ motivo
para considerar esse preambulo como dirigido ao género apetitivo da alma. O preambulo ¢é

. - croe e 309
persuasivo, como todos o sao, mas ele ja indica a norma

, isto €, o que deve fazer tal
homem para livrar-se de seu impulso criminoso, relacionado a parte apetitiva da alma.
Quanto a questdo da impiedade, Brisson (2003, p.30) defende que “a piedade

favorece a obediéncia as leis, enquanto a impiedade questiona o proprio fundamento de

toda legislacdo”. Concordamos que isso ocorra no caso da impiedade dos ateus, mas ndo

3% Ver comentario de Diés na nota 1, p-99, da traducdo das Leis pela Belles Lettres.
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podemos concordar que ocorra no caso da impiedade dos ladrdes de templos, que ndo
colocam em questdo o fundamento (se natural, juridico, psicologico, religioso ou outro)
das leis, pois ndo sdo motivados pela discordancia com as leis ou com sua fundamentacao,
ou seja, nao sdo movidos pela parte racional da alma. Eles sdo motivados pela acdo da
parte apetitiva da alma e mais especificamente por um apetite mau, pelo simples desejo de
furtar um objeto, mesmo que este seja sagrado.

Portanto, o que estd em questdo na formulagdo da melhor legislagdo ndo ¢ a
simples obediéncia, que pode conduzir a uma interpretacio de Platdo como um
“totalitarista”. O que a teoria da triparticdo da alma permite perceber aqui € que nem o
ladrao de templos esta questionando o fundamento das leis, nem Platdo esta indicando a
necessidade de purificagdo ritual para manter as leis inquestionaveis. Ele estd indicando o
remédio apropriado para a parte da alma afetada’'’.

O inicio do texto da lei (854d) relativa ao roubo de templos refere-se a
estrangeiros e escravos, pois Platdo considera que um cidaddo corretamente educado seja
incapaz de cometer o roubo de templos, o que seria de se esperar de servos, estrangeiros ou
escravos (853d). Eles devem ser punidos com humilhagdes (marcas na testa e maos),
golpes (acoites), pagamento do valor do artigo roubado, multas, expulsdo das fronteiras da
cidade. A pena de morte parece ser estabelecida para o caso de reincidéncia nesse crime,
quando o criminoso sera considerado incuravel. Porque no caso das impiedades sera visto
como incuravel /aniaton aquele que, “apesar de toda a formacdo e educacao recebida desde
a infancia, ndo se conteve /apéskheto, a ponto de cometer o maior dos males /kakén. Para

ele a pena sera a morte, o menor dos males, o que para os outros sera um exemplo

399 Como ja nos havia precavido Lisi (2000, p.63).

1 . .
31 0 mesmo ocorre no caso dos ateus, que estudaremos mais adiante.
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benéfico, pois o verdo caido em desgraca e eliminado para além das fronteiras do pais®''”

(854¢-855a). E importante notar que, na legislagdo em construgio, existe uma gradagio das
penalidades e que as penas, para todos os crimes, ndo visam a eliminacdo do criminoso e

sim “tornar a alma melhor ou menos ma” (854e).

4.3.2 Os crimes do irascivel

4.3.2.1 Conspiragdo contra as leis por um grupo (856b-857a; 864d-¢)

O crime praticado contra a constitui¢do da cidade ¢ aquele em que as leis sdo
infringidas e a estabilidade politica da cidade ¢ ameagada: “todo aquele que fizer as leis de
servas colocando-as a servico da autoridade dos seres humanos e tornar a cidade sujeita a
uma fac¢do e atuar ilegalmente agindo em tudo isso pela violéncia /biaios e incitando a
insurreicdo /stdsis tera que ser considerado o pior dos inimigos da cidade em sua
totalidade” (856b). Quando um grupo ou um individuo em beneficio de um grupo incita a
uma guerra civil através da forca, as leis estdo sendo desprezadas. Analogamente, ¢ o que
ocorre com as trés partes da alma em estado de guerra interna: quando o género irascivel
ndo exerce sua natureza de auxiliar do racional na preservagao e na execucao daquilo que ¢
o melhor para a alma como um todo, o irascivel promove o conflito ou a insurreicdo de
uma das partes irracionais ¢ a saude do todo da alma esta ameacada.

Fizemos essa analogia para mostrar trés pontos: primeiro, que o crime de

conspiracdo contra as leis pode ser considerado um crime do irascivel, pois é crime movido

11 o . o \ ~ .
31 Como observa E.Bini, em comentario & sua tradugdo das Leis, essa passagem apresenta alguns problemas:

“O texto aqui ¢ um pouco confuso, pois se tem a impressdo de que Platdo esta falando ao mesmo tempo do
estrangeiro e escravo punidos com a estigmatizagdo, os agoites, a expulsdo, etc. e do cidaddo residente, que é
punido com a morte. Como a suspensdo das honras postumas prestadas aos mortos era muito penosa para a
alma do morto, ¢ bem provavel que fosse incluida essa interrup¢do como castigo adicional ao cidaddo
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pela parte da alma que, se ndo ¢ corretamente educada, aplica-se a busca de honras e poder
e ¢ capaz de agir pela violéncia e pela insurreicdo a fim de satisfazer esse impulso;
segundo, que ela permite percebermos que Platdo considera criminosa a transgressao da
legislagdo vigente em uma cidade; terceiro, que a insurreicdo ou a oposi¢cdo as leis ndo €
condenada por tratar-se de desobediéncia, mas por ameacar a satide do todo (a justica na
cidade), ao submeter as leis aos interesses de um grupo (isto ¢, de uma parte apenas e nao
do todo)*'%.

Nao ha referéncia a um preambulo para esse crime especificamente. Mas, como
o Estrangeiro de Atenas fala desse crime imediatamente em seqiiéncia ao crime de roubo
de templos, pressupomos que o preambulo composto inicialmente, e do qual ja tratamos,
aplique-se também a esse tipo de impiedade, ou seja, aos crimes contra a cidade (portanto,
também a “traicdo as leis por uma autoridade do governo”, que veremos a seguir). Ao
mesmo tempo, ¢ uma duvida legitima a de que ndo ha como ter certeza de que os
procedimentos indicados para o tratamento do ladrdo de templos devam ser observados
pelos infratores as leis da cidade. Levantamos a hipotese também de que a descri¢do do
crime de conspiracdo contra as leis da cidade (presente em 856b-c) seja o proprio
preambulo, pois recrimina tal conduta, enaltecendo as leis e a cidade.

Para a conspiragdo contra as leis, o procedimento processual serd idéntico ao
caso de roubo de templos e conduzido pelos mesmos juizes, “a pena de morte devendo ser
imposta pela maioria dos votos” (856c), sendo que a desonra ou punicdo aplicadas a um

3

pai ndo serdo herdadas por seus filhos®. A pena de morte parece ser, portanto,

freqlientemente aplicavel a todas as formas de impiedade.

residente executado e reincidente no gravissimo crime de impiedade, isso representando desonra para o
morto (ou melhor, para sua alma) e ndo para sua familia” (p.359). Diés ndo comenta esse trecho.

3120 que & coerente com a concepgio de virtude concebida na Republica IV.

313 . . . A A . X
Exceto no caso em que ndo s6 o pai, mas também o avo e o bisavd foram também condenados a pena de
morte (856d).
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4.3.2.2 Traigdo as leis por uma autoridade do governo (856b-c; 864d-¢)

Quando um cidaddo, ao invés de zelar pelas leis e a cidade, se omite, deixando
ocorrer infracdes, serd considerado criminoso (e sua acdo uma acao injusta): “e todo aquele
que, embora ndo participe de nenhuma dessas acdes (criminosas), deixa de observa-las
enquanto estiver participando das principais magistraturas da cidade ou mesmo
observando-as ndo consegue defender a constitui¢do e punir quem deve ser punido, devido
a sua covardia /deiliai, um tal cidaddo deve ser tido como camplice do crime®'*” (856b-c).
Agir pela covardia (e ndo pelo seu contrario, a coragem) e ser cimplice de um desrespeito
a lei € sinal de fraqueza moral, ma formagdo e educagdo do irascivel.

Quanto ao preambulo, teriamos 0 mesmo a dizer do que afirmamos no caso de
“conspiracdo contra as leis por um grupo”, pois o presente caso de crime ¢ exposto de
forma ligada ao caso de conspirag@o. Por esse mesmo motivo, os procedimentos legais e as
penalidades sdo idénticas ao caso de conspiragio. E importante notar o quio grave ¢ o caso
de omissdo diante de uma infragdo ou desrespeito as leis, quanto mais em se tratando de
autoridade do governo, que serd condenada a pena de morte, o que servira de exemplo para
todos os individuos da cidade.

Apo6s o intervalo, dado para a discussao das causas de nossas faltas, na
seqliéncia do texto, o Estrangeiro de Atenas conclui, a respeito de todos os casos de
impiedade, que “atos dessa natureza poderiam ser cometidos por pessoas em estado de
loucura, acometidas por alguma doenga ou num ponto de senilidade extrema ou, ainda,
num estado de infantilidade, estados que nao diferem a rigor do estado de loucura” (864d).
Assim, se o criminoso encontrava-se em um desses estados de insanidade, ele apenas

pagard a quantia exata pelo dano causado e sera absolvido, ap6s purificar-se. Mais uma

314 Esse crime cabe também aos cidadios de modo geral, mas quisemos destacar a énfase dada por Platio
aqueles cidaddos que exercem algum cargo publico, pelo qual deveriam preservar as leis e ndo infringi-las.
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vez, encontramos grande condescendéncia de Platdo para com os casos nos quais o crime
esta ligado a um estado de desrazdo. Mas, ao mesmo tempo, encontramos nesse € nos
demais casos de injustica o fator da irracionalidade humana (e ndo os deuses, o corporeo, o
movimento errante, o sensivel) e de todos os sentimentos e apetites a ela relacionados,

como grande fonte potencial do mal moral no 4mbito da vida particular e civil’".

4.3.3 O crime do racional

4.3.3.1 O ateismo (L.X, 886D s.)

Esse tipo de impiedade, o ateismo, ¢ debatido no livro X, mas nossa leitura das
injusticas na alma permite que ele seja visto junto aos crimes apresentados no livro IX,
como um crime da parte racional da alma. Isto porque o Estrangeiro de Atenas refere-se
aos ateus como “homens de pensamento /dianoia corrompido” (888a), ainda que alguns
sejam também intemperantes em relagdo aos apetites e prazeres (886a; 908c)’'®; eles estio
doentes (888b), contaminados por uma epidemia (890b), sendo homens que possuem
raciocinio equivocado /haptomenoi (891¢) quanto aos deuses.

Diés considera, em nota a essa passagem, que “esses deuses ndo sdo aqueles da
religido popular..., eles s@o os deuses siderais” (p.151, n.1), ou seja, os astros e as estrelas
fixas. O texto de Platao refere-se a estes, mas € freqliente a ocorréncia de uma terminologia

genérica quanto aos deuses (os ateus sdo aqueles que acham que “os deuses” nao existem).

Refira-se aos deuses ou apenas aos astros, trata-se de um equivoco quanto a presenca do

15 Aquilo que Brisson chamaria de “mal positivo absoluto” (BRISSON, 1998, p.449-452), ou seja, o mal
moral. Nao devemos considerar aqui o “mal negativo” e o “mal positivo relativo”, assim estabelecidos por
Brisson, que nada tém de significado moral ou ético. Além da irracionalidade, devemos lembrar as
ignorancias como também possiveis fontes causadoras de faltas morais.

1 ~ o . . .
316 Ver mencdo aos varios tipos de ateus no livro X (908a s.); neles incluem-se sofistas.
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divino no kosmos. E, como haviamos visto, uma das espécies de ignorancia referidas como
“causa” das faltas humanas era aquela “opinido de sabedoria” /doxei sophias, que se
manifesta em um homem “como se conhecesse totalmente aquilo de que ndo possui
nenhum saber” (IX 863c-d). Essa ilusdo de sabedoria ¢ o caso dos ateus, nomeada como
amathia em 886b, quando o Estrangeiro diz ser uma ignorancia muito perigosa que passa
por ser a maior sabedoria /phronesis a causa que move o ateismo e ndo somente o nao
dominio dos prazeres e apetites. Vamos ver, mais adiante, em que sentido Platdo considera
que os ateus estariam equivocados em relagdo aos deuses ou, do ponto de vista filosofico,
em relacdo ao divino. O ateismo ¢ considerado crime grave, como toda falta que diz
respeito a coisas sagradas (X 884a—885a).

Quanto ao predmbulo a lei, no caso do ateismo, temos o Unico predmbulo
realmente demonstrativo nas Leis, pois se trata de persuadir (885¢; 887b; 888a-d) tais
homens através de argumentos /ldgois em relacdo a uma doxa que eles t€ém como
verdadeira. Ndo é o caso, portanto, de usar da admoestacdo ou da coergdo, ¢ sim da
refutagdo e do raciocinio tipicamente filosoficos, para buscar demonstrar aos ateus em que
eles se enganam. A extensdo e profundidade do predmbulo ¢ tal que trataremos de seus
argumentos em item separado, mais a frente (item 4.4).

A pena ¢, inicialmente, o aprisionamento para qualquer dos casos de ateismo
(908a-b). Aqueles avaliados como desprovidos de razdo /anoias, mas que nao possuem
carater ¢ disposi¢ao para o mal, ficariam presos durante cinco anos no sophronistérion
(casa de retorno a razdo), sob os cuidados do Conselho Noturno, instancia composta de
sabios e velhos magistrados que terdo o papel de persuadi-los em relagdo ao seu erro e de
salvar a sua alma /téi tés psykhés soteriai (908e-909a). Estao sendo observados, portanto, o
carater e o0 modo de agir da alma injusta. A amathia dos ateus seria posta a prova ¢ em

processo de cura por aqueles que receberam a educacdo filosofica, a verdadeira epistéme.
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Se, apds esses cinco anos, tal condenado manifestasse ainda sustentar a sua impiedade
contra os deuses, seria condenado a morte, ainda que se tratasse de uma alma justa (909a8).

Essa condenacdo a morte, mesmo aqueles ateus incapazes de praticar o mal e
que amam a justica, foi objeto de duras criticas por parte de muitos estudiosos e filosofos
modernos®'’. Sem divida, ha intolerdncia nessa proposta de Platdo, mas ndo s6 em relagdo
ao ateismo, e sim a todas as “impiedades”. Mas, ainda que a condenagdo a morte por uma
falta dessa espécie pareca absurda atualmente, é no proprio texto de Platdo e no contexto
historico-cultural grego que devemos buscar entender essa penalidade. O sentido dessa
condenagdo esta na extensdo e no carater do mal que esse tipo de impiedade produz: ndo se
trata de um mal prejudicial ao proprio individuo ou a um outro cidaddo, mas ele seria
prejudicial a cidade como organizacdo socio-politica (como o foram todos os crimes contra
a constitui¢do da cidade), pois qualquer desrespeito aquilo que ¢ sagrado equivale a um
desrespeito as coisas publicas: “E as ofensas sdo mais graves quando atingem as coisas
sagradas e especialmente graves quando atingem coisas que sdo tanto publicas quanto
santas ou parcialmente publicas, por serem partilhadas pelos membros de uma tribo ou
outra comunidade similar” (X 884a).

Além disso, a gravidade do ateismo aumenta se interpretamos da seguinte
passagem, que trata-se de uma injustica “consentida”: “nunca ninguém que ache, em
conformidade com as leis, que os deuses existem, cometeu consentidamente /hekon um ato
impio ou proferiu um discurso contra a lei” (X 885b)318. Concluindo, por mais que, tempos
depois, se possa achar que tal crime ndo deve equivaler a um desrespeito as coisas
publicas, ¢ aquilo que os crimes de impiedade representavam naquela cultura em que

Platao estava inserido (a equivaléncia a um “crime de estado™) o que explica essa posi¢ao

1 . .. r ~ 7 ~ A
317 Ver os nomes referidos em Lisi (2000, p.59). O que parece destacével ndo é que Platdo condene a morte a
reincidéncia nesse “crime”, mas que tente cura-los antes de aplicar uma penalidade (a pena maxima) que €
aplicada de imediato em outros tipos de crimes contra o que ¢ sagrado, como vimos.
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de Platdo, que ndo é incoerente com as penalidades para os demais crimes de impiedade™"”.

A grande extensdo do preambulo aos ateus ¢ motivo para que seja trabalhado em item
separado, que sera o penultimo item do capitulo, o que nos reenviara, também, para o tema
da alma cosmica no Timeu.

Antes de discutirmos o preambulo as leis para o ateismo, devemos apresentar
um quadro geral dos crimes, que reuna aquilo que tentamos mostrar: que a classificacao
dos crimes (ou injusti¢as na alma) ¢ feita conforme o principal género da alma (doente)
que motiva a acdo injusta, bem como outros pontos ja discutidos, dos quais podemos tirar
algumas conclusdes nesse momento. A interpretacdo desse quadro geral dos crimes
(QUADROS 6 ¢ 7, presentes ao final deste capitulo®*’) corresponde ao seguinte conjunto
de conclusdes que a andlise dos crimes, através da teoria da triparti¢do da alma, permitiu
obter:

1) o que sera considerado “crime” ou “injustica” (portanto, ndo apenas dano) sera
determinado pelo carater e modo de agir injustos, isto ¢, pela tirania de uma das partes
da alma que ndo deveria governa-la ou, ainda, por alguma espécie de ignorancia, bem
como por um modo de agir que se permite a inten¢do deliberada de prejudicar a outrem;

2) a divisdo dos crimes ¢ feita segundo a parte da alma que motivou a acdo injusta;

3) tal parte da alma € considerada doente e carente de tratamento, que sera dado pelo

preambulo e pela lei correspondentes;

318 Seguimos aqui a tradugdo de Brisson em seu texto de 2003, p.30.

319 Assim, consideramos insuficientes as razdes apresentadas por Brisson (2003) para as leis severas contra o
ateismo: “ora, essa ndo crenca (nos deuses) € capaz de acarretar duas conseqiiéncias: a colera naqueles que
admitem a existéncia dos deuses, nomeadamente os legisladores, e a busca desenfreada de prazer naqueles
que se recusam a crer. Dai vem a necessidade de uma lei muito severa para o ateismo (908e-909d). Esta esta
precedida por um longo preambulo cujo objetivo é suprir as deficiéncias da tradi¢do religiosa, incapaz de
estabelecer a existéncia dos deuses” (p.33, parénteses nossos).

329 Ou seja, as paginas 270 e 271 do presente capitulo.
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4) os preambulos sdo “remédios” formulados para “tratar a doeng¢a na sua origem”,
portanto, sdo compostos de modo persuasivo, visando a atingir e curar (modificar) a
parte da alma afetada;

5) na composicao dos predmbulos, o tipo de discurso que sera proferido vai diferir segundo
a necessidade de educacdo daquela parte da alma que motivou a acdo injusta, como se
segue:

5a) o discurso mitico, através das narrativas sobre o destino das almas presentes na
tradi¢do cultural grega, sera proferido como um encantamento dirigido as partes
apetitiva e irascivel da alma, visando a conter apetites e sentimentos que levam
ao crime. Temos aqui o uso da coer¢do pelo medo, temor este das punigdes junto
a Hades (temor do sofrimento, no caso da acdo injusta) e pela expectativa de
recompensa (expectativa de prazer, no caso da ag¢ao virtuosa);

5b) o discurso exortativo, aquele que fala da necessidade de que os homens sigam
leis, tem em vista a adesdo a lei e a agdo dentro dos limites da lei. Temos aqui o
uso da persuasdo em um grau intermediario (entre a coer¢cdo e a demonstracao),
dirigido, sobretudo, a parte irascivel da alma, que estd sendo entdo estimulada a
auxiliar a razdo e ndo a determinados apetites que se encontrem a margem da lei
ou contra os costumes;

5¢) as indicagdes de rituais de purificagdo ou de comportamentos a serem praticados,
presentes em alguns predmbulos (exemplo: “seguir a companhia de homens
virtuosos™), parecem visar, entre outras possibilidades321, ao estabelecimento de
uma lei externa que seja capaz de conter os sentimentos que podem levar a acdo

criminosa, além de estimular a busca de um ambiente mais adequado para a

21 Nio se pode descartar a possibilidade de que os rituais de purificacdo indicados tenham significado
religioso ou ao menos cultural, pois eles sdo indicados sobretudo quando um homem tira a vida de outro,
independentemente da parte da alma que motivou o crime.
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aquisicao da virtude, utilizando a persuasdo também em grau intermedidrio, como
ja vimos. Nesse sentido, voltam-se, sobretudo para a parte irascivel da alma,
aquela que deve ser educada a “ouvir a razdo”, ou seja, sobretudo pela
internalizacdo da lei ou pela obediéncia a uma lei externa;
5d) o discurso demonstrativo, através da apresentacdo de argumentos utilizando-se
também de instrumentos proprios a dialética (divisdo, diferenciacdo, refutagao,
etc.), serd proferido como o recurso de enfrentamento do suposto saber daquele
que infringe a lei. Este € o caso do preambulo aos ateus, exclusivamente, pois é
0 unico caso de crime consentido pela ignorancia /amathia. Todo esse método
empregado busca reconduzir a alma a um ndo-saber a respeito daquilo que ela
julgava conhecer plenamente e mobilizd-la a aquisi¢do de uma opinido reta
(sendo uma ciéncia) a respeito daquilo que desconhecia;

6) a gravidade do ato criminoso vai depender do cruzamento de dois fatores: um que
chamaremos de “social” e outro de “individual”, pelos seguintes motivos e do seguinte
modo:

6a) o fator social a influenciar na gravidade do ato criminoso corresponde ao grau de
infragdo aquilo que ¢ considerado bem comum (sagrado ou nao). Quanto mais o
fator social encontrar-se implicado no ato injusto, maior ¢ a gravidade do ato.
Por isso, todas as espécies de crimes de impiedade sdo consideradas gravissimas
e tém penas severas (vide os QUADROS 6 e 7, que mostram as diferencas e
semelhancas entre esses niveis de gravidade do ato);

6b) o fator individual que se encontra implicado no ato (e influencia a sua gravidade)
relaciona-se ao fato de ser consentido e a presenca (ou ndo) da intengdo
deliberada de cometé-lo, estando associado, portanto, ao modo de agir do

criminoso. Assim, ¢ mais grave o crime que ¢ deliberado e consentido, seja ele
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ligado ao apetitivo (como foi o exemplo do assassinato consentido) ou ao
racional (como ¢ o caso do ateismo); e ¢ menos grave o ato criminoso quanto
mais seu modo de agir se aproxima do inconsentido (sempre acompanhado de
uma ignorancia simples). Nos casos em que a a¢cdo ¢ considerada encontrar-se
“entre” o consentido € o inconsentido, sera levada em conta também a
intensidade do sentimento que motivou a acdo (por exemplo, a maior ou menor
intensidade da colera), bem como a presenga ou auséncia da intengdo deliberada
da agressdo. O texto do livro IX ndo permite inferir que seja um agravante a

premeditagdo do ato’*

. O “fator individual” estara ligado as “partes” da alma.
Nos casos de crimes do irascivel, quando ¢ levado em conta todo o leque de
sentimentos proprios ao irascivel (exemplo: 6dio, covardia, medo, etc.); no crime
do racional, quando o determinante ¢ uma ignorancia (amathia, no caso dos
ateus); nos crimes do apetitivo, quando o fator que move a agao relaciona-se
diretamente com a parte apetitiva (o prazer, os apetites, a inveja, a inten¢ao ou o
apetite de matar). Nao podemos deixar de enfatizar que esse “cruzamento” dos
fatores social e individual ¢ o que explica a severidade com a qual ¢ tratado o
ateismo, pois ndo ¢ s6 o fator social que o determina (que corresponderia a
impiedade propriamente dita, o desrespeito ao que ¢ publico e sagrado), mas,
como pudemos depreender pela teoria da triparticio da alma, soma-se aquele o
fator individual.

7) a intensidade da pena sera proporcional a gravidade do ato (que depende dos dois

fatores que acabamos de tratar). Por isso, a intensidade da pena sera maior nos trés tipos

de impiedade (crimes contra os progenitores, os deuses, a constitui¢do da cidade) e sera

22 . ’ . ~ 7 . ~
322 No caso do assassinato pela colera que se assemelha ao consentido, por exemplo, nio ¢ a premeditagio do

ato o que agrava a penalidade, mas, sim, a intensidade da cdlera. Isso sugere que Platdo parece reconhecer
que tal acdo da parte racional da alma — a premeditacdo — estd sendo completamente movida pelo apetite de
matar (que €, entdo, determinante).
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menor nos casos de crimes inconsentidos, pois o ato ndo ¢ grave (ndo foi determinado
nem pelo fator social, nem pelo fator individual);
8) a dificuldade de curar a alma injusta (doente) vai depender do cruzamento também de
dois fatores:
8a) a parte da alma afetada, sendo mais dificil de curar quando a parte apetitiva
causou o ato (isso porque os apetites que levam ao crime sdo “maus” no sentido
de indiferentes ao prejuizo que trara ao outro ser humano envolvido na situagao),
e menos dificil de curar quanto a parte racional causou o ato (pois os demais
géneros da alma, irracionais, estdo “saudaveis” e o género racional esta
disponivel a a¢do da persuasdo pela argumentagdo);
8b) a deliberacdo do criminoso em manter-se imutavel ou ndo em sua doenca, o que
sera revelado ndo por palavras suas, mas pelo seu comportamento apos a
aplicagdo das prescrigdes da lei: se o criminoso reincidir no crime (o que é o
mesmo que “persistir’ em sua acdo “injusta”), ele sera considerado “incuravel”
(um bom exemplo ¢ o dos ateus, pois a parte de sua alma que estaria afetada
seria a racional, mas, se ele persiste na acdo de desrespeito ao que € publico ¢
sagrado, ele entdo recebera a pena de morte). E ¢ exatamente aqui que se
encontra a presenca da liberdade que o individuo tem de se manter no seu
comportamento “injusto”, Platdo ndo nega essa capacidade de autodeterminacao.
O que ocorre ¢ que, nesse caso, tal individuo assume consentida e
deliberadamente a opgdo de agir do modo como agia e essa opgao traz sérias
conseqiiéncias, ndo somente para um ou outro homem, mas para a cidade como
um todo, pois, segundo motivos que ja discutimos, esse individuo plantara a
injustica em terreno que precisa do contrario — da justica, da ordem, da

colocagdo de limites a acdo, da ac¢do virtuosa — para manter-se vivo e saudavel;
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9) as causas da a¢do ma implicam no cruzamento dos varios fatores que discutimos nos
trés itens anteriores:

9a) os fatores individuais e os sociais (itens 6 e 7), o que ¢ proprio a parte da alma
afetada e a deliberacdo do individuo (item 8). No capitulo 3 deste trabalho, ao
analisarmos a passagem sobre as causas de nossas faltas (subitem 3.3.2), vimos

que o Estrangeiro de Atenas reafirma algumas propriedades de cada um dos trés
géneros da alma, conforme exposto na Republica IV: “vds tomais a respeito da
natureza da alma que uma de suas partes ou afecgdes, o animo, ¢ uma
propriedade tanto conflitante como combativa e que transtorna tudo, por sua
violéncia irracional” (Leis IX 863a7-b5). Assim, também, a capacidade de agir
pela persuasdo e com engano é propria do apetitivo e, a ignorancia, propria do
racional, ¢ apontada como a terceira causa de nossas faltas (IX 863b6-c3). Ao
tratar do assassinato consentido e com intencdo deliberada de matar, ele afirma

que o apetite de riquezas torna a alma selvagem “devido a natureza e a auséncia

de educag@o” (870a-b). Portanto, nos “fatores individuais” que mencionamos e

ja discutimos, bem como “no que ¢ proprio a parte da alma afetada”,
encontramos a acao dessas propriedades naturais de cada um dos trés géneros da
alma que, como € coerente com o 7Timeu, ndo sao “mas”. Entretanto, se nao
tiverem a educacdo para a virtude, todos os trés géneros constituirdo potencial
para o erro e para o conflito, bem como para a busca de satisfacdo imediata e
para a a¢do ma no sentido moral. Platdo ndo faz exposi¢cdo sobre a “natureza
humana” em oposicao ou conflito necessario a “cultura”, contudo, ele reconhece

que uma alma torna-se ma devido a ma educagdo das propriedades naturais de

cada género da alma e que, mesmo em face de uma educacdo adequada (no caso
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dos ateus, por exemplo), o homem pode querer e continuar querendo agir contra
ela.

9b) O fator somatico ndo ¢ mencionado nas Leis (apenas no Timeu), mas podemos
conjeturar que, sendo a alma aquilo que anima e governa o corpo, o corpo ¢
muito mais afetado pela alma (no caso, pela alma doentia) do que a alma ¢
afetada por ele, isto é, por possiveis fatores somaticos desencadeantes do
comportamento criminoso. A titulo de observagdo, devemos mencionar que um
“fator ancestral” foi citado no livro IX, mas apenas no caso do roubo de templos,
e esse fator foi imediatamente associado ao género apetitivo da alma.

10) o estudo das injustigas no livro IX das Leis, somado ao que estudamos no 7imeu e na
Republica, permite sugerir quais afecc¢des (citadas nesses trés Dialogos) seriam proprias
a cada um dos géneros da alma, do seguinte modo:

. quanto ao apetitivo e o apetite “em si”’: saciedade, ndo-saciedade, prazer, dor;
em relacdo aos apetites “de algo”: inveja, apetite de aquisi¢des, de poder, de
honras, de saber, etc., alegria, tristeza, serenidade;

. quanto ao irascivel: colera (ira), medo, temeridade (impulsividade), paixdes
diversas, vergonha, arrependimento;

. quanto ao racional: esperanga (expectativa de confirmagao).

Essas conclusdes nao estdo presentes textualmente no livro IX. O estudo da
triparticdo da alma nas Leis possibilitou maior compreens@o a respeito da natureza e das
propriedades de cada um dos géneros da alma e foi o instrumento conceitual que nos
permitiu essas dedugdes. O que nos propusemos a demonstrar, portanto, ficou evidenciado

em cada uma dessas conclusoes.
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4.4 A amathia dos ateus: a alma cosmica (livro X)

Se a causa do ateismo ¢ uma amathia, como ela surge? Segundo o Estrangeiro
de Atenas, ndo seria pelas antigas teogonias (referindo-se provavelmente a Hesiodo),
narrativas //6goi sobre a natureza do céu /ourands, dificeis de serem censuradas devido a
sua antiguidade. A amathia dos ateus surgiria por causa de um modo de pensar
mecanicista, que exclui o que ha de divino no kdsmos: “mas aquelas que nos contam os
modernos e sabios apontamos como causas dos males /kakon aitia” (886d). Incapazes de
prestar ateng@o aos assuntos humanos (ao contrario, portanto, do Socrates da Apologia),
tais homens®* n3o consideram o sol, a lua, os astros e a terra como deuses e seres divinos
/hos theous kai theia onta, mas como terra e pedra (886d-e). Podemos perceber desde ja
que eles seriam homens incapazes de dar ateng¢do ao que realmente moveria o0 homem e o
kosmos para Platdo: a alma ¢ a virtude.

Todo aquele que pratica consentidamente um ato impio ou que, sendo pela
acdo, através de palavras profere um discurso contra o que estabelece a lei, o faz segundo a
acdo de uma dessas trés coisas, segundo expde o Estrangeiro de Atenas: “ou isto mesmo
que eu disse, isto ¢, ndo achando (que os deuses existam); ou, segundo, (achando) que,
mesmo existindo, (os deuses) nao se preocupam com os homens; ou, terceiro, (achando)
que (os deuses) sdo facilmente apaziguados e sdo seduzidos por meio de sacrificios e
preces” (X, 885b, parénteses nossos). Vejamos como o preambulo, que inclui uma
argumentacdo sobre a “alma do todo”, tenta responder a esses casos ¢ demonstrar
/apodeixis (887a; 893b), epideixis (892c, 899d), que os deuses existem, o que tem inicio

com a exposicao dos argumentos dos ateus (de 888e a 891c), que sdo os seguintes:

323 Robinson (1970, p.147) considera que Platdo estd combatendo o mecanicismo, de um modo geral, que
nega a existéncia dos deuses, destacando a passagem 892a4-7 como exemplo disso. Segundo Edson Bini, em
sua tradug@o brasileira, Platao esta falando de Arquelau e seus seguidores (p.399).
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= todas as coisas que vé€m a ser, que vieram a ser ou que serdo, o fazem em parte gracas a
natureza, em parte gragas a arte e, em parte, gracas ao acaso /t)}khe324;

= as maiores e mais belas criacdes sdo obras da natureza e do acaso e, as menores, S30
produtos da arte;

= do fogo, da agua, da terra e do ar sdo constituidos os corpos da terra, sol, lua e astros,
privados de alma, que se movem pelo acaso e se misturam (o quente com o frio, etc.);
assim teria sido produzido tudo o que ha no céu e na terra™>;

= a arte surge mais tarde e ¢ mortal, por unido com outras coisas mortais surge a pintura,
a musica e todas as artes auxiliares, criadoras de simulacros;

= outras artes, como a Medicina, a agricultura e a ginastica, emprestam a natureza o que
elas tém de virtude e suas criagdes teriam pouco valor sélido; a politica participaria
muito mais da arte que da natureza;

= assim, a legislagdo inteira seria obra ndo da natureza, mas da arte326;

= os deuses existem pela arte e ndo pela natureza, através de certas convengdes legais,
que sao relativas, diferindo de um lugar para outro conforme a convencao que serve de
base a cada legislador;

= abeleza ¢ uma segundo a natureza e outra segundo a lei; as coisas justas ndo sdo justas
por natureza e sim motivo de constantes discussdes pelos homens, alterando a cada
tempo ¢ ocasido, originadas da arte e das leis, mas, de modo algum, da natureza;

, . , . . - . . 327
= o que ¢ justo € aquilo que impde a forca vitoriosa™';

324 Referéncia a Prodicos?

2 A . ,

323 Referéncia a Democrito? A Anaxagoras?
326 Referéncia aos sofistas?

327 A . (1 . . C .. R

Referéncia a Trasimaco? Ou Calicles? (para o Estrangeiro de Atenas isso levaria a impiedade e as
insurreigdes, a “ser senhor” sobre os outros, a meta de dominar /kratotinta os outros, ao invés de servir aos
outros; 890a).
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= o fogo, a dgua, a terra e o ar seriam os primeiros elementos de todas as coisas e devem
ser nomeados de natureza /physin, sendo a alma um produto posterior a esses
elementos.

Esse tltimo argumento € importante, pois seria a fonte da desrazdo /anoétou e
do engano comum aos homens que sempre se ocuparam das investigacdes da natureza
(891c). Consideramos que este ¢ o ponto central de divergéncia entre Platdo e tais impios:
para estes, os quatro elementos seriam privados de alma e devem ser reconhecidos por
“natureza” /physis. Mas, para Platdo, tais elementos seriam dotados de alma e, entdo, ¢ a
alma /psykhe o que existe por natureza, ¢ a causa primeira de todas as coisas. Para termos
em vista a contra-argumentagdo de Platdo, feita ndo sé através do Estrangeiro de Atenas
como de Clinias, vamos indicar os principais argumentos (de 890d a 907d) da
contraposi¢ao aos trés casos de impiedade:

. em relacdo aqueles que acham que os deuses nao existem: a lei e a arte existem por
natureza ou por uma causa ndo menos forte que a natureza (isto €, a alma), porque sdo
produtos da inteligéncia /noi’*®, segundo o discurso correto (890d);

« a causa primeira /proton aition de toda geragdo e de toda destruicao ¢ apresentada por
essas doutrinas que levam as almas a impiedade, ndo como primeira, mas como ultima,
e o que ¢ ultimo eles tomam como primeiro; tal ¢ a fonte de seus erros concernentes a
verdadeira esséncia do ser divino /peri tedn tés ontos ousias (8916)329;

. sobre a alma, quase todos parecem ignorar qual seja sua real natureza e poténcia,
ignordncia que ndo se restringe a outros fatos a seu respeito, mas que se refere

especialmente a sua origem, de como € a primeira nascida /ds en protois esti e anterior

328 . A . C A ~ , . .. ¢
Traduzimos noiis por “inteligéncia” (reservando “razdo” para /ogos), assim como o faz Lisi em sua edigdo
das Leis.

329 Digs: “a verdadeira esséncia dos deuses”; Bini: “a verdadeira natureza da existéncia divina”; Brisson e
Pradeau: “ a realidade verdadeira dos deuses”.
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a todos os corpos e que ¢ ela mais do que qualquer outra coisa o que governa todas as
alteracdes e transformagdes do corpo (892a);

. ja que a alma ¢ mais velha que o corpo, entdo a opinido, a previsdo, a inteligéncia
/noiis, a arte e a lei serdo anteriores as coisas duras e moles, pesadas e leves; os grandes
e principais trabalhos e acdes serdo os produzidos pela arte, enquanto os naturais e a
propria natureza (quatro elementos) serdo posteriores e terdo sua origem a partir /ek da
arte e da inteligéncia /noii (892a-b);

. se, por natureza, eles pretendem designar o que gerou as primeiras coisas, deve-se
mostrar que a alma ¢ a primeira delas /psykhe proton e ndo o fogo ou o ar; pela sua
antiguidade, a alma existe, mais que todo o resto, por natureza (892c);

. 0 movimento que move a si mesmo ¢ a outras coisas o faz por composi¢do ou divisdo,
acréscimo ou decréscimo, geracdo ou corrupcdo; harmonizado a todas as acdes e
paixoes, fonte de toda transformagdo /metabolén e de todo movimento; deve ser
considerado o primeiro em nascimento /genései e forga /hromei, superior aos demais
movimentos, o mais poderoso e eficaz; principio /arkhé universal do movimento,
necessariamente o primeiro nascido, o mais antigo e o mais potente dos movimentos,
vindo apenas em segundo lugar o movimento que € movido por ele (894c; 895a);

. uma coisa ¢ a esséncia /ousia; a outra, a defini¢do /logon da esséncia; a terceira, o
nome /onoma; se 0 movimento automotor surge em algo de terra, fogo, etc., ele realiza
a condicdo de fazer viver esta coisa; a definicdo dessa esséncia®’ que tem por nome
“alma” /psykhe é “o movimento capaz de mover-se a si mesmo” (895c-896a);

. aalma ¢ idéntica ao principio da geragdo /génesin e do movimento /kinesin e de todos
0s seus contrarios, para todos os seres presentes, passados e futuros; € a causa universal

de toda mudanga /metabolés e de todo movimento em todas as coisas; ¢ a mais antiga

339 J4 mostrado no Timeu 35a que a alma cosmica é uma terceira ousia.
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de todos os seres ja que ¢é principio de movimento®'; em segundo lugar, vem o

movimento de um corpo privado de alma, movido por essa (896a—b);

. o0 que ¢ da alma ¢ necessariamente mais antigo que o que ¢ do corpo; cabe a alma
comandar /arkhomenon conforme a natureza e, ao corpo, submeter-se a esse comando;
modos /tropoi, caracteres /éthei, deliberagdes /bouléseis, raciocinios /logismoi, opinides
verdadeiras /doxai aletheis, atengdes /epiméleiai € memorias /mnémai serdo primeiros
/protera em relacdo a extensao, largura, etc. (896¢-d);

. a alma ¢, necessariamente, causa das coisas boas ¢ mas, belas e disformes, justas e
injustas ¢ de todos os opostos, se supusermos ser ela a causa de todas as coisas
lanagkaion ton te agaton aitian einai psykhén kai ton kakon kai kalon...(896d);

« uma ou mais almas, ndo menos de duas — aquela capaz de fazer o bem e aquela capaz
de fazer o contrario — devem administrar todas as coisas movidas em todas as partes ¢
também o céu (896d-¢);

. aalma pode associar-se a inteligéncia ou a desrazio, o que levara a efeitos contrarios; o
querer, a reflexdo, a providéncia, a deliberacdo, a opinido verdadeira ou falsa, o jubilo,
o pesar, a confianga, o medo, o 6dio, o amor e movimentos afins impelem ao
crescimento ¢ ao decrescimento, & separacdo ¢ a combinacdo, ao calor e¢ ao frio,
(qualidades) que a alma emprega para guiar todas as coisas a retiddo e felicidade
quando associada a inteligéncia /nots, mas se ela associa-se a desrazdo /anoiai,
engendra efeitos contrarios (897a-b);

« se o curso do céu, da terra ¢ de toda a revolugdo do kdsmos tem movimento semelhante
ao movimento, a revolucdo e aos raciocinios da inteligéncia /noii, entdo é a alma sabia

/phronimon e plena de virtude a que governa a totalidade do kdsmos e o conduz em seu

1 .. L, . . . ~ . . N .

31 Anterioridade ontologica, “a mais antiga” e ndo “um dos seres mais antigos”. Outra ocorréncia da alma
como causa de mudanca (e ndo apenas de movimento) esta adiante, em 904c7: “assim mudam todos os seres
dotados de alma, por mudangas cuja causa esta neles mesmos...”.
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curso; mas se essa translacdo ocorre de maneira louca /manikés e desordenada /atdktos,
¢ a alma ma que governa o kdsmos (897b-c; 8§98c);

. pararesponder a questdo de qual € a natureza do movimento do noi, deve-se olhar para
uma imagem /eikona dele, sendo dificil dar & questdo uma resposta sensata; o
movimento regular, uniforme em torno de um centro ¢ o que mais se aproxima e se
assemelha aquele; o movimento contrario a esse (nunca uniforme ou regular, nem
sobre um tUnico lugar, nem em torno de um unico centro) ¢ aparentado a desrazdo
(897d-898b);

« a alma move circularmente (seja em torno ou dentro, ou impulsionando do exterior)
nao sé o todo do kdsmos - sol, lua, astros e seres vivos /dzoon -, mas também cada um
desses seres; ela é imperceptivel aos sentidos, revela-se somente ao intelecto /noeton
d’einai noi monoi ¢ deve ser vista como um deus /theon (898d-899a)3 32,

. em relagdo aqueles que acham que os deuses ndo cuidam dos assuntos humanos: os
deuses sdo bons e virtuosos (900d; 901e), o que ha de mau convém ao homem e os
deuses ndo participam disso (900e), ndo possuem carater /éthos dotado de negligéncia,
ociosidade, indoléncia e sim o abominam (901a). Seria impossivel admitir que fagam
algo de ocioso e indolente, que sejam omissos, porque nao participam da covardia; que
sejam ignorantes /dgnoia; que facam como o pior dos seres humanos que, vencido
pelos prazeres ou sofrimentos e consciente de que ha algo melhor a fazer, ndo o faz.
Jamais se deve supor que a divindade, supremamente sabia e tanto desejosa quanto
capaz de cuidar, ndo cuide das pequenas coisas, que sdo mais faceis de cuidar; seria um

pensamento /dianoia contrario a toda piedade e a toda verdade (901b-9026)333. Tal

32 Em torno: peripephykénai / peripherei (898d-¢). Cf. também Timeu 34b3-4 e Diés, p.163, n.2.

333 Tais homens devem ser persuadidos mediante narrativas /mython que atuem como um encantamento
/epodon sobre eles (903a s.). Esse recurso mostra que esse tipo de ateus deve ser persuadido ndo s6 por
argumentos, mas também pelo temor e por certo apaziguamento dirigidos as partes apetitiva e irascivel da
alma. (obs: € nesse trecho que ¢ dito que a alma cdosmica e o corpo do cosmo sdo, ao serem gerados,
indestrutiveis /anolethron, mas ndo eternos /ouk aionion; 904a s.).
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impiedade mostra a ignorancia desses homens a respeito da ordenacdo do todo e do
cuidado dos deuses em relacdo ao homem (905b); os assuntos humanos participam da
natureza animada /empsykhou physeos (902b-c);

. cada “parte” age e sofre o que lhe ¢ apropriado, tendo em vista a preservagdo e a
exceléncia do todo (903b); a causa da mudanga nos seres animados esta neles mesmos
(904c); a medida que uma alma torna-se melhor, junta-se as almas melhores; mas,
tornando-se pior, junta-se as piores (904¢), o que ndo significa negligéncia dos deuses,
mas as leis que regem o “todo” (905a—). Trata-se de devida retribui¢cdo diante da qual
ninguém sera negligenciado, o que pode se estender a outras encarnagdes. A finalidade
/télos dessa retribuicdo é assegurar a preservacdo, exceléncia e felicidade do todo, nao
da parte (903b-d);

. em relagdao aqueles que acham que os deuses sdo subornaveis por preces e sacrificios:
os deuses sdo governantes, aliados no combate entre bem e mal; nos deuses e nos
homens existe a virtude (nos homens em pequeno grau); os deuses sdo guardies
supremos, responsaveis pelas realidades as mais elevadas, por isso sdo incorruptiveis
(906a-907d).

Qual ¢ a “ilusdo de sabedoria” dos ateus? Ha algo de religioso em seus
argumentos e na resposta do Estrangeiro? Sabemos que, no texto das Leis, Platdo critica a
religiosidade doméstica, acreditando que ela aumentaria a injustica, e defende apenas a
religiosidade civil: as oferendas e sacrificios tém que ser publicos € na companhia de um
sacerdote (907e s.). Mesmo nesse sentido restrito tal religiosidade poderia ser vista como
um instrumento para promover o respeito a lei. Mas acreditamos que o filésofo ndo a teria
usado nesse significado instrumental e nem teria tido tal necessidade, pois o que estd em
questdo, para Platdo, ¢ uma concepg¢do “diferente” da comum a respeito do divino. A alma

deve ser vista como um deus, ela ¢ primeira e causa de toda virtude. O que o proprio texto
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mostra ¢ que a ilusdo dos ateus é uma ignorancia em relacdo ao plano do divino (que se
diferencia do humano), natureza divina esta que inclui o carater inteligivel da alma do todo
(além das proprias Formas inteligiveis). Por isso, a necessidade de compreensdo de que a
alma do mundo, dotada de noiis, € que promove movimento e vida a todos os seres
(incluindo-se terra e pedra) e ¢ ela que garante a harmonia e a vitdria da razdo e da virtude
no todo do kdsmos. Os ateus ignoram a presenca do divino no kdsmos e a agdo do noiis
como determinacdo causal da presenga do divino na alma cosmica, que governa e ordena
tudo o que vem a ser.

Na contraposi¢do aos argumentos dos impios, vemos que a lei e a arte existem
por uma causa “ndo menos forte que a natureza”, isto ¢, a alma cosmica, dotada de
inteligéncia /néu e de automovimento®*. Porque a natureza é animada, a legislagio é obra
dessa natureza dotada de inteligéncia, assim como as coisas justas, a arte, a opinido. Pois, ¢
a alma coésmica que gera toda transformacdo, ¢ causa das coisas boas e mas, justas e
injustas: ainda que tal argumento tenha sido abordado sob a forma de uma interrogacao (no
texto de Platdo), respondida afirmativamente na seqiiéncia, ele mostra que tudo aquilo que
¢ contrario ao justo, ao bem, deve ser reconhecido como “primeiro” em relacdo ao
corpéreo (causado). Ndo ¢ que a alma gere injustica, o que seria contraditério a sua
esséncia. Platdo estd falando daquela causalidade “ontoldgica” e ndo temporal ou mesmo
linear (causa / efeito). O homem, como ser bioldgico, é causado por sua alma; ndo ¢é o
figado ou o encéfalo que produzem as leis (legislagdo escrita), mas, sim, a alma. A
hipotese da existéncia da “alma ma” ocorre como possibilidade de resposta a causalidade

. , . . ;4. . en 335 r .
das coisas mas (injusti¢a, 6dio, medo, desordem, opinido falsa, etc.)””", porém, em seguida

3% Ao atribuir o automovimento ao Demiurgo, Robinson (1970, p.161) chega a uma conclusio que parece
ultrapassar o texto das Leis X (bem como o Fedro): “a alma do mundo pode estar num movimento que dura
para sempre, mas ela ndo é aquele movimento eterno “que se origina” e que se sustenta a si mesmo, que o
Fedro e as Leis afirmam, com dificuldade, como sendo a esséncia da alma, sob qualquer forma”.

3% Ou seja, como hipétese provisoria. Ver Silva (1998, p.96). Cf. Robinson (1970, p.149), que indica autores
que defendem essa posi¢do. Quanto a Brisson (1998, p.84): “a alma s6 ¢ boa ou ma a partir de sua relagdo
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(897a-b) ¢ dito que a alma pode associar-se a desrazdo ou a seu contrario. Assim, como o
movimento do késmos ndo ocorre de maneira desordenada, ¢ a alma sabia e virtuosa que
governa a totalidade do késmos™°.

A seqiiéncia inicial dos argumentos contra os ateus esclarece sobre essa nogao
dificil da filosofia de Platdo, que € a nocao de physis. A physis ¢ a natureza “animada”,
dotada de inteligéncia. Todas as obras humanas sdo causadas pela natureza animada do
kosmos, do qual o homem ¢ parte. A ignorancia dos ateus a respeito da natureza inteligente
do cosmo inclui a ignorancia a respeito do cuidado dos deuses em relagdo ao todo e ao
homem como parte desse todo. Na vida encarnada ou no pos-morte, a alma recebera o que
lhe for apropriado, aproximando-se do que € pior ou melhor, conforme suas proprias agdes
provocaram®’. A injusti¢a ¢ o mal sdo producdes humanas (“aqui” ¢ “14”). Os deuses — e
tudo o que Platao também considera divindade — sdo bons e virtuosos. O que ha de mau
convém ao homem e ndo aos deuses, que ndo devem ser responsabilizados por negligéncia,
covardia, corruptibilidade, ignorancia. Discutiremos sobre responsabilidade e liberdade

humanas em nosso proéximo e ultimo item. Assim, finalizamos nossa analise do crime do

ateismo como um crime do racional.

com o noiis. Por natureza, ela ¢ eticamente neutra”. Concordamos com a primeira parte da assertiva de
Brisson, mas ndo com a segunda parte, pois vimos, em nosso estudo sobre a alma cosmica no Timeu, que o
notis esta presente nela e a dirige para “o melhor”, o que pde em questdo a referida neutralidade.

336 e o x . . L
Para entendermos que a alma césmica governa o céu, ndo é preciso supor que ela seja uma “matéria
psiquica”, como a denomina Robinson (1970, p.148, 152), referindo-se a Leis X.

337 . e~ A . . C .
Encontra-se presente a doutrina da retribuicdo em pleno preambulo dito demonstrativo, dirigido aos
impios. Platdo parece estar, aqui, fazendo uso argumentativo (e ndo apenas mitico) dessa doutrina.
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4.5 Vicio e virtude, o querer ¢ a liberdade: a unidade da psykhé

O presente estudo até aqui conduz, por fim, a seguinte questdo: qual é o lugar
do “querer” /botilesis e o da liberdade na discussdo de Platdo sobre a virtude e o vicio nas
Leis? Vimos, no capitulo anterior", que em Platdo o “querer” no sentido da boulesis ¢
dirigido por aquilo que os apetites, as paixdes, os sentimentos reivindicam como “bom”
(que pode estar equivocado em relagdo ao bem “em si”’), do qual resulta a a¢do. Participam
dessa atividade interna o apetitivo (demanda de saciedade), o irascivel (animo, forga de
acdo ou de resisténcia) e o racional (decisdo ou opinido que preside a acdo), segundo uma
interagdo dindmica que configura a unidade psiquica. Agir de modo mau — ou mesmo bom
— ¢ resultado de tal interacdo, dessa unidade, do “carater”, tal como o Estrangeiro nomeia
em Leis IX 859d, ao tratar do carater e do modo de agir injusto, bem como em VII 791c-d,
quando estabelece a educacdo da crianga como a educagao do carater, o que aprofunda a
pedagogia e a psicologia de Platio.

O “querer” que leva ao ato injusto provém da parceria entre irascivel e
racional, aliados ao apetitivo. O “querer” que conduz & agdo justa provém dessa mesma
parceria, entretanto, o irascivel e o racional encontram-se bem formados ¢ educados, o
suficiente para conterem certos apetites e sentimentos, para fomentarem desejos benéficos
e para produzirem a reta acdo. O vicio (e ndo apenas a virtude) constitui um estado da alma
“como um todo”. Portanto, o estatuto do “querer” deve ser reconhecido como o de uma
atividade psiquica que envolve a alma como um todo, atividade®” esta que integra o
conjunto de dimensdes que ird compor a concepgdo de “vontade” em filésofos posteriores.

Apesar da prudéncia de Kahn (1988) ao ndo afirmar a presenga de tal concep¢cdo nem

338 Cf. p.188-193 de nosso capitulo 3.
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mesmo em Aristoteles, menos ainda em Platdo, que sequer menciona em seu texto, sua
posicao ndo estd livre de questionamentos, diante do estudo da psicologia platonica nas
Leis IX**. Pois, apesar de Platdo ndo ter designado com um termo unico a presenca dessa
“capacidade” ou “faculdade” da alma como um todo (a “vontade”), ficou evidenciado em
nossa analise daquele livro que ha integracdo entre racional, irascivel e apetitivo, entre
consentimento, querer € acdo, entre desejo, deliberacdo, escolha de meios e realizacdo da
acdo, ou seja, que todos esses elementos encontram-se interligados na conducdo da agdo
(quando o homem age ou quando ele resiste em agir de determinado modo).

Um bom exemplo de que o “querer” € uma atividade da alma como um todo,
como unidade diferenciada, ¢ o do crime de assassinato pela ira (IX 865a; 866d-867d). Tal
acdo ¢ motivada por diversos sentimentos (ira, seguida ou nao de arrependimento), desejos
(vinganga, saciedade, destruicdo) e pela decisdo irrefletida de um logistikon falho (que
trama por vinganga ou conforme ao 6dio, escravizado que esta por varias afeccoes), além
de ser uma agdo consentida, mesmo quando se encontra “proxima do inconsentido”, no
caso do “ceder ao 0dio de imediato” (caso em que ha menor participagdo do logistikon na
conducdo da acdo). Assim, € o alto grau de aprofundamento que a psicologia de Platdo
alcanca nas Leis que nos permite tais inferéncias. E a alma como um todo, é o carater (bem
formado ou ndo) que leva ao modo de agir justo ou injusto, que “quer algo”, pretensamente
bom. Do contrario, Platdo ndo teria proposto a formagdo do carater da crianga através de
uma educacdo da psykhé como um todo, isto ¢, pela reta educagdo dos trés géneros da

alma.

3% Quanto a opgfio por “atividade” da alma, aderimos & concepgio sugerida por Miiller (1997, p.96) para

caracterizar a botilesis em Platdo (e que comentamos em nosso capitulo anterior), ou seja, a de que se trata do
“movimento que leva a alma para os objetos”, de “dinamismo ou atividade da alma”.

40 1 embremos que Kahn é um dos autores que nio reconhecem a presenga da teoria da tripartigdo da alma
nas Leis.
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Vimos que as afecgdes proprias de cada género da alma devem ser educadas
para a virtude (livros I, II, VII) e que as causas de nossas faltas devem ser observadas pelo
legislador, isto €, o carater enganoso e persuasivo do prazer, a violéncia do thymos, as
varias possibilidades de ignorancia (livro IX). Se 0 homem € movido por vérios “corddes”
(imagem da marionete, livro II), varias forcas que o conduzem ao campo de acdo entre a
virtude e o vicio, se a alma € passiva, sofrendo essas varias afec¢des, como pensa-la ativa?
Onde mora sua liberdade? Platdo teorizou a respeito?

Reconhecemos com Stalley (1998, p.145), em um dos raros textos sobre o tema
da liberdade em Platdo, que “para alguns leitores parecera paradoxal ou mesmo perverso
sugerir que Platdo tem uma doutrina da liberdade”, porque tanto a Republica como as Leis
deixaram pouco espago para aquelas concepgdes de liberdade “valorizadas pelos escritores
da tradicdo liberal” (como a liberdade de idéias, de agdo, embora sob as limitagdes das
leis). E ndo estamos defendendo que Platdo tenha uma “doutrina da liberdade” no sentido
de ter eleito este entre outros temas para teorizar exclusivamente a respeito ou para
defendé-la como tal. O tema da liberdade encontra-se, na filosofia de Platdo, interligado a
todos os diversos temas da extensa filosofia platonica e, particularmente, de sua psicologia
e de sua teoria ético-politica. Nosso estudo desses temas afins, tanto na Republica como no
Timeu ¢ nas Leis, faz “situar” o tratamento que Platdo da ao tema da liberdade no campo da
virtude e do vicio (o que envolve as concepgdes de ato consentido e inconsentido, satde e
doenga, dominio de si e intemperancga, dano e injustiga ¢ a teoria da triparticao da alma).

Concordamos com Stalley (1998, p.145) quando ele sintetiza que, em Platdo,
“somente 0 homem justo ¢ verdadeiramente livre (Republica)” e “nds somos livres se
seguimos de boa vontade as demandas da razdo (Leis)” e que, por isso, “a idéia de

SA”

liberdade ocupa papel chave no pensamento moral e politico de Platao”. O que queremos

acrescentar a excelente andlise de Stalley ¢ aquilo que a reflexdo sobre a teoria da
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triparticdo da alma pdde mostrar a respeito do que Platdo chama de “ser livre” e das varias
forcas atuantes no homem.

Os trés géneros da alma possuem a capacidade de realizar e sofrer acdes
contrarias em relacdo a eles mesmos e para eles mesmos (Republica IV 439b; 440e), o que
traz a possibilidade do conflito interno e daquilo que Platdo reconhece como estado de
“escraviddo” da alma, o “ser escravo de si mesmo” (Republica; Leis). A teoria da
triparticdo da alma permite ndo apenas compreender o que Platdo chama de “escravidao”
de si mesmo e o seu oposto, o ser “senhor de si”, livre, autdbnomo, mas, principalmente, ela
esta pressuposta nessas defini¢des, visto que sdo estados da alma tripartite. Vejamos, entdo,
como se relacionam a virtude e o vicio, o querer e a liberdade, a partir da “luz” que a teoria
da triparticdo da alma joga sobre essas defini¢des. Fagamos isto a partir das seguintes

diferenciagdes, que podemos estabelecer também a partir da teoria da triparticdo da alma:

e Diferenca entre desejar ser virtuoso e poder ser virtuoso

J& que a virtude ¢ uma condi¢@o da alma tripartite, a ser conquistada através da
devida educagdo dos trés géneros da alma, “poder ser virtuoso” ndo coincide com desejar
ser virtuoso, desejar agir bem. Tal diferenca qualitativa de estados da alma implica uma
diferenca também em relagdo & acdo: uma agdo sera virtuosa nao pelo simples “desejar que
seja boa”, nem mesmo pelo acimulo de conhecimento, mas como resultado da devida
formagdo e educacdo das trés fontes de motivacdo da alma para agir (conforme ja
detalhamos quanto as Leis, ao Timeu ¢ & Republica), ou seja, como resultado da posse da
virtude. A teoria ético-politica presente na Republica, Timeu e Leis assim fundamenta
aquilo que o texto do Gorgias (509d-e) ja indicava, ou seja, que para que um homem nao
cometa injustica ou ndo sofra injustica, ¢ preciso um poder /dynamis (isto €, a posse da

justica; Gorgias 522c-d) e ndo apenas um querer /botiletai ndo pratica-la ou nao sofré-la.
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Temos, portanto, que o homem ¢ livre para querer ser virtuoso, mas isso ndao implica
necessariamente poder sé-lo. E “poder ser” virtuoso ¢ o que se aproxima do que Platdo
chama de liberdade. Mas, para compreendermos o que seria a liberdade em Platdo,

precisamos fazer ainda algumas outras diferenciagdes.

e Diferenca entre poder ser vicioso e querer agir mal

Vimos em nosso estudo de varias passagens das Leis (0 que ndo seria negado
pelo Timeu) que o potencial para uma acdo viciosa estd presente em todos os estados
doentios da alma tripartite. Mas esses estados ndo levam necessariamente a agdo injusta,
isto ¢, ma. Diante, por exemplo, do excesso de ira, um homem pode matar o outro ou
simplesmente fazer outra coisa, como dialogar com ele. O que vai determinar a primeira ou
a segunda a¢do, ou outras intermediarias, € o grau e a espécie de doenca da alma (ou a
saude) que possui, isto &, o quanto e em que sentido cada parte de sua psykhé encontra-se
(ou ndo) afetada pela ma formacgdo e educagdo, além do fator somatico que pode ou nao
estar presente. Quando estdo gravemente afetadas, isto constitui um estado psiquico em
que a irracionalidade predomina e o “querer retribuir um mal com outro mal” prevalece,
porque a parte racional da alma que produz tal raciocinio equivocado341 encontra-se
dominada pelos sentimentos e apetites destrutivos (maus, ndo-cultivados, tirdnicos, nos
termos de Platdo). Esse mau carater conduz a agdes mas. Temos, aqui, que o homem ¢ livre

para querer agir mal (Gérgias>**) e para realizar tal agdo (Leis), mas isso ndo é o que Plato

! Talvez seja o fato de que os trés géneros da alma sdo apresentados por Platio como capazes de conduzir o
homem ndo apenas a agdo, como a uma “opinido sobre o bem” nunca totalmente coincidente com o bem em
si, o que tenha levado Aristdteles a conceber que para cada parte da alma haveria uma espécie de raciocinio
que lhe ¢ propria (aspecto cognitivo) e uma espécie de desejo /orexis (aspecto desiderativo), ainda que
Aristoteles tenha posto em questdo se se poderia falar de “partes” da alma e quantas elas seriam (De Anima,
I, 9; Etica a Nicémaco, 1, 13). (Cf. p.202, n.279 da presente tese). O que Platio apresenta em sua
psicologia, sobretudo aquela presente no livro IX das Leis, ¢ que o homem ¢ necessariamente um ser de
“erro”, de ndo-saber, porque nem mesmo ao logistikon estd garantido o poder de sempre levar em
consideracdo o todo (e ndo a parte), aquilo que “é¢” verdadeiramente (e ndo sua imagem), o bem “em si” (e
ndo opinides sobre o que ¢ bom). Sobre a psicologia de Aristoteles, ver Price (1998, p.133-178).
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chama de liberdade, ja que se trata, ao contrario, de um estado psiquico em que o que ha de
racional da alma encontra-se escravizado pela sublevacao do apetitivo ou do irascivel, que
governa indevidamente a alma como um todo, atuando sobre o raciocinio, que fica a
servigo da violéncia do thymds ou do prazer enganoso de eliminar aquilo ou aquele que o
prejudica343. Esse estado da alma, como vimos desde a reflexdo sobre a tirania no livro IX
da Republica, ¢ o oposto do que Platdo considera ser liberdade, ¢ o estado da mais
completa escravidio da alma, ou seja, de escraviddo de si mesmo. E esse mesmo aspecto
que ocorre no caso dos ateus (e, por isso, Platdo tanto os condena), pois, apesar de terem o
carater voltado para a virtude e odiarem o vicio, a insisténcia e a permanéncia deles (apos
os cinco anos de dialogo com o Conselho Noturno) em um raciocinio equivocado a
respeito dos deuses e do divino, tal reincidéncia no que considera um crime contra o que ¢
sagrado, faz Platdo considera-los tdo escravizados, doentes (incuraveis), injustos e
condenaveis quanto um assassino ou um ladrdo de templos. Poder ser vicioso, entdo, nao
implica sé-lo. Querer agir mal ocorrerd pela sublevagdo do irracional e o conseqiiente
raciocinio equivocado a respeito do bem e do todo. Tal carater “mau” revela-se através de

um modo de agir injusto e mau.

e Diferenca entre poder desejar o que se quer (auto-determinacao) e liberdade
Podemos agora compreender que a liberdade, em Platdo, ¢ uma condicao da
alma tripartite em que a virtude impera, como um estado interior harmdnico decorrente da
relagdo saudavel entre os trés géneros da alma. Nessa condi¢do de autonomia, o racional

ndo ¢ dominado por outro dos géneros da alma (irascivel e apetitivo) e sim governa a alma

2 Particularmente no Gorgias 511b3-5, encontramos que o homem pode querer /bouiletai matar. E contra
essa possibilidade que Platdo enfatiza, na Republica e nas Leis, a necessidade da educagdo para a resisténcia
a determinados apetites, prazeres e sofrimentos.

33 Por isso o assassino “escolhe” matar. Como vimos, na alma m4, e mesmo na alma apenas doente, ndao ha
um estado de equilibrio (inteligéncia) emocional.



262

como um todo. Ele ¢ capaz de raciocinar com corre¢do (opinido verdadeira) e de julgar
bem, conseqiientemente levando a melhor acdo. Tal condicdo ¢ oposta a falsa liberdade do
realizar qualquer coisa que se queira, estado de intemperanca, de tirania e de escraviddo da
alma. Platdo ndo nega que o homem pode desejar e mesmo realizar o que quiser, isto é, ndo
nega sua autodeterminacdo. Mas, esta autodeterminacao s6 pode coincidir com a liberdade
se for guiada pela sabedoria, por uma “constituicdo politica interior” virtuosa, justa.
Portanto, esta ¢ a verdadeira liberdade politica para Platdo, seja no plano da vida psiquica,
seja por analogia no ambito da cidade. No plano maior do cosmo, a virtude da justiga esta
presente ja na composi¢do da alma do todo, que tudo abarca. O carater ético-politico da
liberdade, em Platdo, opde-se, portanto, ao que o pensamento liberal e aquilo que, até os

dias atuais, considera-se como “liberdade politica™*

. O que fica evidenciado de nossa
analise das Leis, bem como da Republica, ¢ que, para Platdo, nao ¢ a liberdade de idéias
(ha idéias mas...) ou de acao (ainda que sob os limites das leis) que faz o homem ser livre.
Nao ¢ a multiplicidade (de opinides, de poderes, de apetites, de desejos, de individuos),
nem mesmo a possibilidade do querer e do agir ou do “ter o poder” o que faz o homem ser
livre. Nao ¢ o “desejar” dominado pelo apetitivo ou pelo irascivel. Nao se trata também do
poder que ¢ proveniente da natureza do irascivel ou daquela do apetitivo, isto ¢, do
irracional, do dominar pela forca, do buscar honras, glorias, poder politico, aquisi¢des, etc.
Nao ¢ qualquer opinido que “faz” e, principalmente, “demonstra” um homem “ser livre”. E
sim ¢ um querer, um “poder”, uma doxa guiados pela razdo, pelo bem em si, pela virtude.
O poder ndo ser vitima da injustica, poder este que corresponde ao verdadeiro querer, isto
¢, ao desejar (e poder realizar) o bem, esse “poder” como tekhné e dynamis (Gorgias) € o

5

: - . . 34 .
da virtude. O criminoso ¢ responsavel pelos seus atos”~ e deve receber a penalidade

% Sobre essa caracteristica do pensamento liberal moderno, cf. Macintyre (2001).

3 Como nos lembra Stalley (1998, p.153), Platdo “ndo vé a liberdade como condigio necessaria da
responsabilidade. (...) ... 0 propdsito da punigdo ¢é curar o ofensor”.
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adequada, mas ndo ¢ livre nesse sentido em que Platdo define liberdade (Leis). Néo é livre
o tirano e sim o filosofo (Republica). Também nao ¢ livre a alma doente, qualquer que seja
o fator que a levou a esse estado (7imeu). Nao podemos dizer que a liberdade ¢ vista por
Platdo como um dever. O homem nao € naturalmente livre, nem incondicionalmente livre,
nem a liberdade ¢ uma “idéia da razdo”. A liberdade, no sentido que discutimos, ¢ uma
meta, um paradigma, tanto quanto o sdo “o filésofo” da Republica e a propria virtude como
uma constituicdo politica isenta de conflitos entre os diferentes géneros da alma. O que
podemos concluir € que a liberdade, assim como a felicidade (Republica; Leis) sao estados

da alma tripartite, conseqiientes da posse e do exercicio da virtude.

e Diferenca entre visar bens particulares ou o bem em si

O que Platdo mostra quando relaciona liberdade, razdo, virtude, opinido
verdadeira / ciéncia, constituicdo politica justa, carater e modo de agir justos € que todos
esses estados tém em comum o fato de estarem relacionados com o bem “em si mesmo”
(pelo que ele “€” em si e pelos efeitos que produz, como prenunciado no livro II da
Republica). Pois, o equivoco humano ¢ o de visar bens particulares como se fossem o bem
em si (a Forma inteligivel do bem). Como, por exemplo, o poder, as aquisi¢des € mesmo
“o saber todo” e ndo a sabedoria que cabe aos seres humanos, isto é, o “ndo-saber” e a
busca pela reminiscéncia do saber inteligivel. Esse equivoco se da no plano interior (a alma
humana) e no plano da cidade, porque no ambito do kdsmos todos aqueles estados acima
citados estdo presentes. O equivoco humano ¢ o de sentir-se “o centro” do todo e nao parte
desse todo (7imeu), ¢ o de ndo reconhecer que os bens da alma sdo hierarquicamente
superiores aos bens referentes ao corpo'reo346 (Republica, Leis V), € o de nao reconhecer

que a justi¢a € o bem na cidade dependem da conquista da virtude no interior da alma e de
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uma cidade bem governada (em termos de suas leis, suas instituicdes e seus governantes) e
¢ também o de ndo reconhecer o Bem em si — e os demais géneros “em si” — como a
verdadeira realidade, tomando como real aquilo que ndo ¢, deixando-se levar por
raciocinios equivocados, pelo erro, pelo engano a respeito de si mesmo e do que realmente

tem valor.

e Diferenca entre escolher o seu destino e ser capaz de escolher bem a sua acdo

Todas essas diferenciagdes permitem compreender a diferenca entre o poder
(isto &, ser potencialmente capaz) de escolher o seu destino e o “poder escolher bem” o seu
destino, a sua acdo, o “deliberar bem” e “bem viver”. Este ultimo esta vinculado
necessariamente a conquista da liberdade interior (no sentido platonico que ja discutimos)
e de todas as demais conquistas a ela relacionadas (a virtude, o governo de si, etc.).
Lembremos que o thymds, o prazer e também a ignorancia podem agir em sentido
contrario ao querer /boulesin humano (Leis IX 863d6-e4). O “escolher bem” ndo pode
ocorrer quando a alma encontra-se em estado de injustica (dai o erro e a maldade). Vimos
claramente como isto acontece no caso das almas dos criminosos, nas Leis. Mas podemos
agora também entender algo que Platdo diz em seus mitos do destino das almas, presentes
em varios de seus Didlogos. A condi¢do interna das almas humanas desencarnadas ¢ o que
leva as almas a determinadas escolhas tanto de acdes como de vidas futuras, isto &,
escolhas influenciadas por aquela condigdo de sua alma. Assim, por exemplo, no mito de
Er (Republica), as almas desencarnadas julgam “qual vida” irdo preferir viver na préxima
encarnagao, mas julgam de acordo com o raciocinio que lhes ¢ possivel segundo o estado
psiquico que elas possuem no momento dessa escolha. Aquelas almas que “escolhem mal”,

elas o fazem por raciocinarem de modo equivocado a respeito do melhor ou por

346 ’ ~ . 7 - . .
Isto ¢, ndo apenas relativos ao corpo, mas ao corpdreo em sentido amplo: a mediania quanto a bens como
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encontrarem-se governadas por determinado sentimento (por exemplo, o medo, devido a
uma experiéncia passada) ou “primeiro impulso” regido pela busca do prazer e fuga da dor.
Se essa alma ndo ¢ viciosa, mas também ndo praticou a filosofia, ela ndo escolhera com
verdadeira sabedoria. Quando se trata de uma alma em conflito ou em estado de injustica
interna, ela escolherd o seu destino, mas ndo serda capaz de “escolher bem”. Dai a
insisténcia de Platdo em seus Didlogos, sobretudo na Republica e nas Leis, como vimos,
quanto a necessidade da correta educacdo dos apetites, dos sentimentos ¢ do raciocinio,

. , 347
isto é, da alma como um todo

. Outro aspecto importante neste ponto ¢ o da “opinido
sobre o bem” e o da “escolha de meios” (guiada por essa opinido) para realizar uma acao.
Se o raciocinio sobre o melhor (para si mesmo ou para o outro), isto €, se a opinido de
determinada alma a respeito do bem ¢ determinada por um apetite egoista, um sentimento
exacerbado, um erro de julgamento, se estd restrita a determinado bem particular, entdo a
escolha de meios para realizar a ag¢do vai estar igualmente equivocada. Por exemplo: se o
bem para determinado homem ¢é o poder, no sentido de dominar outros homens para
manté-los sob seu poder (sofistas) ou manter-se no governo de uma cidade (tirano), essa
deliberacdo e¢ a escolha de meios para realizar suas acdes a ela vinculadas serao
equivocadas, devido ao estado doentio dessa alma, presa (ndo-livre) de si propria. Temos,
portanto, que, ainda que Platdo nao tenha formulado o conceito de “vontade” do modo
como a modernidade o conheceu, o “querer” que move a alma como um todo nao

corresponderia ao que ele chama de liberdade (e, menos ainda, Platdo chamaria de livre tal

“vontade”).

beleza, forga, satde, riqueza, aquisi¢des (Leis V).

10 que expusemos nos primeiros cinco itens impede-nos de concordar com a posi¢cdo de Robinson (1970,
p-146) de que “o livre-arbitrio, em tltima instancia, explica o bom ou o mau estado de qualquer alma”,
referindo-se a Leis 617¢, 904a-e.
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e Diferenga entre obedecer pela forca e obedecer por ser persuadido a seguir as leis
Uma ultima diferenciagdo devemos fazer. Considerando tudo o que discutimos,
podemos compreender que a obediéncia a lei, proposta por Platdo (sobretudo) nas Leis,
possui relagdo direta com os estados internos de virtude e de liberdade — da alma e da

38 a falta de medida leva ao estado de escraviddo

cidade —. Como ja haviamos apontado
(na alma e na cidade), a auséncia de soberania. Em oposicdo, alma e cidade regidas pela
(sabia) medida estardo dotadas de virtude e da verdadeira liberdade, estado este no qual se
segue, com critério, a leis sensatas. Vimos que Platao ndo defende o obedecer pela forga e
sim o obedecer por ser persuadido a seguir as leis, as suas razdes; tampouco defende o
simples querer /boulései sem que esse querer obedeca a phromesis, sem que possua
inteligéncia /noiin (687¢). Como as leis sdo uma imagem /mimesis da ordenagdo cosmica e
como ¢ rara e dificil a educacdo devida do género racional da alma, os cidadaos, ao
seguirem as leis por serem persuadidos em relacdo a seus fundamentos, a sua
razoabilidade, aproximam-se ndo s6 de um parametro racional que visa ao bem comum e
que guia a a¢do, mas, também, aproximam-se da condi¢do de liberdade tal qual Platdo a
compreende, ou seja, da razio ndo escravizada por afeccdes (sentimentos) e apetites
egoistas. Tal obediéncia a lei equivale, assim, a obedi€ncia ao racional da alma (portanto,
no a obediéncia pela fuga da dor ou pelo medo, pela forga ou pela ignorancia). E por isso,
inclusive, que Platdo considera que uma alma virtuosa (seja ela a do governante ou a do
legislador ou outra) ndo necessita de leis externas (Republica, Politico, Leis). Nao porque
esteja “acima” das leis, mas porque ja possui, dentro de si mesma, a razdo, a virtude, o
dominio de si, a liberdade no sentido da autonomia. E o modelo da alma justa da Repuiblica
IV que serve de parametro, aqui nas Leis, para o “seguir as leis”. Tal compreensao nos faz

recusar a interpretagdo da proposta politica de Platdo como totalitarista. Todos os conceitos

%8 Cf. pagina 158 da presente tese.
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e diferenciacdes que analisamos, do inicio do trabalho até o presente ponto, levam a outra

interpretacdo da proposta platonica, sendo contraria aquela, ao menos muito distante dela.

4.6 Conclusio

O estudo de varias passagens do livro IX das Leis permitiu encontrar a
presenca, ainda que implicita ao texto, da teoria da triparticdo da alma nessa ltima obra de
Platao, de modo significativo e com a mesma importancia que a encontramos na Republica
e no Timeu.

A teoria da triparticdo da alma possibilitou compreender que os diversos tipos
de crimes apresentados no livro IX sdo distinguidos conforme o género da alma que
motivou a acdo ma, bem como os preambulos as leis sdo dirigidos a parte da alma a ser
“tratada” para que ndo cometa aquele tipo de crime. A gravidade do ato e a dificuldade de
curar estdo também ligadas a triparticdo da alma, a natureza e as propriedades de cada
género da alma, bem como aos fatores culturais que fazem determinada conduta ser
considerada impia aquela época, local ¢ modo de vida.

Nao vamos repetir aqui todas as inferéncias e propostas que fizemos de
interpretacdo dos crimes, preambulos, penalidades ¢ outros fatores afins que foram
discutidos. Nao € o caso, também, de repetirmos “de que modo” a teoria da triparticdo da
alma permitiu compreender esses itens e formular nossa interpretacdo. Importa
reconhecermos que, ao contrario do que pensam varios autores ja mencionados no decorrer
dos capitulos, a teoria da triparticdo da alma encontra-se plenamente ativa nas Leis. E,
segundo pretendemos ter demonstrado, ela esta na base da formulacdo de toda a legislagao

aqui proposta. Parece claro que ela é a chave de compreensao das “leis duplas” propostas
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aos criminosos no livro IX e — se somamos a isso o que ela nos proporcionou compreender
dos livros I, II e VII (a composi¢do de uma legislacdo voltada para a formagdo e
preservacao da virtude) — ela deve ser considerada também como um conceito central para
a compreensdo da legislacdo proposta nas Leis como um todo. Lembremos que foi também
a teoria da triparticdo da alma o que possibilitou compreender a exposicao sobre os vicios
da alma e da cidade presentes nos livros VIII e IX da Republica. Diante desses
pressupostos, pudemos, também, ampliar a visdo sobre o contexto que envolve o crime de
ateismo, sua ligacdo com a parte racional da alma, com a concepgdo de “divino” em Platao
e com os fatores culturais que envolvem as impiedades.

Nossa analise da abordagem de Platdo sobre cada tipo de crime, de preambulo
a lei e de penalidades pdde nos confirmar aquilo que sustentamos no final do capitulo
anterior, ou seja, que o modo de agir de uma alma injusta ¢ determinante para a defini¢ao
de seu ato como criminoso, mau. Se o homem age inconsentidamente e sem intengao
deliberada de causar danos (legitima defesa, acaso, dgnoia simples, mania, etc.), sua agao
ndo ¢ considerada criminosa, ndo recebe puni¢do, sendo penalidades muito brandas em
poucos casos. Se, ao contrario, sua agdo ¢ consentidamente ma e com intengao deliberada
de prejudicar a outrem, movida pela busca de satisfacdo imediata de apetites “egoistas” ou
de sentimentos destrutivos, tal acdo é considerada ma e criminosa e recebe penalidades.

O modo de agir do criminoso pode ser acompanhado de uma diversidade de
afecgdes, como a ira, o prazer, o medo, a inveja, a impulsividade, a violéncia, a covardia, a
sede de vinganca, a auséncia de arrependimento, além da premeditacdo do ato. Destacamos
que as diferencas entre os modos de agir justo e injusto, o carater consentido da acdo ma,
as diferencas de gravidade entre as varias espécies de atos criminosos conduzem Platdo a
reformulagcdo do paradigma socratico do mal inconsentido, presente em seus Dialogos

anteriores. O vicio ¢ reconhecido como um estado psiquico de adoecimento dos trés
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géneros da alma e o mal moral ¢ compreendido ndo apenas como “auséncia de razdo”, mas
como resultado de tal estado da alma como um todo. No livro IX, Platdo reconhece como
terreno fértil, tanto para a origem do mal moral, como para a sua cura, exatamente os trés
géneros da psykhé.

Sobre virtude e vicio e sua relagdo com o querer e a liberdade, pretendemos ter
deixado claro algumas diferenciacdes que nos levaram a compreender tal relacdo. Todas
essas concepgdes envolvem a psykhé como um todo. Desde a motivagdo para a acdo ao seu
consentimento ou ndo, a escolha de meios para realiza-la ou a sua resisténcia, ¢ a alma
como um todo que estd envolvida. Quando um homem “quer” agir (virtuosa ou
viciosamente) sdo os trés géneros da alma que se encontram mobilizados e especialmente o
acordo entre o irascivel e o racional determina a agdo, pois este tltimo necessita daquele
para fazer realizar o que julga ser devido. Temos aqui, ao final da teoria ético-politica de
Platdo, de forma articulada a sua psicologia e antropologia, o prentncio (a0 menos) de uma
teoria da “vontade”.

Estabelecemos, assim, a diferenca entre desejar ser virtuoso e poder ser
virtuoso, entre poder ser vicioso e querer agir mal, entre autodeterminacao e liberdade,
entre visar a bens particulares e ao bem “em si”, entre escolher o seu destino e ser capaz de
escolher bem a sua a¢do, entre obedecer pela forga e obedecer por ser persuadido a seguir
as leis. Tais diferenciacdes nos fazem pensar o mal moral, ainda que devido a ma formagao
e educagdo da alma, como resultante também de um “querer agir mal”, quando a alma
encontra-se em estado doentio tal que o julgamento pela retribui¢do de um mal com outro
ou a busca de satisfacdo de um impulso ou de um sentimento dominara a alma como um
todo (escraviddo de si mesmo), levando a agdo ma. Trata-se, como vimos, do carater e

modo de agir injustos e de a¢des consentidamente mas.
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QUADRO 6
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QUADRO 7
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CONCLUSAO I

Na filosofia de Platdo, em Didlogos representativos da maturidade e da velhice
(Republica, Timeu, Leis), encontram-se relacdes triadicas entre diversos elementos que
compodem a realidade. A presenga dessas triades em varios niveis, entendidas ndo como
particdes, mas como entrelagamento dindmico entre elementos que se distinguem e se
interrelacionam em unidade, constituem o motivo pelo qual nos opomos a tradicional
interpretacdo da filosofia de Platdo como dualista, no sentido de que ela sustentaria varias
separagdes radicais entre dois Unicos e impermeaveis elementos, como entre sensivel/
inteligivel, corpo/ alma, raciocinio/ desejo. Nao estamos negando a distin¢do entre tais
elementos, mas reconsiderando-os sob outra perspectiva, proporcionada pelo estudo desses
trés Dialogos.

Ao invés dessa espécie de dualismo, pudemos perceber relagdes triadicas
entre: o que ¢, aquilo em que isso devém, o que devém; inteligivel, alma, sensivel; ousia
indivisivel, ousia entre o divisivel e o indivisivel, ousia divisivel; mesmo intermediario, ser
intermediario, outro intermediario; Formas inteligiveis, Demiurgo, khdra; circulo do
mesmo, circulo do outro, o irracional; Demiurgo, deuses auxiliares, o mortal; nous,
persuasdo, necessidade; o racional, o irascivel, o apetitivo; espécies de alma, medula,
corpo; principio imortal, subespécie melhor do mortal, subespécie pior do mortal; racional
e regido do encéfalo, irascivel e regido do coracdo e pulmao, apetitivo e regido do figado e
intestinos; governantes, auxiliares, produtores; ndesis, didanoia, doxa; identidade, ser,
alteridade; o refutador, o ldgos filosofico, o refutado; unidade, éros, multiplicidade; todo,

harmonia, partes.
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Devemos defender, portanto, que a relacdo triadica é constitutiva da realidade,
segundo a filosofia de Platdo. H4 uma importancia crucial do elemento intermedidrio em
todas essas triades, como instdncia de comunicagdo entre elementos diferentes, capaz de
promover a superacdo dialética de um estado (de contraposi¢do entre dois elementos) a
outro (a uma relagdo harmonica entre os trés), permitindo uma acao inteligente para o todo.
Basta revermos cada um deles para constatar tal importante papel sendo cumprido, em
varios niveis. Portanto, em toda a filosofia de Platdo, relagdes de mediacdo estdo presentes
e elas ndo existiriam fora de “dinamicas tripartites”, isto €, de relagdes triadicas.

Quanto a psykhé humana, nos trés Dialogos em questdo percebemos ndo
propriamente uma “parti¢do” da psykhé, mas a presenca de trés instancias psiquicas
distintas em relacdo mutua, funcionando em unidade (nem sempre harmonica, segundo
motivos ja discutidos) e na situacdo de encarnada, o que seria melhor designado, entdo,
como ‘“unidade diferenciada” — cujos géneros internos que a compdem nao devem ser
compreendidos como completamente independentes, como soma de partes ou de fungdes.
Pois, como vimos, esse estado de interacdo reciproca dos trés géneros da alma os faz
funcionar e agir como uma unidade e isso ocorre tanto na alma saudavel como na alma
doentia ou na alma do criminoso. E “o composto” corpo-alma triddico que age de modo
saudavel, doentio ou criminoso. Nao ¢ uma falta do irascivel de modo auténomo que
conduz a alma, por exemplo, ao crime de assassinato pela colera. Tal “falta” diz respeito
aos trés géneros da alma. Nao se encontrando devidamente formados e diante de uma
situacdo particular, eles configuram uma rede de relagdes de mutua influéncia, de tal modo
que a opinido ou crenga elaborada entdo pelo género racional enfraquecido encontra-se
completamente influenciada pela sublevagcdo do irascivel, que cede a essa afeccdo e a
satisfagdo dos apetites afins, aqueles que Platdo chama, na Republica, de apetites a margem

da lei, maus, perversos.
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Portanto, entre os trés géneros da alma ha comunicacgéo, inter-relacdo dindmica
(que beira a interdependéncia) e nao so6 diferencas. A psykhé mostra-se como uma poténcia
de relagdo ndo s6 no que diz respeito a sua ligacdo com o “mundo externo” (nele agindo e
sofrendo acdes), mas, “em si mesma”. Em outras palavras, na medida em que cada género
da alma tanto atua no outro, como dele sofre seu poder. Nessa complexa dindmica interna,
a psykhé constitui-se em uma unidade e age como um todo, construindo sua propria
“constitui¢do politica”, ou seja, a virtude, a dessimetria ou o vicio.

Quanto a essa dindmica interna da alma humana, devemos observar que os trés
Dialogos trazem argumentos coerentes € que se complementam. No Timeu, a relagdo de
colaboragdo entre corpo ¢ alma e entre as espécies de alma, bem como o proposito de uma
obra “a melhor possivel” por parte do melhor dos seres divinos, o Demiurgo (30a-b),
impede-nos de compreender os trés géneros da alma ou mesmo o irracional como algo
ruim ou deficiente ou como “a causa” do mal moral. Associando Timeu e Republica,
percebemos que as trés competéncias dos géneros da alma sdo “benéficas”, raciocinar
(logistikon), combater (thymoeidés), buscar satisfacdo e sobrevivéncia (epithymetikon).
Mas, o que ocorre com as almas viciosas dos livros VIII e IX da Repiiblica e do livro IX
das Leis? O que elas acrescentam a psicologia de Platdao? Que o vicio deve ser
compreendido também como um modo de relagcdo entre os trés géneros da alma, no caso,
como uma relagdo doentia (injusta), isso ¢ evidente. Mas, que relagao tal situagao teria com
a ordenacao do todo, que ¢ “a melhor possivel”?

A abordagem platonica acerca da psykhé nos trés Dialogos permite
compreendermos que a configuragdo que sera dada a cada género da alma (isto ¢, formada
pela cultura) vai dirigir a psykhé para uma diversidade de propositos, valores, expectativas
e que € essa “construcdo humana” (esse encontro de uma alma com a outra) que vai ter

inimeras caracteristicas em um continuum entre o melhor e o pior “para o todo”, entre a
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virtude e o vicio. Insistimos que Platdo ndo tematiza o que chamariamos hoje de oposi¢do
entre natureza e cultura, mas que a virtude e o vicio nao sdo “inatos” segundo sua filosofia
e sim sdo construidos pelos homens, constituem uma dindmica interna da alma consigo
mesma e com as demais almas, dindmica determinada pela formagdo e pela educacao
(benéficas ou ndo), pelo encontro dessas almas (nos termos atuais, pela cultura).

Na educacdo da crianga, se o que € virtuoso nao ¢ associado ao prazer, € o que
¢ vicioso ndo ¢é considerado desprazeroso ¢ mau, a alma torna-se perversa, os diferentes
apetites sdo tratados como iguais ¢ a busca de satisfagdo de qualquer um deles ndo
encontra resisténcia. O melhor segundo o bem “em si”’ ndo € reconhecido pela alma sem
sabedoria, sem temperanga e a alma passa a alimentar sua propria destrui¢do, ou seja, sua
injustica, invertendo a verdadeira hierarquia de bens. Aprovar excessos ou faltas
(injustigas) e acdes mas (bem como a sua reincidéncia) seria realizar uma inversdo entre
virtude e vicio. Assim, quando Platdo critica valores como a busca de riquezas, a excessiva
busca de prazeres, a auséncia de reflexdo, entre outros, ele esta fazendo uma critica da
cultura (implicitamente, da cultura de sua época) e chamando a ateng¢do para o que o
homem pode e deve alcancar, para verdadeiros valores, que seriam aqueles ligados ao Bem
em si, ao que ¢ inteligivel e divino, a razdo, ao melhor para o todo.

Assim, a situagdo ruim de uma alma viciosa ndo entra em choque com o
proposito demiurgico (nem Platdo o responsabiliza por tanto), ndo entra em contradicao,
nem ¢ incompativel com a relacdo benéfica entre corpo e alma, nem mesmo com as
competéncias “naturais” e benéficas de cada um dos trés géneros da alma. O que ocorre ¢
que os homens serdo os fabricantes, legisladores, governantes, colonizadores, construtores
de sua vida (social e psiquica), ainda que limitada por alguns impedimentos (ja que

homens sdo homens, ndo magicos, nem deuses).
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O Timeu e as Leis nos ajudam a compreender, portanto, algo que foi tratado
brevemente na Republica e que esta implicado na agdo humana, a diferenca entre “apetite
em si” e “apetite de algo” (IV 437e-439a), a relacdo entre o apetitivo e o racional (o
logistikon), de forma que possamos entender, inclusive, como um apetite “de algo bom”
pode causar prejuizo a outrem (agdo ma). Segundo a Republica (IV 437e), o apetite “em
si” € o apetite de algo para o qual ¢ disposto por natureza (ter sede “em si” ¢ ter sede de
bebida), enquanto que o apetite “de” uma coisa origina-se do que vem a ser junto dele, ou
seja, ¢ o apetite de alguma coisa especifica (ter sede de certa espécie ou quantidade de
bebida). O apetite “de alguma coisa” é sempre apetite do que é bom, de comida boa, de
bebida boa, pois todos t€m apetite do que ¢ bom (438a). Portanto, o apetite “de algo bom”
diz respeito a “algo bom” segundo o racional, pois o epithymetikon ndo faz qualquer
espécie de julgamento entre o que seja bom ou mau, apenas busca satisfacdo, a
sobrevivéncia. O apetite “em si” apenas define o género apetitivo da alma como um género
distinto dos demais (a sede como tal é, por natureza, somente sede da bebida como tal;
439a). Assim, se o apetite “nele mesmo” ndo ¢ apetite do que é bom, nem do que é mau e o
apetite “de algo bom” diz respeito a “algo bom segundo o racional”, isso quer dizer que
todos os apetites “de algo” sdo racionais. Ou, a0 menos, que eles sdo a energia psiquica
apetitiva direcionada para fins racionais. E esses fins racionais nem sempre sao 0s mesmos
que aqueles da razdo demilrgica, pois o logistikon estd “em relacdo” com os demais
géneros da alma.

O raciocinio humano nem sempre tem em vista “o melhor para o todo” (e ¢
preciso, aqui, destacar que isso constitui uma possibilidade humana na cosmologia de
Platdao, mas, também uma “falha” do logistikon). Podemos ver, aqui, a intima interagao
entre racional e apetitivo, mas, sobretudo, a propria dindmica interna da alma e das almas

entre si construindo virtudes e vicios e as diversas possibilidades de relagdes humanas.
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Podemos ver que a responsabilidade que ¢ humana reside no colher os frutos daquilo que a
alma humana como um todo (e junto com as demais almas) consente como sendo um
“bem” (e que pode restringir-se apenas ao prazer, a dominagdo e nao ao bem em si, “pelo
que ele ¢ e pelos efeitos que produz”).

O que Platdo propde em sua ética ndo ¢ uma obediéncia a determinados valores
enquanto “morais” (como a justica, a temperanga, etc.), mas pelo que s@o “em si” mesmos
e pelo efeito que produzem na alma e na cidade. Ao mostrar a natureza e a estrutura da
psykhe e das relagdes sociais construidas a partir dela, ele busca o aprimoramento das
almas e das relagdes ético-politicas, o ser capaz de “socorrer-se”” do Gorgias (509b-¢), que
significa ndo apenas ser capaz de agir com justica, como também de defender-se contra a
injustiga, preservando um estado de saude e de harmonia na alma e na cidade. Ainda que
consideremos os “apetites maus”, “perversos”, “a margem da lei”, “ndo cultivados”, da
Republica IV, VIII e IX como naturais (talvez ligados a preservacdo da espécie humana) e
ndo como construidos pelo éthos, isto ndo coloca na natureza, nem nos deuses, a
responsabilidade pelas agdes humanas mas. Tais apetites apenas atestam a presenga, no
género apetitivo da alma, de um par de opostos que diz respeito ao apetitivo (assim como
ha pares de opostos que dizem respeito ao irascivel, como coélera e medo, etc.), qual seja,
apetites destrutivos versus apetites construtivos, no sentido em que Platdo define “mau” e
“bom” na Republica (608¢), respectivamente, aquilo que faz perecer e aquilo que preserva.

Portanto, a psicologia platonica, desde a Republica, reconhece que o homem
possui apetites contrarios ao que ¢ “melhor” (no sentido da exceléncia) para si mesmo,
para o outro, para o todo. A presenga, na alma, de tais apetites imunes a persuasdo pela
racionalidade (logistikon, lei, paidéia), semelhantes ao “movimento errante” do Timeu
(mas, apenas por analogia), representa o terreno a partir do qual podem ser produzidas

acdes mas, pela sublevacdo de um desses apetites. No entanto, isso sO ocorrera se o
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irascivel, elemento intermediario, ndo estiver bem formado de modo a conté-los, se essa
alma nao tiver adquirido uma lei interna e a formagdo correta dos trés géneros da alma.
Assim, ainda que o problema do mal moral encontre-se mais profundamente tematizado
nas Leis, podemos considerar que ja o texto da Republica coloca em questdo os paradigmas
socraticos do mal inconsentido e da virtude como saber, ao mostrar que a agdo ma decorre
ndo apenas da ignorancia, mas da atuag@o de apetites selvagens, nao contidos pelo irascivel
no auxilio ao racional.

Nao estamos desconsiderando a constante presenga — tanto no ambito do
kosmos como particularmente no homem — da “necessidade” enquanto fonte potencial para
a geracdo ¢ a dissolucdo, bem como do permanente residuo de irracionalidade dela
decorrente. Contudo, ela ndo determina o mal moral. O “querer agir mal”, seja pela agao
dos apetites contrarios ao “melhor”, seja pelo querer retribuir uma injustica com outra
injustica, conforme uma opinido equivocada a respeito do bem nele mesmo, ndo implica
uma responsabilizacdo “da natureza” ou “dos deuses” e sim do proprio homem, daquilo
que, no entrelagamento com outros homens, ele produz.

O homem ¢ causado por sua alma (movimento, vida, transformag¢ao), como
depreendemos da contraposi¢do aos impios no livro X das Leis. Assim, mesmo o que ¢
injusto ou mau € “primeiro” em relacdo ao corpéreo, ou seja, ¢ produto de uma natureza
animada. Tal concepcao de psykhé em Platdo e a inter-relagdo entre apetitivo, racional e
irascivel (e desses géneros com o corpo) nos leva a discordar daqueles autores que
consideram esses trés eide como completamente independentes, “partidos” ou, ainda, como
simples faculdades da psykhé, funcionais, imdveis e estanques. Os trés géneros da alma sdo
distintos, mas constituem um todo dindmico, complexo, de determinagdo reciproca, de

modo que ¢ a alma como um todo que age e, portanto, que deseja, que sente € que pensa.
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Busquemos sintetizar essas conclusdes que unem Psicologia, Etica e Politica,
segundo os trés Didlogos em questdo. As competéncias e propriedades dos trés géneros da
alma humana s3o benéficas: calcular (propria do racional), combater (que ocorre entre o
irracional e o racional), buscar satisfacdo e preservacdo (propria do irracional). Também
sdo benéficos os trés diferentes apetites resultantes da inter-relagdo necessaria entre
racional, irascivel e apetitivo, quais sejam, o apetite de saber, o apetite de poder, o apetite
de adquirir o necessario para a sobrevivéncia, que sdo apetites “de algo bom” (portanto,
desejos racionais), voltados ao “melhor para o todo e conforme ao bem”. Mas, como vimos
no livro IX das Leis, o prazer, a colera e a ignorancia podem agir em sentido contrario ao
que ¢ o melhor para o homem. E, como ¢ defendido por Platdao nos trés Dialogos, os maus
discursos, uma falsa hierarquia de bens, a ma formagao e educacdo também podem fazgé-lo.
Logo, estamos falando de excessos e faltas que dizem respeito a educacao da psykhé e as
relagdes humanas ético-politicas. O que ocorre, entdo, ¢ que, aos apetites de saber, de
poder e de aquisi¢des, guiados pela propria configuragdo psiquica humana (isto ¢, pelo
nous presente nas almas cosmica e humana, aquele que tudo dirige “para a exceléncia”), se
sobrepdem diversos apetites “de algo” que ndo ¢ necessariamente o “melhor para o todo”,
isto €, apetites daquilo que uma psykhé mal educada e uma vida ético-politica “em aberto”
(isto ¢, a cultura) julgam ser valoroso e, assim, ser bom.

Entendemos que ndo sé o apetite pela verdade e pelo bem sdo racionais e
iluminados pelo ndus, mas também o apetite de combater (agir), bem como o de adquirir
bens necessarios a sobrevivéncia. Mas queremos ressaltar que havera uma variedade de
interesses ¢ de bens, particulares e de determinados grupos, que irdo se apresentar aos
olhos da alma como “bons”. O logistikon, assim educado desde os primeiros momentos da
infancia, pode escolher ndo necessariamente o que o nous (a ser “recuperado”) lhe aponta,

mas o que lhe parece “o melhor” segundo valores, raciocinios, acordos, sentimentos e
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apetites, crengas e interesses que nao sdo “o melhor para o todo e conforme ao bem”, que
ndo sdo aqueles da “primeira cidade” simples, sem luxo, da Republica. Dai toda a critica de
Platao, em seus Dialogos, as diferentes espécies de ignorancia (dgnoia, amathia, inclusive
dos sofistas), as varias relagdes de poder (dominacdo, violéncia, honras, glorias), aos
prazeres enganosos (riquezas, bens do corpo, apetites ndo-necessarios, apetites a margem
da lei), assim como as varias espécies de insurreicdo (psiquica, ética e politica). Disso
decorre ser necessario um conhecimento a respeito da alma (a humana e a cdsmica) para
que o homem efetivamente se aproxime de uma vida ético-politica saudavel.

Segundo nossa pesquisa bibliografica, os poucos artigos publicados sobre a
triparticdo da alma humana versam, em sua maioria, sobre a Republica IV. Alguns deles
remetem ao Timeu, sobretudo quanto a localizagdo dos trés gé€neros da alma no corpo e,
quanto as Leis, ndo ha ocorréncia de artigos sobre o tema. Nenhuma obra encontramos a
respeito da triparticdo da psykhé em Platdo, tampouco encontramos qualquer texto que
relacionasse a triparticdo nos trés Didlogos, buscando explicar essa dindmica interna entre
os trés géneros da psykhé na alma saudavel (Republica), na alma doente (7imeu) e na
perversa (Leis). Diante de tais lacunas, esperamos estar contribuindo para a literatura a
respeito da triparticao da psykhé em Platdo.

Quanto aos livros sobre a psicologia de Platdo aos quais tivemos acesso,
surpreendentemente eles desconsideram a teoria da tripartigdo da alma ou a consideram
insignificante, como ja tivemos a oportunidade de mencionar. Através do estudo do texto
platonico, buscamos defender a posicdo contraria. Inimeros sdo os livros e artigos a
respeito da teoria ético-politica de Platdo. Contudo, ndo encontramos algum que
defendesse a teoria da triparticdo da alma como base da teoria ético-politica nesses trés
Dialogos, como o fizemos, esperando ter argumentado o suficiente para tanto, no decorrer

de todo este trabalho.
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O Timeu permite compreender a triparticdo da psykhé humana no contexto
maior da cosmologia platonica, abordando essa triparticdo na perspectiva da encarnacao
humana. A alma ¢ afetada pelo sensivel e também ¢ capaz de afeta-lo. Os trés géneros da
alma estdo em sintonia com o corpo, de modo que temos um “composto corpo-alma
tripartite” que viabiliza a existéncia mortal da espécie humana. Vimos que essa triparticao
pressupoOe encarnagdo e que a alma encarnada deve dirigir-se para uma condigao de justica
para que se aproxime de sua condi¢do originaria (virtuosa). Essa ¢ a condi¢do do “principio
imortal” da alma humana, dotado de ndus (inteligéncia e exceléncia) e que, segundo a
narrativa de Timeu, um dia sera recebido novamente pelos deuses auxiliares.

A triparticdo da alma no Timeu explica a origem, os sintomas e os tratamentos
dos estados de “doencas da alma”. Portanto, ela ndo se restringe a uma simples
“localizacao” dos trés géneros da alma no corpo, como costuma ser vista pela maioria dos
autores. Tal origem encontra-se em faltas e excessos relativos a cada um dos trés géneros
da alma, sobretudo do apetitivo (excesso de prazer ou de sofrimento), mas que afetam a
alma como um todo, levando a sintomas psicofisicos (produgdo conjunta, complexa e
dindmica do todo “corpo-alma tripartite”) que variam segundo se encontre mais afetado um
ou outro género da alma.

Os tratamentos propostos por Platdo levam em consideracdo a triparticao,
porque buscam reestabelecer a simetria entre os trés eide da alma, assim como entre a alma
e o corpo. Nao ha aprofundamento quanto a procedimentos propriamente médicos a serem
executados, mas tal principio de restabelecimento da satide ¢ muito significativo, pois
reedita a analogia entre alma, cidade e cosmo presente na Republica e renovada nas Leis (a
legislagdo como fator de ordenacdo da alma e da cidade). Para implementar a cidade boa e

reta (e a melhor legislagdo), ¢ preciso uma investigagdo acerca da natureza da alma
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humana, de seu lugar no todo do kdsmos, sobre a virtude no homem, buscando os
principios que os regem e as condigdes de realizacdo daqueles fins.

Nosso estudo conduz-nos a sustentar que nao ¢ possivel compreender a teoria
ético-politica platdnica, bem como responder a pergunta sobre a origem do mal em Platio
sem uma consideracdo da teoria da triparticdo da alma, postulada na Republica. Também
ndo € possivel responder a varias outras questdes, como a da virtude, da liberdade, do
conhecimento humano, desconsiderando-a. A teoria da triparti¢do da alma encontra-se na
base da teoria ético-politica de Platdo, nela incluindo-se sua proposta de legislacdo, o que
ndo ¢ reconhecido pelos comentadores recentes e, talvez, ousamos dizer, por tantos séculos
de literatura platonica. Pois, ¢ a partir da teoria da triparticdo da alma que Platdo responde
a posi¢do “da maioria” sobre a justica ¢ a injustica, demonstrando ser, o0 homem justo, o
mais feliz (Republica), em simetria com a ordenagao cosmica (7imeu), ao contrario do
homem injusto, bem como demonstrando ser, o homem vicioso, consentidamente mau, em
oposic¢do ao justo (Leis).

A triparti¢do da alma humana revela, na verdade, a igualdade da condi¢do
humana: todos tém todos os tipos de afecgdes, de apetites, de sentimentos, todos podem
potencialmente adquirir a virtude (e o vicio). Todos possuem algo de apetitivo, irascivel e
racional. Resta saber o que o homem produz a partir deles, o que as relagcdes humanas, a
vida politica, a cultura valorizam, exigem, alimentam e constroem (ou destroem). A
natureza dos trés géneros da alma é “causa” apenas potencial do mal moral. O carater
enganoso e persuasivo do prazer e o carater violento e combativo do thymos ndo conduzem
ao vicio, nem ao desrespeito as leis, se os trés géneros da alma sdo educados devidamente,
pois, nesse caso, o irascivel ird combater como auxiliar do racional e o fluxo apetitivo sera

direcionado para a busca de satisfacdo de apetites ligados ao racional.
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Nem toda alma, mesmo em estado de injusti¢a interna, sera viciosa, tera um
modo de agir injusto. Este ocorrera de um conjunto de fatores: méa formagdo e educacao,
mas instituicdes politicas, maus discursos (fator social), certamente; ma disposicao
organica (fator fisico), como uma possibilidade; dessimetria na alma, necessariamente; e
no composto corpo-alma, possivelmente (fator individual). Desequilibrio suficiente para
conduzir a uma ddxa ndo s6 equivocada a respeito do bem em si e do melhor para o todo,
como totalmente dominada (escraviddo) por uma afeccdo da alma que ndo leva em
consideracdo o outro ser humano como tal, resultando em “utilizar o outro” para satisfazer
apetites, sentimentos, afec¢des ou caréncias proprias e significando a presenca do “querer
agir mal” deliberadamente.

O mesmo Platdo considerado por alguns autores como “totalitarista” (contra a
autonomia e a liberdade humanas) mostra-se, na verdade, um profundo interessado na
libertacdo das “amarras” que o proprio homem constroi para si mesmo € para o outro € um
defensor da constru¢d@o de uma verdadeira autonomia (sinébnimo de virtude, em Platdo). A
relagdo direta entre a teoria ético-politica platonica e a sua psicologia, nos trés Dialogos
estudados, mostrou que liberdade e autonomia em Platio ndo correspondem a mera
autodeterminagdo, ao “pensar o que se quer”’, ainda que respeitando as leis (e, menos ainda,
ao “fazer o que se quer”).

Possuir lei propria (autonomia) € possuir uma constituicdo politica interna
justa, isto é, a alma livre, nao escravizada por aqueles apetites, sentimentos ¢ opinides que
ndo se relacionam com o bem “em si” (liberdade). A autonomia e a liberdade sdo uma
condicdo da alma tripartite, visto que sdo conseqiiéncias da posse da virtude pela alma.
Elas se encontram na boa formacao e orquestracdo da alma e da cidade (no caso da alma, o
governo do racional em relagdo aos demais géneros, direcionando o irascivel e o apetitivo

para a realizagdo de fins os melhores para a coletividade; no caso da cidade, realizando
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essa mesma orquestracdo entre os géneros da cidade, o que inclui a melhor ordenagdo
possivel de suas institui¢cdes politicas). A possibilidade do questionamento da legislacao
ndo ¢ problema nas Leis, pois 0 que estd em questdo ¢ como construir as melhores leis
possiveis (e elas poderdo ser mudadas pela instancia dotada de saber para avalia-las e
aprimora-las, o Conselho Noturno). Liberdade, autonomia, ordem e paz social so existirdo
na presenca de leis — na cidade e na alma — as melhores possiveis.

Defendemos que, nas Leis (IX), Platdo reavalia o postulado socratico segundo o
qual “ninguém pratica o mal consentidamente”, mostrando a insuficiéncia desse principio
para responder a origem da a¢d3o ma e para conduzir a prescri¢ao de diferentes tratamentos
aos criminosos, através da melhor legislacdo. Platdo responde a aporia que permanece ao
final do Hipias Menor (375d-376c), segundo a qual a alma justa poderia fazer o mal
consentidamente e a alma injusta faria o mal inconsentidamente, em resposta ao impasse a
respeito de “o que” na alma faz com que um homem pratique acdes injustas e mas, se isto
seria algo inconsentido ou consentido, um determinado poder, conhecimento, técnica ou a
auséncia desses. Platdo estabelece a diferenca entre injustica e dano, mostrando ser
necessario ao legislador observar ndo a diferenga entre consentido e inconsentido, mas o
carater da alma injusta (que ¢ o que faz com que um homem pratique agdes que devam ser
reconhecidas como mas) e o seu modo de agir (consentido, deliberado, premeditado ou
ndo, etc.), ainda que essa alma tenha produzido um beneficio a outrem. A auséncia da
virtude ¢é aquilo que, na alma, faz com que um homem pratique agdes injustas e mas.

A teoria da triparticdo da alma esta também presente na reflexdo sobre o justo e
0 injusto e sobre as trés causas de nossas faltas, além de definir a prescricdo dos
preambulos e das penalidades que constituem as leis, a gradagdo dos crimes, a sua
gravidade e possibilidade de cura. De toda essa reflexdo decorre uma verdadeira inversao

do postulado socratico, pois fica demonstrado que “aquele que pratica o mal, o faz
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consentidamente”, ja que “um homem € mau se o seu carater € modo de agir sdo injustos”.
Tal a¢do que ndo ¢ constrangida por nenhuma lei (interna ou externa) deve ser punida de
modo a efetivar uma terapia, capaz de estabelecer a harmonia na alma e na cidade.

A compreensdo da teoria da triparticdo da alma e da virtude como um estado de
harmonia entre os diferentes géneros da psykhé permite entender por que Platdo separa
diferentes espécies de leis, de homens, de funcdes, diferencas essas que incluem o
pressuposto de que apenas poucos homens estariam em condi¢do apropriada (cognitiva e
ética) para exercer o poder com justica. Nao se trata da defesa de um ideal aristocratico
apenas, menos ainda da defesa de um governo tiranico (sempre criticado por ele). Trata-se
de um raciocinio que tem como base a analogia entre kosmos, homem (alma tripartite) e
cidade, no sentido de que devam ordenar-se segundo o governo da razio. Trata-se, entdo,
de distinguir (e, assim, separar) elementos que seriam diferentes em sua natureza e funcao,
ou seja, em sua relacdo com o todo, como Platdo também o faz, em Timeu 69d-71a, ao
separar as subespécies irracionais da alma daquela racional, reservando a elas regides
diferentes do corpo humano.

Em todos estes casos — leis, homens, classes /géne, géneros da alma, poderes,
funcdes, regides —, Platdo distingue, separa, divide, para identificar os entrelacamentos que
fazem com que se realize “o melhor” para o todo, isto €, para unificar. Se esse aspecto de
sua filosofia, mal interpretado, pode (e pode) ser utilizado por almas doentias para
justificar um exercicio de poder perverso, isso ndo faz parte da filosofia de Platdo. A critica
a tirania e o reconhecimento da importancia do respeito as leis sdo feitos por ele desde a
Apologia. O que ele pde em questdo ¢ se uma cidade possui as melhores leis e como fazé-
lo. Nesse “como”, encontra-se a necessidade de construi-las a partir de uma correta relagao
com a natureza (tripartite) da alma humana e sob o paradigma da ordenagao inteligivel, da

qual é imagem. Assim, a lei sera concretizada sob a forma de uma doxa alethés. Por isso, a
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obediéncia a lei equivale a obediéncia ao racional. E somente as melhores leis podem
aproximar tal obediéncia de uma “adesdo consentida” e ndo de um exercicio de coagao.

O fato de Platdo, nas Leis, apontar para o papel educativo e curativo da
legislagdo significa que ele insere tal papel na funcdo politica das leis. As leis estabelecem
modos de agir (costumes), principios, valores, divisdo de poderes, prescrevem proibigdes,
reparacdes, condutas; visam a garantir a protecdo do cidaddo, a ordenacdo social,
econdmica, juridica, a pacificacdo de distintos interesses e individuos, a unidade da cidade.
Ao mesmo tempo, na situagdo de auséncia de uma lei interna bem formada, as leis
externas, concretizadas pela legislagdo, completam seu papel politico e educativo-curativo,
restaurando a harmonia no interior da alma, nas relagdes sociais, na vida ético-politica.

Desde a Republica, sabemos que a alma virtuosa é aquela que possui, em si
mesma, a lei interna, o dominio de si, a liberdade no sentido da autonomia, por isso as leis
devem educar para a virtude, para a saude da cidade e do homem, para a amizade ¢
unidade no homem e na cidade. Devem, também, funcionar como medicamento para tratar
as doencas presentes nas almas dos criminosos (injusti¢as), bem como inibir a agdo
criminosa. Platdo condena aqueles homens impermeaveis a influéncia das leis, por mais
enérgicas que sejam, ditos “incuraveis” (Leis IX 853d). Portanto, ele ndo s6 reconhece o
papel fundamental da lei para a vida ético-politica, como condena (inclusive a morte)
aqueles que ndo reconhecem a sua fungdo. Mas ¢ necessario compreender a natureza da
alma humana e seu lugar no todo do kdsmos para que uma legislacao possa ser eficaz, para
que uma cidade justa possa se realizar, para que a vida politica e a vida psiquica possam
caminhar do conflito a paz.

No ultimo Dialogo de Platdo, a énfase dada a lei externa e a lei interna coloca
em evidéncia aspectos que foram menos destacados na Republica, como a importancia

politica da virtude nos cidaddos (e ndo apenas no governante), no que diz respeito a cidade,
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e a importancia (também politica, embora interna) da educacdo do irascivel, no que diz
respeito a alma humana. Se a isso unimos o fato de que, no Timeu, Platdo destaca o carater
benéfico do corpo, da espécie mortal da alma (irascivel e apetitivo) e do sensivel, devemos
reconhecer certa relativizacao da forte hierarquia politica que a Republica traz, tanto para a
cidade como para a alma. A hierarquia ndo se desfaz, mas sdo reconhecidos e valorizados o
poder e a participacdo decisiva dessas instancias no equilibrio da cidade e da alma. Os
pardmetros do governo do melhor, do filésofo como sdbio, da alma justa continuam
presentes.

Nas Leis, a busca do conhecimento verdadeiro, da epistéme, ¢ relativizada pela
importancia dada a opinido verdadeira e aquela opinido sobre o melhor que seja capaz de
ordenar a alma como um todo. Ao mesmo tempo, o ideal da vida filos6fica como a melhor
vida continua presente, porque o saber (epistéme) e o poder que esse saber confere a quem
0 possui sdo extremamente valorizados e restritos aqueles membros do Conselho Noturno
(a alma da cidade). Mas, quanto a tematica do acesso as Formas inteligiveis por parte da
alma humana, ao final da obra de Platdo, devemos considerar o importante esclarecimento
que Platdo traz particularmente no Timeu, ou seja, que ele se da pelo intermédio da alma
cosmica e de seus circulos do mesmo e do outro. Assim, ndo apenas a ética, mas também a
epistemologia platonica ndo estdo completas sem a compreensao da relacdo existente entre
a alma humana e a alma césmica.

E devido as potencialidades da “alma do todo” e do “principio imortal” da
alma humana que esta pode reconhecer o saber inteligivel (pela acdo dos circulos do
mesmo) ou elevar a doxa a categoria de reta opinido (pela acdo dos circulos do outro).
Falamos “circulos” porque se trata tanto daqueles presentes na alma humana como dos
dois circulos da alma coésmica. E a alma “do todo” que governa o composto alma-corpo

coésmicos e, como conseqiiéncia, o composto alma-corpo humanos. Como o
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constrangimento exercido pela necessidade ndo ¢€ total, o “principio divino e imortal” pode
se “inserir” no corpo sensivel e também por esse motivo a espécie mortal da alma humana,
pela acao do circulo do outro, pode dirigir-se ao inteligivel para aproximar o que € sensivel
da ordenacao inteligivel.

Isso parece significar que também o irracional pode ser submetido a razdo,
sentimentos e apetites podem ser formados ou direcionados pelo ndus, a alma injusta pode
efetivamente ser direcionada a condicdo de justica, de saude. Portanto, é também por essa
relagdo entre alma césmica e alma humana, sobretudo pela agdo do circulo do outro,
presente em ambas, que o homem ¢ capaz de ordenar a sua alma e de realizar o bem ¢ a
justica na vida ético-politica, pois o circulo do outro tem a capacidade de “elevar” (no
sentido de conduzir a uma aproximag¢do, a maxima possivel) o irracional a razdo, o sensivel
ao inteligivel, a multiplicidade a unidade.

Essa relagdo de intermediacdo proporcionada pela alma cosmica une a
cosmologia, a epistemologia, a antropologia, a €tica e a politica platdnicas. A concepgdo de
alma césmica, bem como a da “triparticdo da alma” humana, exercem papel estrutural na
filosofia de Platdo como um todo. O saber inteligivel ndo ¢ s6 cognitivo, mas também ético
(ordenador e benéfico), tanto no que diz respeito as Formas inteligiveis, porque sao regidas
pela Forma do bem, como no que diz respeito a ci€ncia pertencente a alma cosmica dotada
de inteligéncia e exceléncia. Portanto, a epistéme deve ser compreendida no sentido
cognitivo e €tico concomitantemente, pois ela ndo € estritamente conhecimento, mas saber
excelente, capaz de promover a realizacdo do melhor segundo o bem “em si”.

Vimos que a alma césmica ndo corre o risco da ignorancia e da opinido falsa,
contudo, isso ndo ocorre com a alma humana. Se o que ha de racional na psykhé humana
encarnada se deve ao despertar de seu “principio imortal” (réplica da alma cosmica, dotada

de nédus), a ignorancia humana s6 pode dever-se a acdo do sensivel e do que ha de
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irracional na alma humana. Por isso, ¢ fundamental o estudo da teoria da triparticdo da
alma para a compreensao da filosofia de Platdo como um todo, pois, como pudemos inferir
das Leis (IX), a opinido /doxa humana sera sempre uma doxa da “alma toda”. Os apetites,
as afeccoes e as limitacdes impostas pelo sensivel ao “principio imortal” influenciardo a
opinido humana, que estard sempre sujeita ao desconhecimento e, assim, sujeita ao erro.

Nosso estudo do Timeu e das Leis permite entender que nao ha, na filosofia de
Platdao, um “raciocinio puro” da alma humana encarnada, exatamente por tais limitagdes e
influéncias que recebe, a ndo ser quando da reminiscéncia de um saber inteligivel, que
Platao aponta ser possivel e desejavel. O raciocinio humano ¢ sempre dotado de um néo-
saber (agnoia, que pode chegar a amathia). Uma educacao frouxa ou ndo reta do racional
deixa o terreno fértil para a sublevag@o do apetitivo e do irascivel. Quando um homem age,
por exemplo, vingando uma agressao recebida através de uma acdo igualmente violenta,
seu raciocinio a respeito do que € “bom” ¢ grandemente determinado pelo sentimento que
esta dominando a alma como um todo, em desequilibrio (injustica). O mesmo risco ocorre
quando ela ¢ movida por qualquer afeccdo (medo, ira, apetites diversos, paixdes diversas),
isto ¢, ndo s6 na alma perversa, mas também naquela que se aproxima do justo.

Assim, ainda que em momento algum Platdo proponha o que chamariamos
hoje de um “tratado sobre o homem”, um dos aspectos decisivos de sua concepgao sobre o
ser humano ao final de sua obra, segundo o que a teoria da triparti¢ao da alma possibilita
vislumbrar, parece ser o de que “todo homem ¢ um ser de desconhecimento, de erro”
(devido a sua condi¢do de encarnado), embora passivel de aproximar-se de uma condig¢ao
de ciéncia /epistéme e de justica (na alma e nas acdes). A filosofia de Platao ndo defende
que o homem deva colocar-se acima de suas proprias limitagdes. Os Didlogos que
estudamos deixam claro que a natureza humana difere daquela dos deuses e do que ha de

divino no kdsmos, portanto, nem mesmo no caso das figuras paradigmaticas do rei-
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filosofo, do bom legislador ou do conselheiro noturno, temos um homem que se transforma
em um deus, mas, um homem que apenas aproxima-se, 0 maximo possivel, do divino.

Sobre a proposta platonica de cura da alma tripartite, vale destacar que Platdo
procura modificar a parte da alma afetada pela injustica, utilizando, para isso, de um tipo
de linguagem que a atinja, que lhe seja comum, propondo, assim, o discurso mitico
(coercdo pelo temor da punicdo e expectativa de recompensa), a indicagdo de rituais de
purificacdo e o discurso exortativo (entre a coercdo ¢ a demonstragdo), o discurso
demonstrativo (argumentagdo racional, dialética). O limite dessa proposta curativa ¢ a
persisténcia do criminoso em agir com injustica (na maioria dos tipos de crime), mas
também o ¢é a gravidade do ato, pois, em algumas infra¢des graves, como aquelas dirigidas
contra os genitores, ndo ha “tratamento” proposto e sim a pena de morte.

A proposta platdnica de modificagdo da parte da alma afetada e da alma doente
como um todo mostra que a sua psicologia aprofunda-se nas Leis e que ela considera a
psykhé como passivel de mudanga, de reconfiguragdo. Consideramos que isso representa
mais uma inovagdo de Platdo em relagdo as concepgoes de psykhé que lhe antecederam e
em relacdo a propria psicologia presente na Republica e no Timeu, quando ndo estava
colocado, ainda, o problema da cura da alma criminosa. A psicologia de Platdo mostra-se,
aqui, mais uma vez, profunda e contemporanea. A psykhé nao so6 ¢ causa de movimento,
como também de mudancga / metabolés (Leis X 896b; 904c7).

Quanto ao processo de cura, Platdo reconhece a necessidade da participacao do
doente (alma injusta), tanto quando se trata de uma “doenca da alma” de uma daquelas
categorias mencionadas no Timeu (por exemplo, o excesso de sofrimento), como quando se
trata de um vicio (como o roubo de templos ou o ateismo, conforme expostos nas Leis). A
simples obediéncia ao médico, aos tratamentos e as leis ndo s6 ndo tem eficacia

terapéutica, como Platdo ndo a defende nem mesmo para as almas justas, propondo a
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adesdo consentida as normas, um partilhar de suas razdoes. Um verdadeiro juiz ndo
defenderia a extirpacdo do que ¢ mau, a simples obediéncia ao que ¢ bom, mas, através das
melhores leis, promoveria uma verdadeira amizade entre as partes, a unido e a paz no todo
(Leis 627c s.). Platdo propde como desejavel, em todos os casos de injustica na alma
(doenga ou crime), uma verdadeira mudanga na alma, partindo da adesdo consentida aos
tratamentos (sejam eles medicamentos ou leis escritas), as suas razdes (por isso, propde a
utilizagdo da persuasdo em varios graus, segundo o que for necessario para um movimento
de mudancga da condi¢do dessa alma), mas ndo com a inteng¢do de adestrar o homem e sim
de persuadi-lo a movimentar-se em dire¢do ao “melhor”, isto €, a um estado de exceléncia
na alma e na cidade.

Devemos reconhecer que, nas Leis, o ideal de uma busca pela epistéme, através
da vida filosofica, estd presente em menor grau, em relacdo a outros Didlogos, como a
Republica. Mas, em contraposicdo, a exigéncia de eficacia desse saber verdadeiro ¢
concretizada na elaboracdo e execugdo da legislagdo e da administragdo da cidade. A
defesa de um “retorno” a vida cotidiana presente no segundo momento do mito da caverna,
na Republica, ou seja, o ideal de aplicagdo daquilo que foi contemplado encontra-se
realizado nas Leis, sua provavel ultima obra, assim como o de adequacdo do saber
verdadeiro ¢ do discurso as almas que irdo recebé-lo, pelo uso eficaz da verdadeira
retorica, proposto no Fedro. Portanto, o conhecimento a respeito da psykhe humana deve
ser reconhecido como um fator determinante para essa eficacia do saber verdadeiro, para
uma verdadeira realizacdo da politica como “arte de curar as almas”.

Respondendo as hipoteses iniciais do presente trabalho, concluimos que a
“teoria da triparticdo” da alma humana permanece a mesma até o final da obra de Platdo,
ou seja, dotada da mesma importancia e fungéo, qual seja a de mostrar de onde “provém” o

comportamento humano, o agir moral que compde a vida ético-politica. Platdo permanece
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sustentando os trés géneros da psykhé como principios de agdo, sua formagdo correta como
geradora da virtude na alma e na cidade, sua ma educag@o como causa do estado interno de
injustica e fonte potencial do mal moral. Na Republica, a teoria da triparticdo da alma esta
na base das trés demonstragoes feitas por Socrates de que o homem injusto € o mais infeliz
e o justo o mais feliz, assim como fundamenta toda a educagdo proposta como necessaria
ao governante. Quanto ao 7Timeu, esperamos ter demonstrado que a teoria platdnica da
triparticdo da alma mostrou-se a chave de compreensio da relagdo de unidade do composto
corpo-alma, bem como dos sintomas e tratamentos das doencas da alma. No que diz
respeito as Leis, acreditamos ter demonstrado que essa teoria, postulada na Republica, esta
na base de toda a legislagdo proposta como “a melhor legislacdo”, permitindo a
compreensdo das concepgdes platonicas de injustica, de vicio e da aglo ma,
fundamentando sua proposta de educacao da alma como um todo para todos os cidadaos.
Esperamos, assim, ter contribuido com a literatura a respeito da teoria platonica
da triparti¢do da alma e ter convidado os leitores ao estudo atento dos Dialogos (que tecem
varios elementos distintos em unidades dindmicas), bem como a admitir um novo enfoque
para a teoria ético-politica de Platdo, reconhecendo que ela leva em consideragdo, como
um de seus principios fundamentais, a psykhé, em sua natureza, estrutura e esséncia, € o

homem como parte de um todo dotado de inteligéncia.

Séculos se passaram e a psicologia de Platdo mostra-se lucida e atual em seus
principios diagnoésticos: apetitivo, irascivel e racional subnutridos motivando guerras
internas e externas; a ignorancia das ambigdes humanas distanciando os homens de
realizarem, a0 maximo, suas melhores possibilidades. Mas, ela mostra-se igualmente sabia

em seus principios terapéuticos, em sua reflexao sobre o homem no kdsmos.
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Se 0 mal tem sua origem no encontro de uma alma (triddica) com a outra, se o
homem ¢ um ser de dgnoia, thymos e epithymia, bem como de racionalidade e apetite pelo
saber, pelo combate, pela saciedade, que todos esses elementos sejam molas propulsoras de
posses, encontros, saberes, realizacdes, entrelacamentos politicos, os mais belos e justos
possiveis. Que o éros filosofico e todos os demais intermediarios tenham oportunidade de
acdo e produgdo. Que o /dgos, o irracional e o género com o qual raciocinamos cumpram o

seu papel, mas em um todo de virtude.

Maria Dulce Reis

02/2007
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APENDICES

APENDICE A

FIGURA 1 - A filosofia de Platdo ¢ triadica.

Os triangulos representam as seguintes relagdes de mediacao:

O que é, aquilo em que isto devém, o que devém;

inteligivel, alma, sensivel;

ousia indivisivel, ousia entre o divisivel e o indivisivel, ousia divisivel;
mesmo intermediario, ser intermediario, outro intermediario;

formas inteligiveis, demiurgo, khéra;

circulo do mesmo, circulo do outro, o irracional;

demiurgo, deuses auxiliares, o mortal;

néus, persuasao, necessidade;

o racional, o irascivel, o apetitivo;

espécies de alma, medula, corpo;

principio imortal, subespécie melhor do mortal, subespécie pior do mortal;
racional e regido do encéfalo, irascivel e regido do coracdo e pulmdo, apetitivo e
regido do figado e intestinos;

governantes, auxiliares, produtores;

noesis, dianoia, doxa;

identidade, ser, alteridade;

o refutador, o légos filoséfico, o refutado;

unidade, éros, multiplicidade;

todo, harmonia, partes.
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APENDICE B
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FIGURA 2 — Alma justa.

A imagem representa o fluxo apetitivo e os apetites que ele nutre, na alma justa; resultado
da unidade dindmica entre os trés distintos géneros da alma educados corretamente
(Republica, Timeu, Leis).
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APENDICE C
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FIGURA3 — Alma ma.

A imagem representa o fluxo apetitivo e os apetites que ele nutre, na alma ma; resultado da
unidade dindmica entre os trés distintos géneros da alma mal educados (Republica, Timeu,
Leis).
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APENDICE D

Circ. do Mesmao
Alma cdsmmica

Circ. do mesmo
Alma bamatia

Cire. do outro
A lma hmana

Alma humana
triadica

Circ. do Outro
Alma cosmca

Alma cosmica

FIGURA 4 — Alma humana e a alma cOsmica.

A imagem representa a situacdo da alma humana triadica em relagdo ao principio imortal
da alma humana e seus circulos, bem como em relagdo a alma cosmica e seus circulos.
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APENDICE E

ousia indivisivel @ ousia divisivel

3" espécie de ousia
entre o divisivel e o indivisivel

3" espécie de ousia do outro
entre o divisivel e o indivisivel

3* espécie de ousia do mesmo
entre o divisivel e o indivisivel

Psykhé
cosmica

mesmo indivisivel <ﬁ> mesmo divisivel outro indivisivel & outro divisivel

FIGURA 5a
A imagem representa a mistura triddica na composicao ontologica da alma césmica.

Ousia indivisivel
(o que “€”):

A alma césmica
(uma unica forma /idéa,
um terceiro modo de ser)

Ousia divisivel
(o que devém):

FIGURA 5b
A imagem mostra que a alma cdsmica tem a funcdo de intermediacdo (causal, cognitiva e
ética) entre inteligivel e sensivel, contudo ela é um terceiro modo de ser ou Esséncia

[IP42]

(automotora), mistura (fig. 5a) de elementos que sao distintos do que devém e do que “¢”.



