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O Anel de Gyges nos Devaneios de Rousseau

Luiz Mauricio Bentim da Rocha Menezes

The present work aims at studying the myth of Gyges’ ring from Jean-Jacques Rousseau’s work
The Reveries of a solitary Walker. Gyges’ ring is a magic artefact, allowing its bearer to be visible
or invisible according to his will. The ring’s myth is portraited for the first time in the Second
Book of Plato’s Republic. Thusly, our article is divided in two parts: the first one presents an
analysis of the Republic observing its challenge of justice and the relation it holds with the art of
ruling; the second part presents an investigation of Rousseau’s work to show how he had absorbed
the ring’s myth. The main objective of our work is the comparison between Plato’s and
Rousseau’s view of Gyges’ ring, and the investigation of the concept of nature as one of the pillars
of the social contract theory. As results we present the way Rousseau answers to the challenge of
justice from the concept of justice within the soul, whereas no harm could be done to others. In
his reflexion on the ring, Rousseau seems to point at the existence of an interior justice according
to its “natural inclination”, opposite to any obligation of the positive law among men. Therefore,
one needs to observe that Rousseau is defending justice according to the natural rights holding
that any contract established among men should be according to nature. This agrees with our
thesis of a possible political ontology based on firstly, the concept of a universal justice, and
secondly, on the art of ruling according to justice.

Introducéo

Nosso trabalho se propde a estudar a obra Os devaneios do caminhante solitario
de Jean-Jacques Rousseau, mais especificamente a passagem da Sexta Caminhada em
que Rousseau faz uma digressdo sobre o Anel de Gyges.! A reflexdo que Rousseau
desenvolve nessa caminhada é muito importante para entender o conjunto de seus
devaneios j& que se trata da possibilidade da realizacdo da justica no individuo
anteriormente ao estabelecimento de um contrato social. O ponto nodal sera a comparagéo

das visdes de Platdo e Rousseau sobre 0 anel de Gyges e a investiga¢ao sobre o conceito

! Rousseau, Jean-Jacques. Os Devaneios do Caminhante Solitario. Traducdo de Fulvia Maria
Luiza Moretto. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 1986, p. 87-88. Toda as citacdes da
obra neste trabalho seguirdo esta traducdo. Demais citagdes a obra serdo abreviadas por Devaneios
seguidas da pagina.
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de natureza, que € um dos pilares que sustenta a teoria do contrato social. Dito isso,
gostariamos de verificar até que ponto o pensamento de Rousseau esta relacionado com
a teoria do direito natural e se, através dessa teoria, podemos pensar em um paradigma de
justica universal.

A teoria do direito natural é aguela que procura embasar o conjunto das leis na
natureza, entendendo que o direito tem uma fundamentacdo a priori a todo sistema
positivo legal. Essa base legal € racional e pode ser inteligida por qualquer ser dotado de
razdo. Dessa forma, se entende que a natureza é o campo primario para o desenvolvimento

social e juridico dos seres humanos.

O problema n&o pode ser resolvido de uma maneira racional se ndo tivermos um padrdo que nos
permita distinguir entre necessidades genuinas e necessidades imaginarias, e discernir a hierarquia
dos varios tipos de necessidades genuinas. O problema colocado pelas necessidades conflitantes
da sociedade ndo pode ser resolvido se ndo tivermos conhecimento do direito natural. (Strauss,
2009, p. 5)

O direito natural, na compreensao de Strauss, € justamente a garantia de que nao
percamos o padrdo que nos permite distinguir entre necessidades, principios e o proprio
entendimento sobre a justica. Entendemos que o conceito de natureza é algo muito
questionado desde o0s tempos modernos e pouco aceito entre 0s contemporaneos, mas ndo
por isso devemos abandonar os seus pressupostos filos6ficos. Como nédo desejamos cair
no relativismo sem reservas, acreditamos que ha certos principios que devem permanecer
como base para a construcdo de alicerces solidos na politica. E nesse ponto que
compreendemos a necessidade da uma fundamentacdo ontoldgica que sustente a politica,
isto é, a constituicdo de uma ontologia politica como fundamento da tessitura do real
politico no mundo.

Vemos no anel de Gyges o desafio maximo a justica, pois traz consigo uma
possibilidade contrafactual em que fazer o injusto € melhor do que fazer o justo. Isso
coloca em xeque toda a possibilidade de se defender uma justica natural, i.e., uma base
universal de justica. O que colocaria em risco toda a proposta que estamos levantando
nesse trabalho: que possamos supor a existéncia da ontologia politica como fundamento

de todo real politico no mundo. De acordo com Vegetti,

onipresente em Platdo, a dimensao politica nunca pode, portanto, ser isolada dos outros &mbitos
que a fundam e a orientam, e este aspecto filosofico decisivo pode contribuir por si mesmo para
explicar as incertezas exegeticas e 0 vastissimo leque das interpretacdes que marcaram a tradigdo
do “Platdo Politico”. (Vegetti, 2010, p. 31)
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O esforco de Platdo € por um reposicionamento da politica de sua época na
tentativa de nos apresentar um possivel, mas dificil, caminho a se seguir. Tal caminho por
ndo ser unicamente politico, mas também ético, psicologico e metafisico, o que constitui
0 que chamamos aqui de ontologia politica. Entender o caminho aqui proposto depende
de entendermos antes o conceito do Politico? em Platdo. Esse Politico ndo deve ser
entendido como o agente atuante nos assuntos politicos da cidade, mas como o conceito
geral que abrange a tudo que é do &mbito da politica e, portanto, da pdlis. O que
procuramos, com isso, € a unidade do ta politika dada por Platdo na Republica. Falar em
unidade em Platdo é necessariamente falar em ontologia e na constituicdo ultima das
coisas. Ndo pode haver unidade do sensivel, somente do inteligivel. Um conceito que
possa abranger toda a politica, tirando-a da multiplicidade de visGes e da transitoriedade
a que toda politica atual esta fadada ao se constituir no mundo, é transporta-la para o
ambito do 16gos e chegar a um conceito geral do Politico.

Dessa forma, entendemos que é preciso encarar com profundidade o desafio
proposto na hipotese do anel magico de poder. A maneira pela qual Rousseau descreve
em que consiste o anel da invisibilidade e quais seriam as consequéncias de seu uso, leva-
0, a0 mesmo tempo, a uma fabulosa e categorica definicdo de justica em sua obra. E isso
ndo poderia ser diferente se tomarmos o caso original a que o anel de Gyges se remete
dentro da Republica de Platdo.® Em Platdo as maravilhas do anel sdo contadas em um
mito e faz parte do desafio que Glaucon lancga a Sdcrates para que este prove que a justica
é superior a injustica em qualquer situacdo contrafactual. Desse modo, o anel de Gyges
seria 0 exemplo de uma dessas possibilidade em que a injustica seria mais poderosa do
que a justica. Glaucon fara isso associando a génese da justica a uma espécie de contrato

feito entre homens em que se estabelece o sentido de legal e justo. Isso faz com que a

2 Utilizaremos ‘Politico’ com ‘p’ maitsculo para designar tudo aquilo que pretende abranger o
ambito politico na sua unidade, todos os ‘negdcios da cidade’ ou ta politika, fazendo distingdo do
‘politico’ agente da politica da cidade (politikés) e da ‘politica’ como agdo (politiké). Essa
disting@o ¢é cara a Meier que faz a distingdo entre ‘the political’, ‘political” e ‘politics’. Ver: Meier,
1990, p. 4; “O grande mérito do termo Politico [the political / das Politische] consiste no fato de
que esta apto, em sintonia com uma linha essencial do significado moderno da palavra, a capturar
alguma coisa ndo idéntica com a multiplicidade dos significados expressos pelas palavras politico
[political] e politica [politics]”.

% Platdo. RepUblica, 359c1-360b3. Para a tradugdo, utilizaremos o texto de Maria Helena da Rocha
Pereira, A Republica (Lisboa: Fundacdo Calouste Gulbenkian, 2001). Tomaremos esta traducéo
como base para nosso trabalho, avisando quando usarmos outras tradugdes. Demais referéncias a
‘Republica’ serdo abreviadas por Rep. indicando-se em seguida a numeracdo. Para o original
grego em todo o trabalho, utilizaremos o texto estabelecido por S. R. Slings, Platonis
Rempvblicam (Oxford: Oxford University Press, 2003).
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justica sO tenha existéncia através de uma convencdo humana, perdendo toda
possibilidade de existir anteriormente a isso.

Os Devaneios do Caminhante Solitario é uma obra da maturidade de Rousseau,
onde ele reflete sobre a sua vida a partir de caminhadas que faz. Apesar de se manter
convicto sobre uma bondade natural existente na humanidade, podemos perceber que o
convivio em sociedade foi nocivo para Rousseau. Intrigas, desentendimentos, brigas e
uma ma interpretacgdo de suas obras levou-o para o exilio. Ali, em contato novamente com
a natureza e na solidao que Ihe era peculiar, Rousseau se sente tocado para escrever 0s
seus pensamentos durante suas caminhadas, pensamentos esses que sdo melancolicos
sobre sua propria existéncia. Em sua sexta caminhada, Rousseau esta a falar sobre a boa
vontade que ha nas a¢BGes que fazemos ndo por dever, mas por prazer. Ao fim da
caminhada, ele nos diz: “Se tivesse possuido o anel de Gyges ele me teria subtraido a
dependéncia dos homens ¢ os teria posto sob a minha”. (Devaneios, p. 87)

O anel de Gyges é um artefato magico que permite aquele que usa-lo tornar-se
invisivel e ser semelhante a Deus. Essa caracteristica do anel faz com que ele seja um
alvo forte de cobica do ser humano. Na passagem acima, Rousseau reflete por hipétese o
que aconteceria se ele tivesse tal anel. Esse é o ponto nevralgico do desafio da justica e
que Rousseau esta disposto a tomar em sua caminhada final. Para se entender esse ponto,
é preciso observar que Rousseau conhece bem a obra de Platdo e esta dando uma resposta
ao desafio de Glaucon. O caminho para a justica esta no enfrentamento do desafio em se
encontrar uma resposta que permita a vitéria da justica mesmo levando-se em
consideracao a hipétese do anel.

Nosso trabalho consiste em responder o desafio da justica a partir da analise das
obras de Rousseau e Platdo, entendendo o papel da natureza e do governo para a
construcdo de uma arte do governo capaz de dar as bases seguras para constituicdo de

uma justica universal e a instauracdo de uma ontologia politica.

O desafio de Glaucon

Com o intuito de que Socrates demonstre que a justica € um bem em si mesmo e
por suas consequéncias, Glaucon ira lancar um desafio a Socrates para que este prove que
é melhor ser justo do que injusto em qualquer possibilidade contrafactual (Rep., 357b).
Seu desafio consiste em trés argumentos: o primeiro trata da origem da justica; o segundo

se 0 justo age com justica por vontade e o terceiro sobre a distingéo do verdadeiro justo e
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do verdadeiro injusto, demonstrando porque 0s homens ndo desejam agir justamente.
Antes de introduzir seus argumentos, Glaucon ir4 apresentar a classificacdo dos bens
(Rep., 357b4-d2):

(i) O primeiro tipo de bem ¢ aquele que desejamos ndo por suas consequéncias
[GmoPovovtmv], mas por o estimarmos por si mesmo [avto avtod Eveka], COMO 0 que é
agradavel [t0 yaipewv] e 0s prazeres inofensivos [ai ndovai doar aBAapeic], dos quais nada
resulta depois no tempo sendo o agrado de 0s possuirmos [undev eig tov Enetta YpoOvov
S0 tavtog yiyvetan GALo 7 yaipew Exovta].

(ii) O segundo tipo de bem é aquele que gostamos por ser agradavel em si mesmo
e pelas suas consequéncias, como a sensatez, a visdo e a saude [0 avt6 1€ avTOD YhPV
dyomduey Kol TV G’ avtod Yryvouévay, olov o TO QPOVEV Kai TO Opdv Kai TO
vylaivew].

(iii) O terceiro tipo de bem € do tipo penoso, mas util, e ndo aceitariamos a sua
posse por amor a ele, mas sim devido as recompensas e a outras consequéncias que dele
derivam [yap émnimova @oipev Gv, dEeLelV 0& NUAG, KOl oOTA UEV E0VTAV Eveka 0VK GV
de&aipeda Exerv, TOV 6& eb®DY € Yapv Kol OV GAA®V doa yiyveton an’ adtdv]. Como
exemplos deste, temos a ginastica, o tratamento de doencgas, a pratica médica e outras
maneiras de se obter dinheiro.

A classificacdo dos bens é muito importante para a definicdo do desafio proposto.*
Glaucon vai querer saber em qual dos bens Socrates coloca a justica, o que o fara
responder que a justica se encaixa no segundo tipo de bem, pois considera ser 0 “mais
belo [tipo], que se deve estimar por si mesmo e pelas consequéncias quem quiser ser feliz”
(Rep., 358a). Por isso ele ndo concordard com Trasimaco e muitos outros que colocam a
justica no terceiro tipo de bens e ndo veem nada além de um bem necessario, mas penoso
e, portanto, a justica ndo seria desejada por si mesma. Isso significa dizer que a justica é
vista como um bem instrumental, que se quer por um outro fim, exatamente onde
Trasimaco encaixa as acOes politicas, o que podemos verificar pela sua defesa de
subordinar a justica ao governo. Desse modo, a relagdo do governo com a justica é com
vista ao que esta pode proporcionar aquele e ndo pelo o que a prépria justica é em si
mesma.

O desafio de Glaucon ¢ uma retomada do argumento de Trasimaco (Rep., 358c),
mas adicionando o dito da maioria das pessoas (polloi) que entende que a justica

4 Para um estudo mais apurado sobre a classificacéo dos bens, ver Menezes, 2020.
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“pertence a espécie penosa, a que se pratica por causa das aparéncias, em vista do salario
e da reputacdo, mas que por si mesma se deve evitar, como sendo dificultosa” (Rep.,
358a). Desse modo, é preciso entender a maneira como Glaucon ir4 conduzir seu
argumento, pois apesar de usar Trasimaco e os polloi como mote para construir seu
préprio, ele diz ndo acreditar no poder da injustica e que so ira defendé-la com o intuito
de ver Sdcrates defender a justica em si mesma [a0t0 ka6’ avto] (Rep., 358d). Por isso
Glaucon ira dizer:

EmBopud yap dxoboor Ti T° 0Tiv EkdTepov Kol Tiva Exel SOvapy anto Kod’ adto Evov &v T yoyd),
TOVG 0€ [eBovg kol T¢ yyvopeva A’ anTt®dv oot Yaipew.

desejo ouvir o que € cada uma delas [justica e injustica], e que poder possui por si, quando existe
na alma, sem ligar importancia a recompensas nem a consequéncias agradaveis. (Rep., 358b4-
7)

O poder (dynamis) que Glaucon estd empenhado em conhecer &, primeiramente,
definido na alma, de maneira que o ‘em si’ que ele procura investigar tem a ver com a
justica psiquica e sua capacidade de trazer a felicidade aquele que a possui. Para Reeve,
0 elogio da vida justa conta como o elogia da justica em si mesma, pois o poder da justica
no qual Glaucon esté interessado € esse poder definicional (2013, p. 56). O que significa
dizer que sua preocupacdo em distinguir conceitualmente a justica da injustica tem total
relacdo com o tipo de vida que se deve seguir para se ser feliz.

O primeiro argumento de Glaucon ira tratar exatamente disso. Nao sendo capazes
de prevenir injusticas, os seres humanos resolvem estabelecer um contrato entre eles que
determina o justo e o legal para assim evitar que injusticas sejam cometidas. Todos os
participantes do contrato passam a ser regido pelas leis e obrigados ao cumprimento da
justica, sendo punidos em caso de promoverem acdes injustas. Desse modo, a justica
surge como fruto de um contrato entre os homens. Seguindo as teses de Charles Kahn, as
teorias do contrato foram primeiramente formuladas por volta da segunda metade do séc.
V a.C., como uma variante das primeiras declara¢des sobre a origem da vida civilizada
em sociedade, fontes estas que apresentam uma teoria geral de como 0 cosmos, as coisas
vivas e 0s seres humanos originalmente vieram a existir (Kahn, p. 92). No entanto, os
textos da primeira metade do séc. V a.C. ndo falam claramente sobre um contrato ou
acordo. No texto da Republica, Platdo constréi o modelo de um contrato e de que maneira
amaioria das pessoas enxerga a justica na cidade, i.e., como um bem de terceiro tipo: til,
porém penoso. Se o contrato for realmente efetivo, a injustica se torna uma

impossibilidade uma vez estabelecidos o justo e o legal entre os homens. No entanto,
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Glaucon parece indicar uma brecha existente na estrutura contratual que permite a um
tipo de homem agir com injustica sem ser punido por isso. E isso que ele vai apresentar
através do seu segundo argumento.

No segundo argumento, o mito do anel de Gyges vem retratar justamente uma
dessas possibilidades contrafactuais em que a injustica parece ser superior a justica. Esse
mito nos é importante por ser o mote deste trabalho nos Devaneios de Rousseau. Diz o
mito que Gyges era um pastor da Lidia, regifo da Anatdlia (Asia Menor), e que cuidava
do rebanho do rei quando presenciou um forte terremoto. O terremoto abriu uma fenda
bem onde Gyges tomava conta do rebanho. Sentindo curiosidade, resolveu descer pela
fenda e chegou a um lugar repleto de maravilhas e riquezas. Dentre essas, viu um cavalo
de bronze oco e dentro deste estava um cadaver de um homem nu, tendo apenas um anel
de ouro na mdo. Gyges pegou 0 anel e saiu da caverna em que estava. Mais tarde,
reunindo-se com o0s demais pastores, ele deu um giro com o engaste do anel para dentro
da palma da mdo e ficou invisivel. Depois deu um novo giro no engaste e ficou novamente
visivel. Percebendo que tinha o poder de ficar visivel e invisivel quando tivesse vontade,
resolveu corromper a rainha para ajuda-lo a matar o soberano da Lidia. Feito isso, Gyges
passou a ser 0 novo soberano da Lidia.

A narrativa de Gyges também aparece em Herddoto (Histdrias, 1.8-15), mas sem
o uso do anel, que parece ser uma particularidade de Platdo, j& que todas as fontes antigas
existentes sobre o “anel de Gyges” sdo posteriores a Platdo®. A primeira fonte que temos
a seu respeito é de Arquiloco de Paros que viveu entre 680-640 a.C.% e foi contemporaneo
de Gyges, que teria reinado entre 682-644 a.C.” O fragmento além de ser o primeiro a
tratar de Gyges, parece também ter sido o primeiro a utilizar no grego o termo “tirania”:
ol pot ta ['yem tod moAvypvcov pélet,

008’ €M o pe {Rjhog, 008’ dyaiopon
Bedv Epya, pHEYAANG 8’ 00K £pE® TVPAVVISOG:
amonpobev yap oty OQOUAUDY EUdV.

N&o me preocupam as coisas de Gyges, rico em ouro,
Nem ainda me persegue a cobica, nem invejo

® Para maiores detalhes sobre o anel de Gyges ver Menezes, 2012 e, principalmente, 2018.
® Para a data aproximada de Arquiloco nos baseamos em JACOBY (1941).

" A data comumente aceita pelos estudiosos é de 687-652 a.C., principalmente depois dos estudos
de Gelzer (1875). No entanto, concordamos com os estudos de Spalinger (1978). Spalinger em
seu texto aponta para o fato de que a morte de Gyges s6 é apontada no Prisma A dos anais de
Assurbanipal. Tal Prisma data de 643/2 a.C., o que faz Spalinger calcular a morte de Gyges por
volta de 644 a.C. Para calcular a data inicial do reinado de Gyges, nos baseamos na duragéo dita
por Herddoto do reinado de Gyges, trinta e oito anos.
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As obras dos deuses, ou amor pela grande tirania;
Isto longe esta dos meus olhos. (Fr. 19W)8

Como podemos notar, Gyges € uma figura conhecida da antiguidade, apesar do
anel s6 aparecer em Platdo. O anel de Gyges é um anel de poder capaz de tornar os homens
similes aos deuses e, como isso, testar a capacidade dos humanos de se manterem justos
se tiverem esse poder ou, melhor dizendo, se ndo estiverem sendo vistos por outras
pessoas. Pois esse é o real significado da invisibilidade: o que fazemos quando ndo somos
vistos. Sendo o desafio que se faz, a partir da narrativa do anel da invisibilidade, é: quem
se manteria justo mesmo invisivel? A justica € natural ao homem ou € apenas uma
obrigacdo moral dada por um contrato, feito pela lei positiva, entre os humanos, que
qualquer um deixaria de cumprir quando ndo esta sendo observado pelos outros
humanos? A liberdade total ¢ uma corrupcdo do desejo e tem relacdo direta com a
pleonexia, que é a vontade de ter sempre mais. Se o ser humano se reduzir apenas ao
desejo, entdo ndo seré capaz de atos de justica ou bondade em si mesmos, mas apenas se
for coagido a agir conforme a lei estabelecida por um contrato. Esse € um verdadeiro
problema para o estabelecimento do direito natural e sua relacdo com uma justica
universal que possa ser encontrada nos homens independentemente das leis positivas.
Caso a justica seja apenas fruto de um contrato, entdo a prépria possibilidade de se pensar
uma ontologia politica como fundamento de toda realidade politica se torna inviavel. E
por isso que devemos considerar a hipdtese do anel da invisibilidade como uma hipétese
poderosa para testar os limites da justica. Gyges demonstra como o contrato pode ser
deturpado pelo seu governante se a ele for permitido "agir como um deus" (Rep., 360c3).

Dessa forma, o0 anel de Gyges é a metafora do caminho do tirano.

O tirano é o ancestral do perfeito homem justo de Glaucon, que combina a injustica real com a
reputacdo da justica. <...> E quando o tirano é representado usando sua nova forca para quebrar
todas as leis do regime anterior que ele pode ser visto simplesmente como o mais poderoso ladrdo
de templo ou batedor de carteira. No momento, ele ird desaparecer atras de sua legislacdo —
verdadeiro injusto, mas com a reputacdo de justo. (Reeve, p. 78)

Em seu terceiro argumento, Glaucon ir4 separar o completamente justo do
completamente injusto, tentando manter apenas as suas caracteristicas essenciais e
retirando o que for aparente. No entanto, Glaucon fara uma inverséo: colocara a aparéncia

de justica no injusto e a aparéncia de injustica no justo para que possam ser julgados sem

8 O fragmento foi retirado da edicdo de WEST (1971), seguindo sua numeragédo. A traducéo do
fragmento é nossa.
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levar em conta as suas proprias aparéncias, mas apenas a esséncia de cada um. Essa
inversdo da aparéncia (doxa) torna a justica vidvel apenas para aqueles que possuem uma
convicgdo pétrea e ndo tem medo de sofrer nenhum mal. Ao adquirir a doxa da injustica

0 justo receberda todas as penas referentes a esta doxa, e por isso,

sera chicoteado, torturado, feito prisioneiro, queimar-lhe-do os olhos e, por Gltimo, depois de ter
sofrido toda a espécie males, serd empalado e compreendera que se deve querer, ndo ser justo,
mas parecé-lo. (Rep., 361e4-362a2.)

J& o completamente injusto tem a doxa da justica e com essa se beneficia. Se ser
completamente injusto traz consigo a aparéncia de justica, entdo, esta ndo é essencial ao
justo e pode dele ser separada. Neste tipo de relacdo, ser ndo € 0 mesmo que parecer e,
dessa maneira, tudo que parece pode ser algo retirdvel e manipulavel. A justica s6 vale a
pena se puder ser comprovada como natural, pois, do contrério, ela se torna uma
obrigacdo que ndo serd4 cumprida em casos analogos ao anel da invisibilidade. Segundo
Glaucon na Republica, o problema € que a liberdade total ndo permitiria aos
homens construirem uma comunidade, pois cada um levaria em conta somente o que é
seu e poderiam vir a prejudicar uns aos outros. O pleno gozo dos desejos seria a prova de
que a injustica é natural e deve ser freada com um contrato que institui a justica. O anel
de Gyges é o retorno do poder do desejo que ultrapassa até mesmo o contrato estabelecido
socialmente. Dessa forma, o tirano se instala no governo. E por que o tirano? A tirania se
constitui quando um homem detém todo o poder e faz dos cidaddos seus escravos. O
tirano é o completamente injusto e controla a justica, fazendo com que os governados
cumpram a lei, enquanto ele mesmo néo é obrigado a cumprir, pois é o proprio legislador
e faz as leis em beneficio préprio. Entendemos que o contrato proposto por Glaucon
contribuird para a sua tentativa de defender o governo injusto, ao atrelar ao
completamente injusto a aparéncia da justica, enfatizado quando ele diz que o suprassumo
da injustica ¢ "parecer justo sem o ser" [Soksiv dikoiov eivar un dvta] (Rep., 361a5).

Nisso consiste o poder do tirano.

Nos primeiro e segundo livros da Republica hd duas consideragdes radicais para defender a
injustica: as de Trasimaco e de Glaucon. Ambos propuseram um acordo entre o racional e o
politico. De acordo com o sofista, quando a injustica governa, o politico ndo esta em conflito com
o racional; o tirano representa a razdo, nao apenas poder politico — ‘o governante, enquanto ele
governa, ndo erra (me hamartanein)’ (340d—341a). Glaucon, também, descreve o tirano como um
exemplo de sabedoria; ele ‘age como os artifices habilidosos (hoi deinoi demiourgoi)’, ele sabe
distinguir entre o que ele pode do que ele ndo pode alcancar e ele é habil em corrigir seus proprios
erros. Usando a arte do discurso, ele persuade antes de recorrer ao uso da forca (360e—361b). Os
tipos injustos que Trasimaco e Glaucon descrevem incorporam a harmonia entre o racional e o
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politico. Os arquétipos da injustica presentes na abertura do didlogo parecem exemplares da
exceléncia humana e da existéncia humana de acordo com a demarcacdo do homem grego. (Ophir,
1991, p. 57)

A retomada do 16gos de Trasimaco por Glaucon (Rep., 358b8-c1) ndo poderia
deixar de passar pela tirania. O verdadeiro governante de Trasimaco [bg aAnbig
apyovow] (Rep., 343b5) seria aquele em que a pleonexia em sua alma o leva a ser um
grande dynamenos (Rep., 344al), sendo este o verdadeiro homem de Glaucon [&¢ aAnbig
avopa] (Rep., 359b3), capaz de negar o contrato para si, arrebatar os bens dos governados
e fazé-los escravos de seu governo. A colocacdo de Glaucon do contrato para marcar o
surgimento das leis e da justica, com o intuito de impedir que se possa cometer injustica,
permite que, da mesma maneira que o pastor e a ovelha de Trasimaco, o governante, que
deveria preservar o contrato para proteger seus governados, na verdade se utilize deste
para tirar proveito préprio, fazendo com que as leis, determinadas pelo contrato, o
beneficiem acima dos demais. Glaucon reforca com seu desafio a maneira pela qual o0s
atos politicos de sua época se aproximam dos atos do tirano. A diferenca consiste em que
Glaucon, ao supor uma aparéncia que permite ao governante agir injustamente, demonstra
como o injusto poderia agir pela injustica ao se passar por justo, ao contrario de Trasimaco
que ndo é capaz de dar essa resposta a Socrates (Cf. Rep., 351c7-e3). O mito do anel de
Gyges encontrado no segundo argumento de Glaucon parece apontar com o seu desafio
um problema de ontologia politica ao querer ver demonstrado que de qualquer maneira
[rovti tpome] é melhor ser justo do que injusto (Rep., 357b1). Se tomarmos isto como
parte do desafio de Glaucon imposto a Socrates, teremos que admitir que até mesmo em
situacBes contrafactuais onde a injustica parece ser extremamente vantajosa, como o
exemplo de Gyges, a justica deve ser escolhida por ser superior a injustica. Sera esse
desafio que fard com que Sdcrates procure a sua resposta além da pratica politica, mas
estabelecendo uma dimensdo ontoldgica em que seja possivel falar do tipo ideal de
governo para a cidade.

O anel de Gyges é, portanto, um artefato magico que simboliza o apice do desafio
de Glaucon a Socrates com o intuito de ver defendida a justica a0 maximo contra a
injustica em todas as situacdes contrafactuais. Dentre todas as situagdes possiveis, 0 anel
da invisibilidade aparece como a mais dificil de ser derrotada, pois permite que aquele
que possui o anel aja como bem entender. E esse dilema que gostariamos de introduzir

antes de entrar na explanagéo da obra de Rousseau.
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O anel de Gyges nos Devaneios de Rousseau

O mito do anel de Gyges tornard a aparecer nos Devaneios do caminhante
solitario de Jean-Jacques Rousseau. Os Devaneios é uma obra da maturidade de
Rousseau, onde ele reflete sobre a sua vida com certa esperanca amarga. Apesar de se
manter convicto sobre uma bondade natural existente na humanidade, podemos perceber
que o convivio em sociedade foi nocivo para Rousseau. Intrigas, desentendimentos,
brigas e uma ma interpretacdo de suas obras levou-o para o exilio e a solitude. Ali, em
contato novamente com a natureza e na solidao que lhe era peculiar, Rousseau se sente
tocado para escrever 0s seus pensamentos durante suas caminhadas, pensamentos esses
que sdo melancolicos sobre sua propria existéncia. Citemos uma passagem da obra Vérité

et Poésie de Marcel Raymond sobre o problema da definicdo da palavra réverie:

Se o sentido do verbo réver se explica, segundo W. von Wartburg, pela suposi¢cdo de um latim
reexvagare (significando propriamente ‘“vagabundear para fora”, ndo em espirito mas
materialmente) o fio que une as diversas acepc¢des da palavra réverie é a ideia de vagabundagem
interior, de abandono, do descanso do pensamento. Uma acepcéo derivada, importante no século
do classicismo, serd a da descida, do mergulhar em si mesmo. A réverie se confunde com a
meditacdo. (Raymond apud Moretto, 1986, p. 12)

O sentido do devaneio seria o de meditar profundamente em uma vagabundagem
interior sem destino, sem direcdo, mas capaz de suscitar novos pensamentos e olhares
diferentes sobre si. A importancia do eu no mundo também se faz presente, o que faz dos
Devaneios uma obra de profunda reflexdo de Rousseau sobre a sua relacdo consigo

mesmo. Segundo Moretto,

Todos os Devaneios colocam o eu diante de uma determinada situacdo, descrevem seus
sentimentos, suas lutas, suas davidas. Qual deles é mais significativo dentro da obra e mesmo
para nos, dois séculos mais tarde? Talvez o Quinto devaneio, onde o eu, ator e observador, ao
mesmo tempo, observa seu préprio esvaziamento e, em seguida, seu tranquilo renascer. Discurso
romantico, extremamente preciso, € 0 “Devaneio” que melhor exemplifica a presenca do
Romantismo no século XVIII como é também o que mais se aproxima de nossa realidade atual.
(1986, p. 13)

Esse eu que estd expondo a0 maximo 0s seus sentimentos unicos através da escrita
de suas memorias é 0 mesmo eu que se liga a tantos outros que o leem. E apesar do autor
dizer escrever para si mesmo, ele conseguiu angariar um numero vasto de leitores e
autores que vieram compor posteriormente 0 movimento romantico, o qual tem na figura
de Rousseau um dos principais fundadores. Ndo podemos esquecer também o conceito

de soliddo que abre os Devaneios: “Eis-me, portanto, sozinho na terra, tendo apenas a
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mim mesmo como irmdo, préximo, amigo, companhia” (Devaneios, p. 23); ou depois
quando diz: “Sozinho pelo resto de minha vida, visto que somente em mim encontro a
consolagéo, a esperanga e a paz, ndo devo nem quero ocupar-me sendo comigo mesmo”
(Devaneios, p. 26); ou quando apresenta a sua revolta contra a sociedade que nao o

entendeu:

Em vao os homens voltariam a mim, ndo mais me encontrariam. Com o desdém que me
inspiraram, suas relacdes me seriam insipidas e mesmo um motivo de desgosto, e sou cem vezes
mais feliz em minha soliddo do que poderia ser vivendo com eles. Arrancaram de meu coracao
todas as doguras da sociedade. Nele ndo poderiam mais germinar, ainda uma vez, na minha idade;
é demasiadamente tarde. Que me fagcam agora bem ou mal, tudo me é indiferente, vindo de sua
parte, e 0 que quer que fagam, meus contemporaneos nunca serdo nada para mim. (Devaneios, p.
25)

A passagem é de um solipsismo sem medida. Rousseau atravessa seus devaneios
na mais profunda soliddo interna, que o faz sustentar o peso de sua propria existéncia. A
vivéncia em sociedade so Ihe trouxe males e ele abdica da convivéncia social em troca da
solitaria vida no campo, pois estar sozinho é também uma dimensdo da liberdade. O
homem natural também era solitario, porém livre, como podemos ler em seu Discurso
sobre a desigualdade. De certa maneira, Rousseau, nos seus Ultimos anos de vida, vem
resgatar esse ultimo momento de liberdade em seu contato solitario com a natureza. A
sensacdo de experimentar a liberdade no seu apice existencial quando se estd caminhando

solitariamente.

A soliddo é um conceito existencial duplo: o solitario é ou bem este que faz mal contra todos ou
bem aquele que tem razéo contra todos — e ha uma relagdo de intersubjetividade fundamental que
pode ser traduzida na inteligéncia, no sentimento e no coragdo. (Philonenko, 1984a, p. 14)

A questdo da existéncia em Rousseau é primordial. Como ele descreve em seu
Discurso sobre a desigualdade: “o primeiro sentimento do homem foi o de sua
existéncia” (1978, p. 260). Esse sentimento de existéncia vai retornar tantas outras vezes
no pensamento de Rousseau indicando que aquilo que representa a primeira certeza
rousseauniana esta em seu sentimento. Enquanto para Descartes, a formulagdo do ‘eu
penso’ faz com que se decorra a propria existéncia do ‘eu’, em Rousseau a formulagao
que levaria a constatagdo da propria existéncia estaria no ‘eu sinto’. Nos Devaneios, em
sua quinta caminhada, podemos ver uma longa reflexdo de Rousseau sobre esse

sentimento:

O sentimento da existéncia, despojado de qualquer outro apego € por si mesmo um sentimento
precioso de contentamento e de paz, que sozinho bastaria para tornar esta existéncia cara e doce
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a quem soubesse afastar de si todas as impressdes sensuais e terrenas que vém continuamente nos
afastar dela e perturbar, na terra, sua suavidade. Mas a maioria dos homens, agitados por paixdes
continuas, conhece pouco esse estado e tendo-o experimentado apenas de forma imperfeita,
durante poucos instantes, dele ndo conservam sendo uma ideia obscura e confusa que néo lhes faz
sentir seu encanto. (Devaneios, p. 76)

Esse sentimento que parece tdo caro e claro para Rousseau, ele acusa 0s outros
homens de ndo perceberem a sua importancia. E o que faz com que ele apareca tao
confuso para os outros homens é o fato de que eles estariam “agitados por paixdes
continuas”, ¢ ndo estariam atentos ao significado da prépria existéncia. Talvez por
Rousseau ter sido um homem sempre atento ao préprio sentimento e somado ao fato dele
estar em seus Ultimos momentos de vida, ele estivesse mais préximo de encontrar a
satisfacdo pessoal com o sentimento de existéncia. Para Rousseau a existéncia ndo é algo
que eu tenha que me dar conta ou me conscientizar dela, mas um sentir que esta dentro
de mim e me faz perceber com outros olhos as impressfes que se apresentam para mim.
A existéncia esta relacionada ao proprio movimento do mundo a impossibilidade de se

parar o fluxo da vida.

Tudo vive num fluxo continuo na terra: nela, nada conserva uma forma constante e definitiva e
nossas afei¢Oes, que se apegam as coisas exteriores, passam e se transformam necessariamente
como elas. Sempre a nossa frente ou atras de nés. Lembram o passado, que ndo mais existe ou
antecipam o futuro que muitas vezes, ndo deverd existir: nada ha de sélido a que o coragdo se
possa apegar. Assim, na terra, temos apenas um pouco de prazer que passa; quanto a felicidade
duradoura, duvido que seja conhecida. Mal existe, em nossas mais vivas alegrias, um instante em
que o coracdo possa realmente nos dizer: Quisera que este instante durasse sempre; e como
podemos chamar inquieto e vazio, que nos faz lamentar alguma coisa antes ou desejar ainda
alguma coisa depois? (Devaneios, p. 76. Grifos do autor)

O sentimento de existéncia é precioso justamente pelo seu desapego com qualquer
coisa, buscando apenas o contentamento e a paz, sem se apegar a felicidade duradoura e
impossivel para 0os mortais, mas guardando as lembrancas dos bons momentos vividos. A
felicidade, entdo, aparece ndo como um fim, mas como algo que se vive
momentaneamente. A concepcao de felicidade, presente na quinta caminhada, é poder
desfrutar (mesmo que por um momento Unico) do préprio sentimento de existéncia. Eis a
melhor maneira que Rousseau encontrou para falar sobre o sentimento de existéncia. A
partir da nogdo de autossuficiéncia, Meier ira dizer que o sentimento de existéncia é

comum tanto a Deus quanto ao animal.

A autossuficiéncia de Deus repete a autossuficiéncia do selvagem, o qual Rousseau tragcou hd mais
de duas décadas atras “na figura do verdadeiro estado de natureza” para ganhar clareza sobre os
fundamentos de sua existéncia, no mesmo sentido no qual a descricao de felicidade de Rousseau
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do sentiment de [’existence ¢ ligada ao “estado de animalidade” sem perder por um momento as
diferencas entre a existéncia de Rousseau e do selvagem: se confirma o carater fundamental da
determinacdo pela transferéncia para o nivel de méaxima reflexividade — ou por sugerir essa
transposi¢éo para quem quer compreender o todo da autossuficiéncia e o sentimento de existéncia.
(Meier, 2016, p. 68)

A sexta caminhada € uma meditacdo de dificil andlise. Envolve muitos pontos de
contraste entre natureza e sociedade encontrados no pensamento rousseauniano. Pegando
como exemplo o seu desvio durante a caminhada, Rousseau vai encontrar 0 motivo do
desvio em uma antiga situacdo que o fez falar sobre a boa vontade natural que ha nas
acbes humanas que fazemos ndo por dever, mas por prazer. Esse é o cerne da sua
meditacdo durante a sexta caminhada e que o vai conduzir a uma antiga indagacédo sobre

0 que ele faria se tivesse em seu poder o anel de Gyges:

Se tivesse permanecido livre, obscuro, isolado, como fora naturalmente feito, somente teria feito
0 bem: pois ndo tenho no coracéo o germe de nenhuma paixao prejudicial. Se tivesse sido invisivel
e todo poderoso como Deus, teria sido beneficente e bom como ele. E a forca e a liberdade que
fazem os excelentes homens. A fraqueza e a escraviddo somente fizeram os maus. Se tivesse
possuido o anel de Gyges ele me teria subtraido a dependéncia dos homens e os teria posto sob a
minha. (Devaneios, p. 87)

O anel de Gyges, como ja dito anteriormente, € um artefato magico que permite
aquele que usa-lo tornar-se invisivel e ser semelhante a Deus. Essa caracteristica do anel
faz com que ele seja um alvo forte de cobica do ser humano. Apesar da semelhanca com
Deus estar presente tanto na passagem da Republica, como na passagem dos Devaneios,
ha uma diferenca sobre o que se entende por isso. Agir como um deus em Platdo é o
caminho do tirano, pois aquele que detém o anel pode “tirar a vontade o que quisesse do
mercado, entrar nas casas e unir-se a quem lhe apetecesse, matar ou libertar das algemas
a quem lhe aprouvesse, e fazer tudo o mais entre os homens, como se fosse igual aos
deuses” (Rep., 360b-c). Ndo ha& dlvidas que Rousseau conhecia bem a Republica e
pretendia com o seu exemplo construir uma resposta ao desafio da justica proposto no
Livro 1l. Em uma carta sua de cunho pessoal, Rousseau ird comentar justamente essa

passagem do desafio de Glaucon:

A senhora Ié de vez em quando a Republica de Platdo? Veja no segundo dialogo com que energia
0 amigo de Sécrates, que eu esqueci 0 nome®, ele pinta o justo sobrecarregado de ultrajes da
fortuna e das injusti¢as dos homens, difamado, perseguido, atormentado, vitima de todo oprébrio
do crime, e merecedor de todos os prémios da virtude, vendo ja a morte que se aproxima, e certo
de que o 6dio dos impios ndo poupara sua memoria, quando eles ndo souberem mais nada sobre
sua pessoa. Tal quadro desanimador, nada poderia desencorajar a virtude! Socrates ele mesmo

® O «amigo de Sdcrates» que Rousseau se refere é Glaucon.
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assustado exclama, e acredita que tem que invocar os deuses para responder; mas sem a esperanca
de uma outra via ele teria mal respondido para ele. (Rousseau, 2014, p. 8033)%°

Rousseau enxerga no anel um desafio para se manter firme nos ditames da virtude.
Um dos pontos importantes a ser considerado é a diferenca da concepcdo de natureza
entre Glaucon e Rousseau. Enquanto Glaucon diz que cometer injustica é naturalmente
um bem e a justica ndo pode ser reconhecida como um bem intrinseco e por natureza,
Rousseau entende que a natureza é a propria bondade e ndo poderia o mal se desenvolver
a partir dela. Para Glaucon, cometer injustica é reconhecido como um mal muito maior
do que o bem que hd em cometé-la (Rep., 358e), dessa maneira, algo que gera o mal ndo
poderia nunca advir da natureza para Rousseau. Esse é o primeiro ponto a ser levado em
consideracdo e que faz com que a resposta de Rousseau ao desafio seja necessaria. Ao
contréario dos deuses apresentados na obra de Platdo, a ideia de Deus de Rousseau é a
concepcao cristd, enxergando na “semelhanca com o Deus” a propria benevoléncia
divina. Isso ¢é suficiente para entendermos porque nas palavras de Glaucon “agir como
um deus” significa agir como um tirano ¢ em Rousseau isso ndo é possivel sem que se
perca o atributo da benevoléncia caro ao Deus cristdo. A principio, por ter uma boa indole,
isto é, por ser naturalmente bom, ele iria procurar fazer somente o bem, pois agir

livremente é também permitir a liberdade a todos os homens.

Um todo poderoso e invisivel Rousseau poderia ter satisfeito a justica sem a qual a “felicidade
publica” nao pode ser pensada. Mas ele ndo poderia ter perseguido os impios condenando-0s com
Odio; embora ele poderia ter piedade deles precisamente por causa de sua maldade, uma vez que
ele teria se deixado determinar pelo “reto conhecimento do mal que eles infligem a si mesmos ao
querer infligir aos outros”. Nem a invisibilidade que o poder magico do anel de Gyges ¢é dito ter,
nem a onipoténcia atribuida a Deus, parecem ater-se a necessidade sem a qual ndo ha
conhecimento. (Meier, 2016, p. 70)

Para Rousseau, ter esse tipo de poder dado pelo anel o faria sair da dependéncia
dos homens para coloca-los na sua dependéncia. Dessa forma, o anel de Gyges é um teste
da nossa natureza moral (Grace, 2001, p. 118), o que o faz refletir sobre suas préprias

atitudes tendo esse tipo de poder sobre 0s outros:

Perguntei-me, muitas vezes, ao fazer castelos no ar, que uso teria feito desse anel; pois é
exatamente neste ponto que a tentagcdo de enganar deve acompanhar o poder. Sendo dono de
realizar meus desejos, podendo tudo sem poder ser enganado por ninguém, que teria podido
desejar mais tarde? Uma Unica coisa: ver todos os coragfes contentes. (Devaneios, p. 87)

10| ettre DCCCLXXIX — A M. de ***, Tradug&o nossa.
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Ter o governo dos outros para si ndo significa dizer que ha um governo de si
mesmo. Rousseau parece apontar para um problema da liberdade individual e do desejo
que, ao tudo desejar, acaba aprisionando a si mesmo em seu desejo. Esse tipo de excesso
da liberdade se torna impossivel em sociedade, pois sera através do ser social que surge
o sujeito moral em Rousseau. Para apresentar o problema, Rousseau demonstra que existe
uma deturpacdo em se achar que governar a todos sem se governar a si mesmo é um bem.

Como nos diz Polanyi:

<..> a sociedade livre s pode existir quando seus cidaddos tém espirito puablico, séo
desinteressados, dados a virtudes civicas e estdo dispostos a sacrificar tudo a servigo de seu pais
e de suas institui¢des livres. Em ultima instancia, o individuo deve ser forgado a ser livre.
(Polanyi, 2015, p. 62)

O que Polanyi parece indicar aqui é que essa forca que constrange o individuo a
ser livre € a mesma forca que o obriga a ser justo. E isso s6 é possivel se o individuo
conseguir controlar as suas proprias paixdes e agir de acordo com a justica. O que sé se
torna possivel se os humanos tiverem um senso moral e social em relagdo aos outros
humanos. Dessa forma, o anel de Gyges representa um perigoso artefato que levaria ao
aprisionamento do individuo em seus proprios desejos tiranicos. O que nos leva a refletir
sobre que tipos de desejos perigosos sao esses.

Para adentrarmos a sexta caminhada e 0 que Rousseau chama de virtude, ndo
podemos esquecer o paralelo feito com Platdo. Rousseau claramente acredita na
existéncia da alma, a despeito de seus contemporaneos modernos como o Bardo de
Holbach, La Mettrie, Helvétius, Marqués de Sade, entre outros que defendiam o
materialismo.!* Na Republica, a alma se divide em trés partes andlogas as trés classes da
cidade. No Livro IV da Republica, Sécrates ira afirmar que a cidade que estdo a construir,
se for completamente boa [teAéwg dyadnyv eivar] (Rep., 427€7), deve ter todas as virtudes,
sendo estas a sabedoria (sophia), a coragem (andreia), a temperanga (sophrosyne) e a
justica (dikaiosyne) (Rep., 427e9-10). Dentro da cidade, cada cidaddo tem uma funcao
(érgon) especifica que, se for desempenhada, torna a cidade toda justa. Dessa forma, se
cada um dos individuos de cada classe determinada na Republica (governantes, guerreiros
e artesdos) desempenhar adequadamente a sua fungéo, a cidade serd justa. Por analogia,

a justica sera também analisada na alma. Uma alma sera justa por adequada proporgéo

11 Cf. William$S (2010, p. 533); “A rejeicdo de Rousseau ao materialismo €, portanto, central para
a sua politica. I1sso porque a ideia de justica ela mesma somente pode atingir o status como eterna
e transcendente se ela estiver acima das convencdes”.
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das suas partes que irdo levar a sua harmonizacao (Rep., 443d-¢e). A alma como a cidade
se divide em trés partes: racional (logistikon), irascivel (thymoeidés) e concupiscivel
(epithymetikon).

O autocontrole proposto por Rousseau como resposta ao desafio se compara a
sophrosyne, virtude da temperancga proposta por Socrates como pertencente a todos 0s
cidad&os da polis justa (Rep., 431e). Como leitor da Republica, Rousseau esté ciente disso
e também ciente que a sophrosyne precisa ser encontrada antes da justica. Vejamos como

Sécrates ird introduzi-la em sua conversa com Glaucon:

- H4, portanto, ainda duas virtudes a examinar na cidade, a temperanca e a que é causa de toda
esta investigag&o, a justica.

-Absolutamente.

- Como havemos, pois, de descobrir a justica, sem tratarmos da temperancga?

- Eu, por mim, ndo sei; nem queria que ela nos aparecesse antes de estudarmos a temperanga. Se
queres ser-me agradavel, examina esta antes daquela.

- Claro que quero, se ndo, seria injusto.

- Vamos ver - disse eu -. Vista de onde estamos, assemelha-se, ainda mais que nos casos
anteriores, a um acorde e a uma harmonia.

-Como?

- A temperanca é uma espécie de ordenago, e ainda o dominio de certos prazeres e desejos, como
guando dizem, ndo entendo bem de que maneira, «ser senhor de si», e empregam outras
expressdes no género que sdo como que vestigios desta virtude. N&o é assim?

- Exatissimamente. (Rep., 430c-¢)

H4, portanto, uma cadéncia harmdnica para que a temperanga possa se constituir,
além do dominio de certos prazeres e desejos para que que essa harmonia se faca possivel.
O dominio de si mesmo indica que h& uma parte da alma melhor e outra pior e “quando
a melhor por natureza domina a pior, chama-se a isso «ser senhor de si»” (Rep., 431a).
H4, portanto, uma melhor natureza que deve se sobrepor e dominar a pior. Basicamente
a harmonia se da na cidade quando a classe governante esta no controle da cidade, da
mesma maneira a harmonia na alma se da quando a parte racional governa. O fildsofo é
aquele que possui a harmonia plena da alma em que a parte racional comanda as demais
partes e, por isso, pode ser chamado de justo. A justica no fil6sofo se faz sempre presente
devido a boa ordenacgéo que ele possui das partes da alma. Dessa forma, todas as classes
estariam contempladas pela justica desde que cada um exercesse a sua funcéo propria,

fazendo com que as virtudes da cidade tomassem forma. No entanto, a justica politica é
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considerada, por Socrates, apenas como uma imagem da justica [eidwAdv Tt TiC

dwcaroovvnc] (Rep., 443c4-5)12, sendo que

na verdade, a justica era qualquer coisa neste género, ao que parece, exceto que ndo diz respeito
a atividade externa do homem, mas a interna, aquilo que é verdadeiramente ele e o que lhe
pertence, sem consentir que qualquer das partes da alma se dedique a tarefas alheias nem que
interfiram umas nas outras, mas depois de ter posto a sua casa em ordem no verdadeiro sentido,
de ter autodominio, de se organizar, de se tornar amigo de si mesmo, de ter reunido
harmoniosamente trés elementos diferentes, exatamente como se fossem trés termos em uma
proporcao musical, 0 mais baixo, 0 mais alto e o intermédio, e outros quaisquer que acaso existam
de permeio, e de os ligar a todos, tornando-os, de muitos que eram, em uma perfeita unidade,
temperante e harmoniosa, - S0 entdo se ocupe, se € que se ocupa, ou da aquisicao de riquezas, ou
dos cuidados do corpo, ou de politica ou de contratos peculiares, entendendo em todos estes casos
e chamando justa e bela a acdo que mantenha e aperfeicoe estes habitos, e chamando de sabedoria
a ciéncia que preside a esta a¢do; ao passo que denominara de injusta a acdo que os dissolve a
cada passo, e ignorancia a opinido que a ela preside. (Rep., 443c9-444a2)

A presente passagem deixa claro que a verdadeira justica se encontra na alma e,
por isso, deve-se, primeiramente, se dedicar a justica psiquica para que possa haver
consonancia entre as partes da alma e, somente a partir dai,se dedicar aos afazeres da
justica politica. E desse ponto, portanto, que iremos partir para tentar entender o que se
passa na alma de Rousseau e qual seria a sua concepc¢ao de justica a partir disso.

A resposta de Rousseau ao desafio de Glaucon ndo tem a mesma dimensdo da
resposta de Sdcrates, que vai propor a constru¢cdo de uma cidade no discurso para
responder o desafio. No entanto, Rousseau segue 0 mesmo caminho da justica, ja que a
hipbtese do anel de poder exige uma solucao justa para o problema posto sobre a injustica.
Caso contrario, a injustica permanece como possibilidade natural a escolha dos homens,
sendo a justica apenas um freio da lei positiva, mas sem qualquer relacdo com a natureza,
0 que destruiria qualquer possibilidade de uma universalizacdo da justica e sua
aplicabilidade como fundamento da ontologia politica existente nos governos. Nesse
sentido, Rousseau justifica a sua resposta com base no direito natural, tomando o bom
conforme a ordem da natureza, independentemente das convengdes humanas.*?

Mesmo diante de uma dimensdo espiritual, ndo se pode entender como sendo uma
dimensdo puramente racional, como poderiamos crer pela influéncia do pensamento

cartesiano. H& uma forte relacdo da espiritualidade com o sentimento em Rousseau,

12 Cf. Adam, 2009, p. 263; “A justiga civica [politica] é um &idwAov da justica na alma como
sendo sua reflexdo na conducdo externa”.

13 Cf. Williams (2010, p. 533); “Para Rousseau [...] hd um reino separado imaterial coexistindo
com o material e servindo como o0 pré-requisito essencial para a liberdade humana e,
consequentemente, 0 comportamento moral”.
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muitas vezes retratado pela imagem do coragdo. Ao abrir sua sexta caminhada, Rousseau
dird: “quase ndo temos movimentos maquinais cuja causa ndo possamos encontrar em
nosso coracgdo, se soubéssemos procurd-la bem” (Devaneios, p. 81). Isso sugere que a
razdo é insuficiente em Rousseau e ha necessidade de conexdo com 0s sentimentos. “A
razao € um instrumento e uma faculdade — mas sua bondade e aptiddo para governar é
inteiramente contingente com base na substancia das doutrinas que ela escolhe promover”
(WILLIAMS, 2012, p. 100). Toda essa inclinagcdo de Rousseau para 0 sentimento nos
Devaneios afasta-o da maneira como Platdo interpreta a ordem das virtudes. Para
Rousseau, a virtude consiste em vencer as proprias inclinacbes quando o dever ordena,
“eis 0 que qualquer homem no mundo soube fazer melhor do que eu” (Devaneios, p. 83).
Ao que parece, temos uma confissdo de Rousseau de que ele ndo € capaz de seguir 0s
ditames da virtude, por mais corretos que possam parecer, caso eles sejam contrarios aos
seus sentimentos, pois “foi-me sempre impossivel agir contra minha inclinacdo. Néo
importa se a ordem vem dos homens, do dever ou mesmo do destino, quando meu coragao
se cala, minha vontade permanece surda e eu ndo poderia obedecer” (Devaneios, p. 83).
Isso é um indicativo da inclinacdo de Rousseau para avaliar o papel da virtude segundo
0s sentimentos e a maneira como ele 0s experimenta.

Aproximamo-nos do problema da justica posto nos Devaneios pelo anel de Gyges.
Em sua reflex&@o sobre o que faria com o anel caso o tivesse, Rousseau chega a especular
0 seu agir como o Deus invisivel em sua perfeita benevoléncia para com os homens. No

entanto, ao fim, ele ira se refrear temendo ndo estar a altura do poder que lhe foi entregue:

Tudo bem considerado, creio que seria preferivel jogar fora meu anel magico, antes que me tivesse
feito fazer alguma tolice. Se 0s homens se obstinarem em me ver completamente diferente do que
sou e se minha vista excita sua injustica, para que ndo me vejam é preciso fugir-lhes, mas nao
eclipsar-me entre eles. Sao eles que devem se esconder diante de mim, esconder-me suas intrigas,
fugir a luz do dia, enterrar-se na terra como toupeiras <...> O resultado que posso extrair de todas
essas reflexbes é que ndo fui realmente feito para a sociedade civil onde tudo é opressdo,
obrigacdo, dever, e que meu natural independente me tornou sempre incapaz das sujeices
necessarias a quem quiser viver com os homens. Enquanto ajo livremente sou bom e somente
faco o bem; mas, logo que sinto o jugo, seja da fatalidade, seja dos homens, torno-me rebelde, ou
melhor, insubmisso, entdo sou inexistente. (Devaneios, p. 88)

Esse € o comeco do enigma de Rousseau. Ele diz que jogaria o anel fora, pois o
gosto pelo poder levaria inevitavelmente ao seu aprisionamento. Como somos apenas
humanos, mesmo que quiséssemos usar o anel para o bem, acabariamos caidos na
tentacdo pelo poder e nos tornariamos, ao invés de senhores, escravos do anel. Por isso o

anel é perigoso e deve ser jogado fora. Dessa forma, Rousseau nos apresenta uma
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consideravel licdo da justica que vem da forca interior do individuo e ndo de uma
obrigagdo contratual entre benfeitor e favorecido (Devaneios, p. 84). Para Rousseau,
“seria preciso que meu ser moral fosse aniquilado, para que a justica se me tornasse
indiferente. O espetaculo da injustica e da maldade me faz ainda ferver o sangue de
colera” (Devaneios, p. 86).

Inegavelmente o desafio proposto pelo anel de Gyges é um desafio da justica.
Afinal, o justo continuaria justo ao utilizar o anel? Para entendermos isso, € preciso antes
que se analise as defini¢cbes de injustica e de justica dadas por Rousseau em seus
Devaneios. A quarta caminhada é uma longa digressao sobre a relacdo entre verdade e
justica. Vejamos o que diz Rousseau sobre. A justica para Rousseau esta atrelada a
verdade, sendo inclusive vistas como sindnimas em algumas situagdes (Devaneios, p. 61).
Segundo a definicdo de justica apresentada, “a propria justica esta na verdade das coisas;
a mentira ¢ sempre iniquidade” (Devaneios, p. 58). Ha ai uma concepcdo de justica que
se equipara a equidade dos bens entre os homens. A injustica, ao contrario, “consiste
somente no mal feito a outrem” (Devaneios, p. 57). 1sso coloca a justica na dimenséo do
bem e da verdade e a injustica na dimensdo do mal e do falso.

Em sua reflexdo sobre o anel, Rousseau parece indicar a existéncia de uma justica
interior, conforme a sua “inclinagdo natural”, que permite ao individuo a manifestacdo do
governo de si mesmo, que, “ndo tendo condigdes de proceder bem, em relagdo a mim e
aos outros, abstenho-me de agir” (Devaneios, p. 85), pois, como concluird em sua
digressdo, “nunca acreditei que a liberdade do homem consistisse em fazer o que quer
mas sim em nunca fazer o que nao quer” (Devaneios, p. 88). A identificacdo de Rousseau
com uma liberdade negativa para se fazer o bem, pode ser entendida como o governo de
si mesmo, isto é, agir de maneira justa e manter as suas acdes dentro do limite possivel
para ndo atravessar o limite do outro. No momento em que ndo mais vemos 0 outro, em
(ue estamos presos em nosso proprio solipsismo, tudo o mais é permitido. E por isso que
Rousseau vé na abstencao do agir uma maneira de nao agir mal: “Sei disso, sei que o
unico bem que, de agora em diante, tenho o poder de fazer é o de me abster de agir por
medo de proceder mal sem o querer e sem o saber” (Devaneios, p. 82).

A justica na sexta caminha se apresenta como a seguranca para se abster quando
ndo se estd certo quanto ao mal que se pode fazer. Isso ndo parece estar ligado
necessariamente a razao, apesar de haver uma reflexao sobre isso, mas mais diretamente
ao coragdo e a sua inclinacdo para agir bem ou, quando ndo o poder fazer, em se abster

de agir para ndo proceder mal em seus atos. O anel de Gyges se remete diretamente ao
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que Rousseau diz no inicio da sexta caminhada, fechando o ciclo da caminhada. Apds
contar o caso do menino coxo que ele comegou a ajudar com prazer e depois passou a
sentir um grande desprazer pelo dever de ajudar, Rousseau diz: “A partir de entdo, passei
por 14 com menor boa vontade e enfim tomei, maquinalmente, o habito de fazer, 0 mais
das vezes, um desvio, quando me aproximava desse atalho” (Devaneios, p.81). Ou seja,
para ndo pegar o atalho facil, porém penoso, Rousseau opta pelo desvio que o permitiu
fugir ao dever, mas manter a inclina¢do do préprio coracdo. Da mesma maneira, o anel
de Gyges representa o atalho, pois apesar de toda a benevoléncia que Ihe seria possivel
fazer em posse do anel, um ponto seria disforme em tudo isso: ele teria que ser desigual
com os outros homens, ferindo todos 0s seus principios da igualdade entre os homens. E
essa marca Rousseau ndo é capaz de ultrapassar e prefere jogar fora o seu anel, se
desviando desse proposito. Ndo sem antes fazer um jogo de espelhos e mostrar o equivoco

dos seus opositores:

nunca verdo em meu lugar sendo o J. J. que criaram para si mesmos e que criaram como 0
desejaram, para odia-lo a vontade. Estaria errado, portanto, afligindo-me com a maneira pela qual
me veem: ndo devo realmente interessar-me por isso, pois ndo sou eu que veem desta maneira.
(Devaneios, p. 88).

Rousseau aponta para um equivoco de visdo de seus inimigos. Ndo adianta que
ele se esconda tornando-se invisivel através de um anel magico, seus opositores
continuaram o vendo de maneira equivocada através de uma imagem que construiram
dele para odia-lo a vontade. Quem ele realmente esta, de fato, invisivel para todos os
demais homens. Para conhecé-lo seria preciso olhar para além do reflexo, seria preciso
atravessar o espelho e ir para além da mera reflexdo. Em seu Prefacio de Narciso ou O

Amante de si mesmo, Rousseau dira:

O homem nasceu para agir e pensar, e ndo para refletir. A reflexdo sé serve para torna-lo infeliz,
sem fazé-lo melhor ou mais sabio; faz com que lamente os bens passados e o impede de gozar do
presente; apresenta-lhe o futuro feliz a fim de, pela imaginacdo, seduzi-lo e atormenta-lo pelos
desejos, e apresenta-lhe também o futuro infeliz a fim de, antecipadamente, fazé-lo sentir. O
estudo corrompe seus costumes, altera sua salde, destréi o temperamento e frequentemente
destréi sua razdo; mesmo que lhe ensinasse alguma coisa, eu 0 consideraria muito mal
recompensado. (1978, p. 425)

O que o faz concluir nos Devaneios que ele ndo foi “feito para a sociedade civil”
e, portanto, deve se recolher na natureza longe das sujei¢fes da vida social e para além
da reflexdo. Na natureza ele pode novamente agir livremente e fazer somente o bem e o

justo.
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Consideragdes finais

O Anel de Gyges é o simbolo do desafio da justica por suas caracteristicas magicas
que permitem ao seu possuidor ficar invisivel ou visivel a sua propria vontade. A narrativa
do anel aparece pela primeira vez na forma de um mito inserido dentro da Republica de
Platdo como parte do desafio de Glaucon. A partir do uso do anel, se coloca em davida a
possibilidade da existéncia de um homem justo, pois a invisibilidade caracteristica do
anel permitiria aos homens somente agir pela injustica. Rousseau em sua obra resgata o
desafio do anel de Gyges em sua obra Devaneios do caminhante solitario. Segundo
Rousseau, caso ele possuisse o anel, ele o jogaria fora, pois, dessa maneira, ele poderia
evitar o mal, mesmo que s6 quisesse agir bem. Para que se entendesse a dindmica por tras
do desafio, se procurou fazer uma relacéo entre os primeiros livros da Republica de Platdo
e a obra de Rousseau, estabelecendo uma ligacdo com a arte do governo e a justica em
Platdo e de que maneira isso aparece em Rousseau.

Nosso trabalho consistiu em investigar e responder questdes sobre a justica, aalma
e 0 governo nas obras de Platdo e Rousseau com o intuito de poder estabelecer um paralelo
entre essas questdes para o estabelecimento de uma ontologia politica. Rousseau com sua
obra autobiografica, apresenta elementos politicos em suas reflexdes que fazem-nos
perceber a dimensao do ‘eu’ para as questdes de justica. Apesar do ‘eu’ de Rousseau estar
sempre presente em seus devaneios, para 0s seus opositores Rousseau continuou a ser um
caminhante invisivel, que teve que construir seu proprio caminho em sua existencial
soliddo.

No entanto, tal soliddo o permitiu perceber que o verdadeiro caminho para o bem
estd na natureza que constitui todas as coisas. 1sso o faz concordar com Platéo sobre a
existéncia de uma justica natural e universal que da base para a formacdo de uma

ontologia politica.

Luiz Mauricio Bentim da Rocha Menezes

Instituto Federal do Triangulo Mineiro
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