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RESUMO

A ideia do Bem parece ser um conceito inatingivel, quase mistico, quanto ao seu significado. A
dificuldade de interpretacio sobre ele deve muito a forma dificil como A Repiiblica o apresenta, pois,
na argumentacio dos chamados Livros Centrais da Republica, o Bem exerce a funcao de fornecer uma
fundamentacio mais solida para a explicacdo das virtudes cardinais e dos vicios — em especial a
justica e a injustica, definidas a partir da célebre tese da alma tripartite nos Livros II-IV. Porém, o
contexto de discussao em que a Forma Inteligivel do Bem ¢ trazida a tona ¢ completamente outro:
trata-se da discussido sobre a educacao que os guardioes devem receber para se lornarem aptos a
governar a Kallipolis. Essa dificuldade interpretativa existente no meio especializado parte de uma
possivel descontinuidade do pensamento ético de Platdo em sua argumentacao na Republica, no que
diz respeito a relacio entre as virtudes e o Bem, ao ponto de levar alguns intérpretes a concluirem
que o argumento da Republica pode se mostrar uma falacia. Nosso trabalho visa mostrar como o Bem
ou Felicidade (conceito com o qual o Bem ¢é equiparado) se relaciona com as virtudes para que a
coesao ¢tica de sua argumentacio tenha salvaguarda. A partir disso, procuraremos demonstrar tanto
como o Bem pode ser ilustrado (ja que sua definicao ¢ dificil segundo os moldes ontoldogicos e
epistemologicos de Platao) quanto como a “sabedoria pratica” e a “sabedoria tedrica” estao
intimamente ligadas sob a Ideia do Bem.
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Ethics as the Science of the Good in Plato's Republic

ABSTRACT

The Idea of the Good seems to be an unattainable concept and something almost mystical about what
it means. The difficulty of interpreting the Good is also due to the difficulty of how the text presents
it, because in the way it appears in the argumentation in the so-called central Books of the Republic,
the Good has a function of being a better foundation and explanation of the cardinal virtues and vices
(especially justice and injustice, defined from his famous thesis of the tripartite soul in Books II-1V).
However, the context of the discussion in which the Intelligible Form of the Good is brought up is
completely different, which concerns the education that the guardians must undergo in order to be
qualified to be the rulers of Kallipolis. This interpretative difficulty in specialized circles stems from a
possible discontinuity in Plato's ethical thinking in his argument in the Republic about the
relationship between virtues and the Good, to the point of leading some interpreters to conclude that
this argument in the Republic may prove to be a fallacy. Our work aims to show how the Good or
Happiness (the concept with which the Good is equated) is related to the virtues so that the ethical
cohesion of his argument can be safeguarded, from which we will be able to show both how the Good
can be illustrated (since its definition is difficult according to Plato's ontological and epistemological
molds) and, in the process, we will be able to show how “practical wisdom” and “theoretical wisdom”
are intimately linked under the Idea of the Good.
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CAROBA, F. G. M. de A. A ética como ciéncia do bem na Republica de Platédo

1 Introdugao

Muitos intérpretes s&o levados a tratar o Bem como algo quase mistico ou
inacessivel, em razdo de este nao ser definido nem exposto de forma pormenorizada.
Em consequéncia, esse tipo de abordagem tende a levar a compreensao de que a
discussdo dos Livros Centrais da Republica, cujo nucleo é a Forma do Bem, n&o
possui relagdo direta e clara com a argumentagédo geral do didlogo, constituindo
apenas um “ponto fora da curva”, o que poderia sugerir que se trata de uma mera
digressao voltada estrita e eminentemente a exposicdo da cidade ideal platénica.
Contudo, a nosso ver, tais interpretacdes nao correspondem e, além disso, correm o
risco de comprometer a compreensao adequada da ética platonica, especialmente no
contexto da Republica.

Quando analisamos o dialogo como um todo, vemos que a Ciéncia do Bem tem
um papel crucial e importante para a argumentacéo que intenta mostrar que o justo é
mais feliz que o injusto, ou que viver virtuosamente (ou melhor, de forma justa) € mais
vantajoso que o contrario. Uma passagem crucial e que é chave de leitura para esta
compreensao do Bem esta no Livro VI do dialogo, trecho em que nos é falado sobre
o “caminho mais longo”. Situemos a questao.

A partir de 503e, Platdo comeca a discutir mais diretamente sobre a educagao
necessaria para que os guardides possam comandar a Cidade, a saber, os “estudos
superiores” (MéyloTa padrnuata — Rep. VI, 503e 4). Perguntado sobre que estudos
seriam esses, Socrates responde que para que saibamos o que sao eles, precisamos
abandonar um método que foi utilizado no Livro IV para expor a Triparticdo da Alma e
das virtudes cardinais e “o que cada uma delas era” (0 ékacTov €iv — Rep. VI, 504a 6).
Sécrates, aqui, tem em mente uma passagem do Livro IV da Republica em que, antes
de falar sobre a triparticdo da alma e das virtudes que competem a cada uma das
suas partes, argumenta que o procedimento metodoldgico utilizado até ali ndo é o

mais apropriado para o assunto a ser tratado. Ou, como afirma Sécrates:

Assim parece — repliquei eu -. Mas fica a sabé-lo bem, 6 Glaucon, que, em
minha opinido, com os métodos de que estamos a servir-nos agora na
discussédo, jamais atingiremos rigorosamente o nosso fim — pois o caminho
que ai conduz é outro, mais longo e mais demorado; contudo, talvez
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alcancemos um que seja digno do que anteriormente se disse e se examinou
(Rep. IV, 435c 9 — d 8)".

Como é notério através da passagem acima, o método utilizado para tratar
sobre a Alma Tripartite e as virtudes cardinais nao € o mais “rigoroso” (akpIBwg — Rep.
IV, 435d 1) para se atingir esse fim ou conclusdo, de modo que, por sua vez, seria
necessario um “caminho mais longo” (MakpoTépa...000¢ — Rep. 1V, 435d 3), ou seja,
um meétodo mais rigoroso e preciso. Esse “caminho mais longo” € o mesmo aludido
no Livro VI. Logo, vemos que ha uma conexao entre os Livros IV e VI da Republica
no que diz respeito, neste caso, ao “caminho mais longo”, e o ponto de convergéncia
desta conexdo é o tratamento sobre a definicdo das virtudes. Ou seja, o “caminho
mais longo” serviria para dar uma exposi¢ao mais rigorosa e apurada sobre as virtudes
cardinais?.

Isto fica claro no Livro VI em duas passagens. A primeira esta em 504b 1-2, na
qual Socrates alude a passagem do Livro IV sobre as virtudes e a fungao do “caminho
mais longo” para tratar sobre elas, ocasidao em que € dito: “Dissemos nds que, para
ser possivel contemplar essas perfei¢cdes [kGAAIoTa aUTd], tinha de se dar uma grande
volta [uakpoTtépa... Tepiodog]”. Vemos aqui que o auTd se refere as virtudes cardinais
do Livro IV aludidas um pouco antes em 504a 4-6. A segunda passagem esta em 504d
4-5, onde Glaucon pergunta a Sécrates: “Entao, nao é esta a mais elevada? Ha ainda
algo de superior a justica e as outras qualidades que analisamos? [p€i(ov dIkalooUvng
Te Kai Qv BIRABopev]’. Esta passagem, assim como a anterior, atesta ndo apenas que
a discussao do Livro VI sobre o “caminho mais longo” se conecta ou alude a mesma
discussao encontrada em 435c¢ 9 — d8 do Livro IV, mas também permite afirmar que a
urgéncia do “caminho mais longo” é para que tratemos de forma mais apurada sobre
a definigdo das virtudes. Logo em seguida, Sécrates responde a pergunta de Glaucon
dizendo o seguinte: “Nao sé superior — repliquei — mas também nao devemos apenas

contemplar, como até agora, o respectivo esbogo [UTToypa@rv], mas sim ndo deixar

1 (Platao, 1996, p. 53). As citagdes da Republica sdo derivadas da traducdo de Maria Helena da Rocha
Pereira, publicada pela Calouste Gulbenkian, 1996. Quando houver uma traducdo que seja nossa, a
apontaremos. As tradug¢des de termos singulares, quando ndo acompanhadas de suas versdes em
portugués entre parénteses, sdo de nossa autoria.

2 Os assuntos do “caminho mais curto” e do “caminho mais longo” sdo tema de debate para alguns
comentadores. Alguns afirmam que o contetido do “caminho mais curto” seria propriamente a triparticdo
da alma, e o do “caminho mais longo” seria sobre as virtudes cardinais. Sobre essa discussao, Cf.
Miller (2007, p. 310) e Scott (2015, p. 45).
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de observar a obra acabada [Thv TeAewTaTtnVv]” (Rep. VI, 504d 6-8). Respondendo a
Glaucon, Sécrates mostra que a forma com que foram tratadas as virtudes cardinais
no Livro IV foi apenas um “esbog¢o”. Ou seja, aquela forma de abordagem, como vimos
acima, além de ser menos rigorosa, € também incompleta, necessitando de uma
ulterior fundamentagao sobre bases mais sodlidas.

Diante disso, alguém pode perguntar sobre o que o “caminho mais longo”
oferece para dar uma melhor explicacao sobre a triparticdo da alma e, especialmente,
sobre as virtudes cardinais de forma mais rigorosa e completa. A resposta seria
propriamente a Ideia do Bem. Os “estudos mais elevados” tem como objeto ou ponto
de partida a Forma inteligivel do Bem, como uma ciéncia que nos permite expor de
forma mais apurada as virtudes cardinais.

Admitindo, como visto acima, que o “caminho mais longo” sob a égide da
Forma Inteligivel do Bem é utilizado para alcangar uma abordagem mais precisa e
completa sobre a triparticdo da alma e mais especialmente, sobre as virtudes cardinais
tratadas no Livro IV, perguntamo-nos: ao que se relaciona a exposi¢céo da Ideia do
Bem, ponto de partida do “caminho mais longo”, com a alma tripartite e as virtudes
cardinais? Podemos formular a pergunta também desta forma: com o que a Forma do
Bem contribui para uma melhor compreensao das virtudes cardinais correspondentes
a cada uma das partes da alma? Responder a essa pergunta possibilitara tornar
explicito que o Bem nao é uma tese secundaria ou deslocada da discusséao crucial
que perpassa a Republica, mas esta intimamente ligada a discussao sobre se o justo
€ mais feliz que o injusto.

Essencialmente, este trabalho intenta explicitar a contribuicdo da Ciéncia do
Bem para a Etica platénica na Republica ou, inversamente, que a Etica platénica se
constitui na Republica como uma Ciéncia do Bem. Nossa hipotese interpretativa para
o problema posto € que o Bem, como exposto no final do Livro VI, fornece o bem
humano propriamente, sendo o Bem o vantajoso e benéfico per se, sua felicidade, e
essa felicidade se constitui como o exercicio e acao a partir da razdo ou da sabedoria
pratica, exceléncia da parte racional da alma, unica parte da alma que pode ter ciéncia
desse Bem.

Para que alcancemos éxito em tornar esta hipbtese razoavel precisaremos
demonstrar de antemdo que a exposi¢gao sobre a Forma Inteligivel do Bem no
“caminho mais longo” n&o pode ser separada da tratativa de Sécrates no Livro IV para
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tentar responder a questao sobre o que é justica a partir da analogia entre Cidade e
Alma; nesse ponto da discussado focaremos na Triparticdo da Alma, na Psicologia
Moral ou na face individual da Justica. Na segunda parte do trabalho demonstraremos
que a Justiga na alma individual € fundamentada na parte racional da alma, dotada de
sabedoria pratica, que por sua vez é pré-condi¢gao para a Justiga na alma. Contudo,
como veremos mais a frente de forma pormenorizada, o Livro IV fornece uma resposta
preliminar a questdo do Livro |l sobre a relagdo entre justica e felicidade, pois relata
apenas acerca da definicdo da justica (e consequentemente, da injustica), restando
expor sobre 0 que ha de vantajoso ou proveitoso para aquele que vive justamente ou,
no geral, virtuosamente. Desta forma, a terceira parte mostrara que a Forma do Bem,
na exposigao sobre o “caminho mais longo” nos Livros VI e VII, fornece complemento
a discussao do Livro |V sobre a justiga para a questao do dialogo apresentado no Livro
II, ao ser exposto ali que a Ciéncia do Bem em si é o que torna os atos virtuosos
vantajosos ou benéficos para o homem, por conta de a vida conforme a virtude ser ao
mesmo tempo uma vida conforme a razéo, sendo a raz&o ou a sabedoria pratica a
unica que tem acesso a Forma Inteligivel do Bem.

Obviamente, o que se intenta demonstrar aqui ndo sera resolvido
definitivamente em um trabalho de poucas paginas. Contudo, o presente artigo
pretende lancar luz sobre uma questdo que nem sequer tem sombras do debate sobre
esse tema em comentadores de outros paises, comentadores estes que traremos
para o debate no decorrer deste trabalho, auxiliando-nos na compreensao de alguns
conceitos importantes, como também para tornar notérios os antagonismos que
existem em alguns pontos do exame, gerando uma solugao possivel para a questao

que colocamos.

2 A sabedoria pratica e as virtudes

O Livro | da Republica termina em suspensao quanto a pesquisa sobre a
natureza e o valor da Justiga, que o proprio Sécrates admite ndo saber o que é (01TéTE
yaip 10 Sikaiov un oida 6éoTiv— Rep. |, 354¢1) e muito menos porque o justo é feliz. E

entdo que Sdcrates, apds as exigéncias de Glaucon e Adimanto?®, passara a busca por

3 Cf. White (1984) e Caroba (2025).
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definir a justica e a injustica, e isto sera feito a partir da famosa Analogia Cidade-Alma.
Em linhas gerais, esta tese de Platdo pretende mostrar a correspondéncia entre as
partes da Cidade e as partes da alma, de forma que elas possuam as mesmas
qualidades ou virtudes, incluindo a Justigca. Nao é nosso objetivo tratar aqui sobre a
tese da Analogia em toda a sua extensao pois tomaria muito de nosso tempo neste
trabalho e nos desvirtuaria do tema proposto*. O que nos importa nesse momento é
destacar duas coisas no que diz respeito a Analogia Cidade-alma: 1) Seu quesito
metodolbgico ou formal. Sécrates em 368d 1-7 anuncia o método de investigacao
acerca da justica que ele utilizara por meio de uma imagem empirica de letras grandes
e pequenas. Em resumo, ele afirma que se alguém tem dificuldades na leitura de algo,
a solucéo para essa dificuldade é que a pessoa leia primeiro as letras grandes para
que, assim, fique mais facil ler as pequenas, de forma que a partir das letras maiores
poderemos ver se as menores se manifestam da mesma forma, ou, como afirma
Sécrates: “Parecer-lhes-ia, penso eu, um auténtico achado que, depois de lerem
primeiro estas, pudessem entdo observar as menores, a ver se [€i] eram a mesma
coisa” (Rep. Il, 368d 6-7). Logo, esse é o caminho para a investigagao sobre a justica:
primeiro ver-se-a sobre a justica no Estado, sendo mais facil de assim enxerga-la,
para depois ver-se acerca da justiga no individuo (368e 7 — 369a 3). Observando uma
correspondéncia entre ambas, poderemos chegar a uma definicdo da justica e da
injustica e, mais especificamente, sobre elas no individuo (434d 8 — 435a 3). 2) Como
ja apontamos suficientemente acima, no quesito conteudo, Sécrates pretende chegar
a uma conclusao acerca da natureza da justica e da injustica por meio deste método
admitido como verdadeiro e de maneira proviséria®so que diz respeito a Analogia
Cidade-Alma. Nesse sentido, para que nao nos estendamos acerca da Analogia como
um todo basta dizermos, a partir do que mostramos brevemente acima, que o
proposito dela é tornar mais facil identificar a justiga no individuo®. E este sera o passo
a se tomar neste momento, e Platdo o fara a partir de sua famosa tese da Alma
Tripartite. Vejamos como essa teoria é exposta e suas implicagdes para a definicao
da Justica.

4 Para um maior aprofundamento sobre a Analogia Cidade-Alma, cf. Williams (1999) e Smith (2001).

5 Admitimos que o carater desta suposicao é hipotética, em razio desta declaragdo ser tomada como
verdadeira sem qualquer justificagdo (O que é manifestado pela clausula condicional €i em 368d 7).
Para uma maior discussao sobre esta questao, cf. Caroba (2024); Scott (2015, p. 12-16).

6 Williams (1999, p. 255); Penner (2007, p. 29).
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Através da Analogia e da forma como ela é diretamente tratada a partir do Livro
IV, o papel de Sécrates depois de 436a sera constatar se alma tem os mesmos
elementos que a Cidade e suas respectivas qualidades, i.e., que a alma é “temperante,
corajosa e sabia” (cwepwv...kai avdpeia kai copn — 435b 6) assim como a cidade, e
em especial também justa, sendo a justica definida na cidade quando cada uma de
suas partes (a deliberativa/governante, a auxiliar/guerreira e a negociante/produtora)
“[...] executavam cada uma a tarefa que lhe é prépria” (10 aUTWV EKOCTOV ETTPATTEV —
435b 5).

Admitindo que a alma deve, entédo, ter os mesmos elementos que a cidade
(435e 1-3) diante dos quais, como afirma Sdécrates: “Compreendemos [pavBdwopev],
gragas a um; irritamo-nos [BupoupeBa], por outro dos que temos em nés; desejamos
[EmBupoTuev], por um terceiro” (435a 9-10), é preciso primeiramente saber se
executamos nossas agdes a partir ou de acordo com cada um desses elementos’ ou
com “a alma inteira”® (6An Tn wuxn — 436b 1), o que € o mesmo que a questéo sobre
se “os elementos sdo semelhantes ou distintos” (€iTe Ta alTd GAAAAOIG €iTe ETEPG £OTI
— 436b 5-6). E consequente que na alma, tendo sida admitida como dispondo dos
mesmos elementos que na cidade, eles sejam distintos. Para provar a distingao entre
esses elementos na alma, Sécrates tomara um fundamento para a divisao da alma
que é o Principio de N&do-Contradigao®. Sdcrates formula este critério como se segue:
“Por conseguinte, nenhuma afirmacao desse jaez nos causara perturbagao; tao-
pouco nos persuadira de que jamais 0 mesmo sujeito podera sofrer, ser ou realizar

efeitos contrarios na mesma das suas partes e relativamente a mesma coisa” (Rep.

A partir deste momento preferiremos usar o termo “elemento” para tratar das trés competéncias
morais na alma, ja que o termo traduzido por “parte” dos termos gregos utilizados (como yévog —441a
1;441¢c 6; 441d 9 — sTéog —437d 3; 439e 2 — e pépog — 442b, c 5; 444b; 577d; 581a; 586e) pode levar
a pensar em localiza¢des espaciais na alma. Quem chama atencéo a isso de forma pertinente é o Prof.
Dr. José Wilson da Silva (2019). Este grande estudioso nos adverte sobre este problema e sugere que
se trata de géneros presentes na alma de coisas que compartilham algo em comum, sobre o que
concordamos e também o adotaremos preferencialmente daqui em diante

8 E importante notar que aqui chegamos a um limiar diante da teoria moral socrética. A razdo disto é
que, para Sécrates a Unica fonte para a agao e uma agao virtuosa (Shorey, 1972, p. 8) é a alma tomada
como unidade ou como simples (i.e., sem “partes”). Com a anuncia¢do da Teoria da Alma complexa,
Platao, diferente de Sdcrates, tomaréa a possibilidade da akrasia, pois agora ha trés fontes distintas e
independentes para a agdo, como veremos mais a frente

9 Ha um debate grande entre os comentadores acerca da existéncia ou ndo da lei de contradigdo, em
que a maioria afirma que esse ponto da argumentagcéo ndo tem a ver com uma lei de contradicdo, mas
com uma lei dos contrarios ou dos opostos. Nado vamos discutir esse tema de grande monta, mas
apenas admitiremos que ali se apresenta uma lei de ndo-contradigao. Para citar um exemplo desta
posi¢do, mencionamos Richard Robinson (1941, p. 100-101).
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IV, 436e 8 — 437a 2). Em linhas gerais, Socrates quer dizer que cada uma das
atividades da alma é distinta por se dirigir a objetos diferentes. Em suma, cada
elemento da alma busca o objeto daquilo que almeja, o que € o mesmo que dizer que
cada um tem uma necessidade especifica a ser satisfeita (437c 2-3). E importante
notar que, com este principio, Sécrates descreve que as atividades da alma podem
recair sobre um mesmo objeto, por conta de elas serem contrarias no que diz respeito

a desejos e aversoes:

Ora pois — prossegui eu — estabeleceras que acenar com a cabecga, ou abana-
la, desejar alguma coisa [¢@icoBai TIvog AaBeiv] ou recusa-la [amrapveioBal],
chamar a si [TrpoocayeaBai] ou repelir [dmmwOeioBai], tudo isto é contrario entre
si, quer se trate de acgdes [TToinuaTtwy], quer de estados [TTaBnuaTWV] — pois
nesse ponto ndo ha diferenca alguma? (Rep. IV, 437b 1-5).

A passagem acima torna explicito que os elementos da alma, mesmo sendo
distintos por terem ou se dirigirem a objetos diferentes, podem entrar em conflito diante
de um mesmo objeto, ou seja, sobre um mesmo objeto pode-se ter desejo por parte
um elemento da alma, e também aversdo mediante outro. Em suma, para que as
atividades da alma sejam diferenciadas, elas também precisam ser contrarias no
sentido apontado acima.

A partir do que foi admitido no Principio de Nao-Contradigdo, como visto, que
cada elemento tem necessidade de um objeto de forma distintiva, Socrates enunciara
um outro principio derivado deste, e ele o enuncia do seguinte modo: “Contudo, todo
objeto em relacdo com os outros, em determinadas qualidades, esta em relagcao, ao
que me parece, com determinado objeto; ao passo que, em si mesmo, so6 esta consigo”
(Rep. IV, 438a 7- 438b 2). Em linhas bastante gerais, o que Sécrates pretende dizer
aqui é que todo desejo tem em si um objeto em especifico, e almeja este objeto
independente das qualidades que ele possa ter. Para que o clarifiquemos, nos
utilizamos de um exemplo dado pelo proprio Platdo nesse momento do dialogo, que é
o da sede e o da fome. A sede e a fome se enquadram no ambito do desejo (£€miBupia
—438a 5), de forma que a sede tem desejo por bebida e a fome por comida. A sede e
a fome desejam seus respectivos objetos, ou seja, a bebida e a comida em si,
independente de quaisquer caracteristicas que elas possam ter, como “qualidade”

(boa ou ruim) ou “quantidade” (muita ou pouca — 439a 4-7).
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Diante dos dois principios elencados, perante os quais podemos afirmar que os
elementos da alma sao distintos, mas que também s&o contrarios no que diz respeito
aos seus respectivos desejos e aversdes, Socrates dira em consequéncia que ha uma
divisdo nas atividades da alma entre “o que impede/ordena” (10 keA€iov) e “o que
impele” (10 kwAlov — 439c 6). Ou seja, tendo sido admitido que sobre um mesmo
objeto pode-se ter ao mesmo tempo desejo e averséo (437b 1-5), logo, na alma havera
um elemento que nos impele ou nos move a satisfacao de tal desejo e outro que tem
aversao a ele e nos impede de fazé-lo. Estes elementos na alma serao divididos por
Platdo, num primeiro momento, entre “o elemento racional” (AoyioTikOv) onde temos
aquela parte “que raciocina” (® Aoyiletai — 439d 5) e o “elemento irracional”
(aGAbyioTIKOV), onde temos a “concupiscéncia” (¢mBuunTikév 439d 7-8). Contudo,
Sécrates diz que ainda ha um terceiro, que é aquele pelo qual “nos irritamos” (W
Buuouueba — 339e 3), e pergunta a seu interlocutor em qual dos dois elementos este
se enquadra, respondendo ele que se enquadra no segundo, onde se encontra a
concupiscéncia (439e 5).

Contudo, Socrates expde algo interessante a partir deste momento: para falar
de forma resumida’®, alguém tem a possibilidade de “se irritar” (BupoUuevov — 440b
2) em uma situagao ultrajante, como no exemplo dado por Sdocrates de Lebncio, que
tinha um certo desejo por ver cadaveres (439e 6 — 440a 3), e tal irritagdo provém
mediante o auxilio da razado ou do elemento racional que nos aconselha que nao se
deve agir em favor desse desejo. Por outro lado, alguém pode ser vencido por esse
impulso, de forma que a propria ira pode nos levar a agdes impulsivas e desmedidas,
indo contra as recomendacgdes da razdo. Socrates torna explicito que as vezes o
“elemento irascivel” (Bupo€idég) pode ser aliado da razao, porém, um pouco antes, o
“elemento irascivel” havia sido elencado como integrante do campo da
concupiscéncia ou do “irracional”. Desta maneira, Socrates quer nos dizer que, neste
caso, “o elemento irascivel”, sendo aliado da raz&o, ndo diferiria dela, e logo teriamos
na alma apenas dois elementos no geral.

No entanto, contrariamente, a partir deste instante da discussao, Socrates tera

de mostrar que o elemento irascivel difere da razdo, como cada uma das outras

10A discussdo sobre o elemento irascivel neste momento do didlogo gera um rico debate entre
especialistas, principalmente no que diz respeito ao alvo ou objeto do desejo da parte irascivel e suas
implicagbes sociais. Nao a abordaremos aqui devido a complexidade do tema. Para um
aprofundamento sobre este assunto, cf. Burnyeat (2005), Cooper (1999), Renaut (2006).
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atividades da alma também sao distintas umas das outras. Diante disso, qual seria o
critério para a diferenciacdo destes elementos? Pelo que foi visto até o momento,
parece que cada um dos elementos da alma sao identificados e classificados a partir
de seus respectivos desejos e da satisfagdo. Apesar de cada uma das atividades da
alma visarem a satisfacdo de sua necessidade inerente (0 que as caracteriza como
fontes distintas e independentes para a agdo do ser humano), contudo, este ndo € o
caso'!, pois Sdcrates nos lembra, a partir do principio da Analogia, que na cidade as
classes foram distinguidas pela tarefa prépria de cada uma delas, de forma que tornam
possivel a exceléncia ou virtude das classes da cidade e, consequentemente,
manifestam a justiga. Ou, nas palavras de Socrates, “devemos recordar-nos que
também cada um de nds, no qual cada uma das suas partes desempenha a sua tarefa
[Td auTtoU £kaoTov TV &v auTt® TIPATTN], sera justo e executara o que lhe cumpre
[oUToC Bikaidg Te EoTan kai T& aUToU TPaTTwy]” (Rep. IV, 441d 12 — 442a 2). Desta
forma, o mesmo deve ser feito para o individuo. Devemos agora saber a tarefa prépria
ou, segundo o termo usado por Platdo no Livro I, o Epyov'? ou atividade propria de
cada um dos elementos da alma, de modo que isto explicitara as virtudes de cada um
deles e, consequentemente, a justica no individuo e na Cidade.

Nesse sentido, o primeiro que sera elencado por Platao é a funcao propria do
elemento racional, e ele o faz como se segue: “Portanto, ndo compete [TTpoorkel] a
razao governar [GpXelv], uma vez que é sabia [co@® OvTl] e tem o encargo de velar

pela alma toda [kai ExovTi TNV UTTEP aTTAOoNG TAS Yuxic TTpounBeiav], e ndo compete a

11 Muitos comentadores tomam como principio de identificagdo de uma atividade da alma a satisfagéo
de seu desejo, como por exemplo, para citar alguns, White (1984), Cooper (1999), Irwin (1995) e Annas
(1981). Uma grande fonte da interpretagdo destes grandes intérpretes é a discusséo do Livro IX, na
qual Platdao assume que devemos identificar tipos de prazeres para cada um dos elementos da alma,
correspondentes a cada um de seus desejos (Cf. 580d). Para nés, este tipo de interpretacdo nao
diferencia as fung¢des dos elementos da alma dos desejos que cada uma delas, de fato, detém. Os
desejos de cada uma podem nos ajudar a distingui-las (no sentido de que cada uma é uma fonte
independente da agdo humana com seus respectivos objetos, como vimos acima, quando mostramos
esse aspecto presente ja no Livro IV), mas ndo propriamente caracteriza e identifica cada um dos
elementos. Uma razdo para isso é que o termo grego émbupia, traduzido por desejo, associado ao
elemento concupiscivel, também é usado para tratar dos desejos dos outros elementos da alma (Por
exemplo, ha em 475b uma émbupia pela sabedoria e em 586d uma £mBupia pelo lucro e pela vitéria).
Logo, o desejo e a sua satisfagdo (prazer) ndo sao aquilo que caracteriza e identifica cada um dos
elementos da alma, mas sim sua fungéo prépria.

12 O texto da Republica nos permite falar da distingdo entre os elementos da alma enquanto fungdes
ou atividades proprias, pois além da descrigdo acerca delas no Livro IV se encaixar com o conceito de
fungéo prépria ou £€pyov no final do Livro | (Cf. Dorter, 2004, p. 1), o préprio Platdo as expde dessa
forma, por exemplo, no que diz respeito ao elemento racional enquanto atividade préopria: “ANG pnv
T0UT6 Yye ToU AoyioTikoU av €iv wuxf E€pyov” (“Ou seja, o célculo — AoyifeoBal, 602d — seria a fungdo do
elemento racional na alma” (tradugao nossa — Rep. X, 602 1-2).
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célera [1(... Bupoeidel] ser sua sudita e aliada?” (Rep. 1V, 441e 4-6). E visto por esta
passagem que a razao ou o elemento racional tem a fungéo de governar e, por esta
atividade, ela tem a responsabilidade de tomar conta de toda a alma, ou seja, de si
mesmo e dos demais elementos, tornando-se desta forma sabia [co@®] ao adquirir
esta virtude quando cumpre bem sua atividade propria. Contudo, o carater desse
“governar” ndo se restringe a capacidade de ordenar e subjugar de forma autoritaria,
sem qualquer possibilidade de que os outros elementos possam se desvencilhar
desse comando. Platéo clarifica mais a frente que esse “governar” também pode ser

dito como o ato de deliberar, quando ele afirma:

E denominamo-la de sabio [Zo@dv], em atengido aquela pequena parte pela
qual governa [0 Apxév] o seu interior e fornece essas instrugdes, parte essa
que possui, por sua vez, a ciéncia [émoTuev] do que convém [To0
Oup@EpovToG] a cada um e a todos em conjunto, dos trés elementos da alma
(Rep. IV, 442c 5-8).

O ato de governar é aqui descrito como a capacidade de fornecer
recomendacgdes ou instru¢cdes para os outros elementos da alma na medida em que
ela detém a ciéncia do symférontos (cup@épovtog). Este verbo, que aqui esta no
participio presente, vem de sua forma primaria no presente do indicativo cup@épw,
que significa “trazer junto”, “recolher”, “reunir’, e quando este verbo é intransitivo
(geralmente no participio, como é o caso deste verbo na passagem acima), pode
significar “conferir beneficio ou utilidade”. Neste caso, o elemento racional fornece
para os outros elementos da alma o que é util e benéfico para cada um deles, o que
€ 0 mesmo que dizer que ele aponta para as outras atividades da alma o seu bem ou
o que é o “melhor” (Gpiota — 428d 3; BeAtiovog — 441c 1) para cada uma delas. Desta
feita, o elemento racional tem por fungdo “deliberar” (10 BouAeudpevov — 442b 9;
BouAeveTal — 428d 1) cuidando dos outros elementos no que diz respeito ao bem de
cada um, na medida em que ele é detentor da ciéncia do symférontos, sendo ele
dotado de prudéncia ou sabedoria pratica (ppdvnoig —432b 8, d 1). Quando cumpre
bem a funcao de deliberagao, o elemento racional adquire a virtude da sabedoria ou
sofia (cogia).

Tendo sido exposta a funcdo da razdo ou do elemento racional, os demais

elementos da alma e suas respectivas virtudes serdo postos na medida em que
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obedecem aos comandos ou recomendacdes da razao. Por exemplo, logo em seguida

Platao tratara da funcéo do elemento irascivel, afirmando o seguinte:

Ora, nés denominamos um individuo de corajoso [avdpegiov], julgo eu, em
atencdo a parte irascivel [10 Bupocidég], quando essa parte preserva
[6ilaowln], em meio de penas e prazeres, as instru¢des fornecidas pela razdo
[T0 UTTO TGV Adywv TTapayyeABEv] sobre o que é temivel ou ndo [devov Te Kai
unl (Rep. IV, 442b 11 — ¢ 3).

A passagem aponta que o elemento irascivel tem como fungao ou atividade
prépria a “preservacao” ou a “salvaguarda” (diacwln; cwtnpia — 433c 8) diante de
uma situagado que suscite quaisquer dores ou prazeres (81& 1€ AUTTQV Kai NOOVIV —
442c 1-2), para que tomemos real dimensao sobre o0 que € ou ndo temivel, e esta é
exatamente a definigdo de coragem ou a adjetivacédo de alguém corajoso. Contudo, é
importante notar que a passagem também afirma que para que o elemento irascivel
alcance sua virtude ou seu bem, é preciso que a razao aponte para ele o melhor em
uma agao. Nesse sentido, é escutando as recomendacgdes ou instrugdes do elemento
racional ou, como diz Platao, obedecendo a seu comando (£Tréuevov [6€] TG GpxovT
— 442b 8), no seu ato de deliberar, que o elemento irascivel pode alcangar seu bem
ou sua virtude: a coragem ou a avdpeia (442b 5-9).

No que diz respeito a determinacao das virtudes dos outros elementos da alma
por parte da razdo ou a partir de sua deliberacdo, o0 mesmo valera para o elemento

apetitivo ou concupiscivel, o que pode ser comprovado na descri¢ao de Platao:

- E agora? Nao lhe chamamos temperante [cw@pova], devido a amizade e
harmonia desses elementos, quando o governante e os dois governados
concordam [OTav 16 Te Gpyxov Kai Tw dpyxouévov] que é a razdo que deve
governar [T0 AoyIoTIKOV ogodotwal Seiv dpyeiv] e ndo se revoltam contra ela?
- Efetivamente, a temperanga [Zw@poolvn] ndo é outra coisa senao isso,
quer na cidade, quer no individuo (Rep. IV, 442c 10 —d 1).

Esta passagem fala de modo explicito que o elemento concupiscivel, assim
como o irascivel, quando concorda que deve obedecer aos comandos do elemento
racional (e consequentemente concorda que a razao deve comandar), alcanga sua
virtude, que é a temperancga ou a cw@pocouvn. Esta passagem nao clarifica o bastante
sobre a funcéo do elemento irascivel e a definicdo de temperancga. No entanto, tendo
sido admitida que a temperanga € a mesma no individuo e na Cidade (0 mesmo

valendo para as outras virtudes, 435b 4-7), pode-se ver que a temperanga na Cidade
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é “[...] uma espécie de ordenagéo, e ainda o dominio de certos prazeres e desejos [
owepoalvn £0TIvV Kai AdoVWV TIVWV Kai €mBupiiv eykpareia]” (Rep. IV, 430e 6-7).
Assim, da mesma forma que na cidade a alma denominada apetitiva tem a funcéo do
“controle” (éykpareia) dos desejos ou apetites de ordem somatica ou corporal,
exercendo essa fungao, o elemento concupiscente alcanga sua virtude: a temperanca.

Tendo sido determinada a funcdo de cada um dos elementos da alma e as
virtudes adquiridas pelo bom exercicio de suas respectivas atividades, restara a
Platao tratar sobre a Justica. Para tanto, Platdo lembra que na Cidade a justica € dita
quando “[...] cada elemento executa a sua tarefa propria [EkaoTov T auToD TTPATTE]],
quer no que respeita a mandar, quer a obedecer [apxfig Te TEPI Kai TOU Gpxeadai;]”
(Rep. 1V, 443b 1-2). Desta maneira, a justica na alma se manifesta assim como na
cidade no sentido em que cada um de seus elementos cumpra a atividade que lhe é
propria e ndo exerca uma funcdo além da que lhe cabe. A primeira vista, a justica
parece ser a virtude que apenas aponta para uma divisdo entre as atividades da alma
ou um principio para a particao e especializacao destas atividades, contudo, a virtude
da justica ndo denota apenas isso'3. Claro que, como vimos até o momento, na alma
ha um elemento que comanda e ha outros elementos que sdo comandados. Contudo,
a justica implica uma harmonia entre os elementos da alma no que diz respeito a quem
comanda e quem deve ser comandado, de forma que a alma se torna, assim, “[...]
uma perfeita unidade, temperante e harmoniosa [ppoouévov]”’ (Rep. IV, 443e 2) pois,
numa alma justa, € a “sabedoria a ciéncia que preside a esta agcado [co@iav O¢ THV
¢motatodoav TauTn TA Tpagel émaotAunv]”’ (Rep. IV, 443e 6-7).

Sendo a Justica a harmonia entre os elementos da alma, a Injusti¢a, por sua
vez, sera a desarmonia ou discordia entre eles. E é na definicdo da injustica que o

papel da razao se mostra crucial para a justica na alma, pois a injustica € manifesta

13Esta é a posigao, por exemplo, de Conford (1912) e Annas (1981). Para nds, a justica ndo se restringe
apenas a determinagéo das atividades da alma ou a particao de cada uma de suas fungdes. Antes de
tudo, a Justica € uma virtude relacional por exceléncia, pois € eminentemente concoérdia e harmonia
entre as partes, e é nesse sentido que Platdo diz que a Justiga ocorre quando cada um dos elementos
da alma exerce sua fungao e ndo excede ou vai além da atividade que |Ihe seja prépria. Por exempilo,
isso nos é dito na descricao de Platdo sobre a temperanca, e ele a define, em relagdo a razdo, como
uma “[...] amizade e concérdia desses elementos [@IAia kai Gupgovia 1A alTWV ToUTWwV]” (Rep. IV, 442¢
10-11), ou seja, hd uma harmonia ou concdrdia entre os elementos da alma sobre quem comanda e
quem é comandado. Porém, para nos e para alguns comentadores como Penner (2007) e Irwin (1995),
a razao ou o elemento racional seria uma pré-condigdo para a justica na alma na medida em que ela,
dotada de sabedoria pratica, fornece o bem de cada um dos elementos, e assim cada um exercera sua
fungdo e ndo querera usurpar o comando da alma que é a atividade prépria do elemento racional.
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quando as partes ndo-racionais usurpam o comando da razao, o que faz com que nos
ajamos de acordo com seus desejos, ou, como afirma Platdo no que diz respeito a

injustica e aos demais vicios:

Ora pois é forgoso que ela seja uma sedi¢ao [oTd0Iv] dos elementos da alma,
gue sdo trés, uma intriga [@GANoTpIOTTPOYUOCUVN], uma ingeréncia no alheio
[TToAutTpaypocUvny], e uma sublevacao [€TTavdoTaciv] de uma parte contra o
todo, a fim de exercer nela o poder, sem |he pertencer, uma vez que possui
uma natureza a qual a escravatura, ao passo que a que € de raga real nao
Ihe compete servir. Ora, sdo estas alteracdes estas perturbagdes e desvios
que resultam na injustica [&dikiav], na libertinagem [akoAagciav], covardia
[SeiAiav], ignorancia [auaBiav] e, de um modo geral, toda a maldade [TTdoav
kakiav] (Rep. IV, 444b 1-8).

A partir da passagem acima apresenta-se a definigdo de injustica: a desarmonia,
a discordia entre os elementos da alma, e essa desarmonia se constitui quando os
elementos irascivel e apetitivo discordam que devem obedecer, e passam a governar
a alma, sendo que este nao € o papel deles. Na medida em que ha essa perturbagcao
no ordenamento da alma, quando os elementos que devem obedecer passam a
comanda-la, temos os respectivos vicios: 1) A intemperanga (dkoAaciav) quando o
elemento apetitivo passa a comandar a alma; 2) A covardia (&€lAiav) quando o
elemento irascivel passa a comandar a alma; e 3) A ignorancia (auabiav) quando o
elemento racional cede aos elementos ndo-racionais da alma. Cada um desses vicios,
e sobretudo a injustica, sdo possiveis porque o elemento racional, que tem como
funcdo o governo da alma, deliberando sobre ela, ndo cumpre seu papel e os
elementos ndo-racionais usurpam o governo racional da alma, passando a comanda-
la.

A primordialidade da razéo tanto para a justica (quando ela comanda) quanto
para a injustica (quando nao comanda) fica ainda mais clara quando voltamos nossas
atengdes para o Livro XIIl. Nesse momento do dialogo, o contexto da discussao é
acerca das formas mas ou degeneradas de individuos e de cidades. No curso da
argumentacgao, em 553c, nos é falado sobre as tipificacbes degeneradas de individuo,
que no caso € o sujeito epithymético, descrito da maneira que se segue: “Nao achas
que uma pessoa assim sentara entdo no trono da sua alma o espirito da ambigao
[EmBupeTIKOV] e da avareza [@IAoxprpaTov], fard dele o grande rei e o cingira com a
tiara, braceletes e cimitarras?” (Rep. Xlll, 553c 4-7). Neste trecho, a metafora do

“trono” nos auxilia em demasia a entender o que caracteriza a injustiga, pois o
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individuo epithymético é aquele em cuja alma o elemento apetitivo comanda e usurpa
o trono da alma, de modo que ele age de acordo com os desejos do elemento apetitivo,
como a avareza, a ambig&o, o amor ao lucro e as satisfagdes dos desejos estritamente
corporais. Porém, nesta passagem fica explicito o papel crucial da fronesis ou do
elemento racional da alma para a justiga, pois 0 seu comando ou governo € uma
condigdo prévia para que a alma seja justa, ou seja, para que cada um dos seus
elementos cumpram a funcéo que Ihe é propria, na medida em que a sabedoria pratica
ou a razao delibera sobre eles e lhes fornece o seu bem ou o seu melhor, como vimos
acima.

O curso da argumentacéo nos permitiu enxergar que a justica na alma, quando
cada uma das atividades cumpre seu papel devido e concordam sobre quem deve
comandar e quem deve obedecer, se torna possivel a partir do elemento racional ou
da @pdvnoig, pois é a partir dela que os elementos sao informados sobre 0 seu bem
e exercem suas respectivas funcbes, de modo que, assim, elas adquirem suas
virtudes. Também se tornou manifesta a definicdo de injusti¢ca, exposta como uma
desarmonia ou perturbagdo na alma no que diz respeito a quem comanda e quem
deve obedecer, de maneira tal que o individuo injusto é aquele em cuja alma os
elementos ndo-racionais vao “[...] contra a natureza [TTap& @uoiv]”’ (444d 10) e em vez
de concordarem em serem governados, passam a governar, 0 que € 0 mesmo que
dizer que eles vao contra as recomendagdes da razdo pratica e usurpam o0 seu
governo da alma.

Desta maneira, finalmente concluimos o primeiro passo da argumentagéo,
como apresentado no inicio do Livro Il, sobre as definicées de justica e de injustica.
Contudo, como foi requerido por Glaucon e Adimanto, resta ainda um passo na
argumentagao de Sdcrates no dialogo, que € mostrar o que a justica (e as demais
virtudes) trazem de vantajoso e benéfico para o individuo, como ele mesmo admite e
expressa na passagem a seguir: “O que nos resta agora € investigar, parece, é se €
proveitoso [AuoiTeA€l] exercitar a justiga, praticar belas agdes e ser justo” (Rep. 1V,
444e 7 — 445a 2). Responder sobre o que agir virtuosamente traz de vantajoso ou
proveitoso também tornara possivel responder o que seja isto que é benéfico para o
individuo, que a sabedoria pratica ou o elemento racional da alma tem acesso. Pelo
que foi argumentado até aqui, ha dois caminhos: a) E a partir da razdo que obtemos
0 que é vantajoso e benéfico ao individuo que age virtuosamente; e b) Que isso que
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€ vantajoso e benéfico, como vimos a partir do Livro Il, é a felicidade. A resposta desta
questao e ao mesmo tempo da segunda metade do argumento requerido por Glaucon
e Adimanto no inicio do Livro Il nos sera dado no Livro VI, a partir do que podemos

chamar de o “caminho mais longo”.

3 O bem e as virtudes

Chegamos ao ponto chave deste trabalho, como também do dialogo como um
todo. A razao disso é que os chamados livros centrais da Republica apresentam uma
discussdo densa sob bases ontoldgicas e epistemoldgicas para tratar, nos Livros VI e
VII, sobre a educagéo necessaria para que os guardides possam comandar a Cidade.
Contudo, se nao nos atentarmos a esses livros centrais com esmero poderemos
chegar a conclusdo que a descri¢ao sobre a educacgao dos guardiaes apenas serve
para eles, ou seja, a coincidéncia entre virtude e felicidade seria provada apenas para
os reis fildsofos, como afirma Paul Shorey (1971, p. 19). Com esta interpretacao,
corre-se 0 risco de pensar que a digressdo dos Livros VI e VII serve unica e
exclusivamente para tratar sobre a Cidade ideal platonica ou que teria um fim
estritamente politico. Para nds, esta espécie de interpretagdo por parte de alguns
comentadores se torna possivel por ignorarem uma chave de leitura crucial ndo sé
para este momento do dialogo, mas também para o dialogo como um todo: o “caminho
mais longo”

Como visto, ja no Livro IV, Platado alude, antes de tratar da Alma Tripartite e de
suas virtudes correspondentes, a um “caminho mais longo” que seria necessario para
abordar o assunto. Agora, no Livro VI, este mesmo caminho é relembrado por Platao,
tornando claro que ele servira para examinar de forma mais apurada, completa e
“suficiente” (ikavg — 505a 5) as virtudes correspondentes a cada um dos elementos
da alma. Este “caminho mais longo”, por sua vez, trara como contribuicdo um ponto
de partida ou principio para dar uma explicagdo mais rigorosa sobre as virtudes
cardinais elencadas no Livro IV: a Forma Inteligivel do Bem.

Aqui se faz pertinente relembrar a pergunta motora deste trabalho: com o que
a Forma do Bem contribui para uma melhor compreensao das virtudes cardinais
correspondentes a cada uma das partes da alma? Com a mediagdo do que foi

argumentado nos topicos anteriores, permitimo-nos elaborar a pergunta também
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desta maneira: com o que a Forma do Bem contribui para uma melhor compreensao
do tema central da Republica no que diz respeito a relagao entre virtude e felicidade,
ou seja, que a virtude € um bem que por si mesmo traz o que € vantajoso e benéfico
ao individuo, como foi requerido por Glaucon e Adimanto para ser demonstrado? Ou:
Ja que o Livro IV respondeu sobre a defini¢ao da justica e das outras virtudes, faltando
apenas explicar o que traz de vantajoso para o individuo viver virtuosamente (a
segunda metade restante dos requerimentos de Glaucon e Adimanto), o que, entao,
a Forma Inteligivel do Bem oferece de vantajoso e benéfico em viver virtuosamente?
A resposta desta questao finalmente é dada por Platdo depois que |he é perguntado
sobre qual é o objeto do “estudo mais elevado” (u€yioTov pdBnua — 504e 4-5), ciéncia
necessaria para que os guardides possam comandar a Cidade. Em vista disso,

Socrates afirma em resposta:

Julgo que é mais por esta razdo, uma vez que ja me ouviste afirmar com
frequéncia que a ideia do bem [ To0 ayaBol idéa] é a mais elevada das
ciéncias [uéyioTov pdbnual, e que para ela é que a justica e as outras virtudes
se tornam Uteis e benéficas [xpAoipa kai weéAiya yiyvetal] (Rep. VI, 505a 1-
4).

Temos apresentado na passagem acima a ldeia do Bem como o objeto ou ponto
de partida daquele “estudo mais elevado” ou do “caminho mais longo”. Por sua vez,
a Forma do Bem também €& exposta como aquilo que o “caminho mais longo” oferece
para fundamentar sobre bases mais sélidas as virtudes cardinais do Livro IV, pois o
Bem é aquilo pelo qual “a justica e as outras virtudes” (dikaia kai TGAAa — 505a 3) se
tornam “Uteis e vantajosas” (xprioiya kai weéAiya - 505a 4). Isso remonta a segunda
exigéncia de Glaucon e Adimanto: mostrar que viver virtuosamente € para o individuo
“vantajoso” (weehiag — 368c 6; dvivnolv — 367d 3; AuciteAel — 360c 8, 445a 1). Desta
maneira, temos a resposta da segunda exigéncia de Glaucon e Adimanto, pois a
Forma Inteligivel do Bem é ela propria a condigdo para que as virtudes cardinais e a
execugao das mesmas tornem-se vantajosas para o individuo, sendo o Bem, em
consequéncia, o vantajoso e benéfico per se’.

Estas consideracdes nos permitem falar um pouco mais sobre a Ideia do Bem
e sua funcgao ética. Apesar de nao ser definido, o Bem n&o é um principio puramente

metafisico, sem quaisquer implicagdes éticas concretas. Pelo contrario. € uma

14 Cf. Penner (2007) e Rowe (2007).
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possibilidade pratica para o homem, enquanto um fim propriamente humano que pode
ser alcancado por sua ac¢ao. Nesse sentido, o Bem pode ser identificado como o fim
da acdo humana e o que constitui o estatuto ético da ag¢ao. A razdo disso é que, como
vimos suficientemente no segundo tépico deste trabalho, no que diz respeito as
exigéncias de Glaucon e Adimanto, aquilo que é vantajoso e benéfico (como sendo
aquilo que a justica e a virtude em geral resultam ao individuo) pode ser identificado
com a felicidade. Sendo o Bem o vantajoso e benéfico por si mesmo, logo, ele pode
ser identificado com a Felicidade, de maneira tal que o Bem, enquanto Felicidade, é o
fim propriamente humano daquele que vive conforme a virtude. O Bem, enquanto fim
da acdao humana para o individuo que possui a virtude, fica elucidado em duas

passagens. Na primeira, Sécrates afirma o seguinte:

Se nao conhecermos, e se, a parte essa ideia, conhecermos tudo quanto ha,
sabes que de nada nos serve, da mesma maneira que nada possuimos, se
néo tivermos o bem [(oTTep 00 €i KekTANEDA TI dveu ToU dyabod]. Ou julgas
que vale de muito possuir [ékTioBai] qualquer coisa que seja, se ela nao for
boa [un pévrol ayadrv]? Ou conhecer [@ppoveiv] tudo o mais, excepto o bem
[Gveu ToU dyaBol] e ndo conhecer nada de belo e bom [kaAov 3¢ kai dyabov
pedev @poveiv] (Rep. VI, 505a 6 — b 3).

Esta passagem revela que a posse de qualquer virtude de nada vale se nao
soubermos o que é o Bem, ou seja, pelo que foi visto acima, se ndo soubermos o que
a virtude ou a acéo traz de vantajoso para o individuo. Sem o Bem, nunca saberiamos
que vale viver de forma virtuosa ou possuir as virtudes. Isso remonta a maneira como
a teoria moral de Sécrates relaciona a virtude com a felicidade. Nos escritos do
periodo anterior da obra platénica, encontramos Sécrates sempre lembrando de que
nenhuma posse pode ser benéfica sem o conhecimento de como usa-la’®. Em outras
palavras, a posse da virtude s6 € um bem se soubermos como usa-la em nosso
beneficio: ou seja, a virtude € um bem por nos trazer a felicidade, na medida em que
o conhecimento faz bom uso desse bem, ou, como diz Sécrates no dialogo Eutidemo,
ao tratar das virtudes ou bens da alma:

Concordamos, com efeito, disse eu, que, se tivéssemos muitos bens,
seriamos felizes e bem-sucedidos [eUdaipogiv &v kai €0 TTpaTTelv]. - Ele
conveio. - Seriamos entéo felizes por estarem presentes os bens, se nao nos
fossem de nenhum proveito, ou se fossem de proveito? [Ap o0v

15Cf. Ménon (87e 5 — 89a 7); Carmides (174a 10 — d 1); Gérgias (467c — 468e); Eutidemo (288d 5 —
289¢ 6,290 b 7 —c 6).
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g0dalPovoidey av 010 Ta TTapovTa ayadd, i undEv NUAS WEeAOT R €i WPEAOT;] -
Se fossem de proveito. - Ser-nos-iam entéo de algum proveito se apenas os
tivéssemos e ndo os usassemos? [Ap  ouv v TI WO, €i €iv ydvov AUV,
XpwueBa & auToig un;] (Eut. 280b 5 —c 1).

Como visto na passagem da Republica citada acima, o conhecimento (@poveiv
—505b 2, 3) do Bem torna a posse da virtude vantajosa para o individuo, pois 0 Bem
implica o fim da agdo humana enquanto sua felicidade. A segunda passagem que nos
ajuda a tornar explicito o carater teleolégico do Bem esta em 505e 1-2, onde é
afirmado que o Bem ¢é aquilo que “[...] toda alma procura, e por causa do qual tudo
faz ['O 0n diwkel Yév atraca Wuxn kai TouTou €veka travTa TPaTTel]”. Nao entraremos
no mérito sobre se essa passagem nos permite afirmar que a Forma Inteligivel do
Bem seria o principio motor da agao'®, apesar de aparentar que o seja. Contudo, o
que basta para nés no momento é que a passagem expde de forma nitida que o Bem
€ aquilo a que se dirige a agao de todo ser humano, sendo ela, desta maneira, um fim.

Tendo sido demonstrado até o momento que o Bem é vantajoso e benéfico per
se, de modo que ele é, assim, a felicidade, i.e. o bem ou fim propriamente humano da
agao humana, resta-nos entdo, responder a uma ultima pergunta: o que seria essa
felicidade ou fim? Uma resposta plausivel para esta pergunta deve levar sempre em
consideragao que ela nao respondera sobre qual seja a definicdo do Bem em si, pois
ele € uma instancia ontoldgica que esta além de nossa capacidade epistémica ou
noética de apreender a esséncia através do método da Dialética (511b; 534a), de
modo que como o Bem esta “[...] acima e para além da esséncia pela sua dignidade
e poder [GAN" ET1 émTéKelva TAG ouaiag TTpeoBeia kai duvapel UttepéxovTog]” (Rep. VI,
509b 9-10), ndo podemos, em consequéncia, defini-lo. Contudo, mesmo que a Forma
Inteligivel do Bem néo possa ser definida, ela mesma, enquanto um fim ético do ser
humano, aponta em que implica esse fim. Podemos ver isso no conteudo do “caminho
mais longo”, mais especificamente no Livro VII.

Este livro tem como objetivo mostrar a educagédo que os guardides devem
dispor para que sejam habeis para governar a Cidade. Esgotar este processo

educacional em toda a extens&o do Livro VIl seria impossivel no presente trabalho.

16 Demonstrar isso demandaria algumas paginas, mas, por hora, admitimos que o Bem em si é aquilo
gue move a agdo humana, mesmo que o homem em sua agéo concreta busque-a de acordo com o que
Ihe parece um bem. Ou seja, mesmo que o ser humano nao tenha conhecimento deste Bem e o busque
de maneira por vezes indireta. Esta questao é tratada de forma mais nitida na teoria moral socratica.
Cf. Gérgias (499e 7-8); Eutidemo (278e 1 — 279a 4); Ménon (77c 1-2).

Kairés: Revista Académica da Prainha, Fortaleza, v. 21, n. 2, 2025 290



CAROBA, F. G. M. de A. A ética como ciéncia do bem na Republica de Platédo

Contudo, para o fim que almejamos, basta dizermos em linhas gerais que essa
educacgdo, como ilustrada no comego do Livro VIl através da famosa Analogia da
Caverna, é exposta enquanto um caminho a ser percorrido das sombras para a luz,
ou seja, do sensivel até o inteligivel’= Neste sentido, esta educagdo ou paidéia
(TTaudeiav — 518b 7) é descrita como uma conversao ou “voltar” (Treplaywyfg — 518d
3-4; 521c 6) da alma do reino do sensivel, ambito daquilo que € mutavel, para o reino
do inteligivel, &mbito daquilo que € eterno, que é sempre o0 mesmo. Em vista disso, a
paidéia dos guardides objetiva treina-los ou educa-los para que detenham a “visao do
todo” (oUvowiv — 537e 2; cuvoTTIKOG — 537¢ 7) necessaria para que cuidem da Cidade
como um todo e de cada um de seus cidadaos. Ela s6 é alcangada quando nos
desvencilhamos dos dados da sensibilidade e nos dirigimos ao campo do inteligivel,
quando, enfim, alcangamos o poder da Dialética, unico capaz de ter ciéncia da Forma
Inteligivel do Bem (532a 5 — b 2), paradigma que os guardides devem deter para o
ordenamento da Cidade e dos individuos'®=Sendo a Dialética o método que nos
possibilita ter ciéncia do Bem, e como vemos a partir da Analogia da Linha Dividida no
final do Livro VI, o método préprio de um estado cognitivo denominado de Razao ou
da vonoig (511¢ 5-e 5), logo, a razéo é o unico meio pelo qual podemos ter ciéncia da
Forma do Bem.

Entretanto, essa “razdo” que tem conhecimento do Bem em si seria uma razéo
tedrica, ndo uma sabedoria pratica como visto no Livro IV, sendo ela também capaz
de ter acesso a esse Bem, pois vimos no topico anterior que o elemento racional da
alma, a @pdvnoig, fornece o que é util e benéfico a cada um dos demais elementos
da alma, e que o vantajoso e benéfico é identificado com o Bem. Isso pode nos deixar
a primeira vista intrigados, pois somos levados a concluir que theoria e praxis, na
Republica, nao se separariam. Por sua vez, isto € o que realmente implica o
argumento de Platdo em torno da Ideia do Bem. A razdo pratica e a razado tedrica
coincidem. Esta coincidéncia pode ser vista neste mesmo contexto argumentativo do
Livro VII no qual Platdo, em um dado momento, ao tratar sobre a “converséo da alma”
utiliza o termo fronesis (ppdvnoig) em vez de ndesis (vonaoig), como vimos acima.

Desta forma, ele afirma:

7“The intensive period of study will allow the guardians gradually to move from reliance on sensible
images to understanfing the intelligible patterns that lie beyond the perceptible world” (Scott, 2015, p.
49).

8Cf. Republica (484d 1-3; 501a; 505a; 506a; 517c; esp. 540a 8 — b 1).
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Mas a faculdade de pensar [ 8¢ 100 @poviicail] €, ao que parece, de um
carater mais divino, do que tudo o mais; nunca perde a for¢a e, conforme a
volta [TAg Treplaywyig] que lhe derem, pode tornar-se vantajosa e Uutil
[xpAcIpoV Te Kai weéAigov], ou indtil e prejudicial [&xpnoTov al kai BAaBepoOV]
(Rep. VI, 518e 2 - 519a 1).

Esta passagem prova que a fronesis (ppovijcal - 518e 2), assim como a vénoig,
também pode acessar ao Bem. Neste caso, a diferenca seria que a ndesis ou a “razao
tedrica” tem a capacidade cognitiva, por meio da Dialética, de ter ciéncia do Bem, e a
fronesis utiliza este principio fornecido pela “razdo tedrica” no ambito pratico,
direcionando as agdes em vista de seu fim ou sua felicidade, tornando os atos
conforme a virtude vantajosos ou benéficos para o individuo.

Ora, sendo a Forma Inteligivel do Bem aquilo que € vantajoso e benéfico por si
mesmo, i.e., a felicidade ou fim propriamente humano, por tornar a posse das virtudes
vantajosas e benéficas ao individuo, e sendo através da razdo que temos acesso ao
Bem e o utilizamos para que nosso agir virtuoso seja direcionado a esse fim, logo,
podemos deduzir que a felicidade ou o fim propriamente humano seria o exercicio e a
acdo a partir da razdo. A partir deste molde interpretativo, a Etica platonica na
Republica, enquanto uma Ciéncia do Bem, nao diferiria, em certo sentido, da nog¢ao
de Felicidade para ética aristotélica e para a ética socratica, fundamentadas sob

outras bases ou pressupostos.

Consideragoes finais

Diante do que foi demonstrado, a Forma do Bem tem uma fungéo central na
discussao geral do dialogo acerca da relagao entre virtude e felicidade, ndo sendo
uma tese deslocada do tema da Republica. Além disso, nossa hipotese de
interpretacdo mostra que apesar de a Ideia do Bem nao poder ser definida, isso ndo
nos impede, a partir do proprio texto da Republica, de fazer aproximacgdes acerca dela
ou sobre o que ela implica.

Contudo, a hipotese interpretativa oferecida também deixa algumas lacunas.
Por exemplo, ainda restou responder qual a relagao entre a Ciéncia do Bem e a justica
ou com a constituicdo de uma cidade justa. O mesmo pode ser dito para a face
individual da justica. E preciso, no caso da justica no individuo, responder qual a

contribuicdo ou vantagem para aquele que vive especificamente de forma justa ou
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conforme a justiga para que, assim, se responda, segundo as exigéncias de Glaucon
e Adimanto, o que a justiga por si mesma traz de vantajoso ao individuo. Por sua vez,

estas questdes sdo temas para outros trabalhos.
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