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RESUMO

A atual investigacdo traz em seu cerne uma analise sobre a existéncia e operagao
da justica como direito natural dentro da obra A Republica de Platao,
especificamente os livros Il ao IV. O estudo procura demonstrar que mesmo em
periodos anteriores ao dos contratualistas do século XVII, ja estavam presentes nas
discussdes de Socrates, Glauco e Adimanto , debates que ja tinham a presencga de
temas centrais para o entendimento de direito natural. Como o que seria justica e
injustica (em seus efeitos tanto no individuo como na pdlis), organizacao da cidade e
no que ela é estruturada. Para atingir tais objetivos, realizou-se uma pesquisa de
carater qualitativo, tendo intermediagdes preliminares do estudo de algumas
palavras chaves vindas da tradugdo especificada no texto em grego classico
presente na plataforma Perseus , visando ao esforgo autoral de reconstituir o
possivel do contexto que fora produzido a obra A Republica. Constatou-se que a
justica € um principio estruturante e que move a cidade "reta e boa", pois é
governada por individuos de boa alma, que tém boa educacao e exercem os seus
oficios sem infringirem a diakonia alheia. Essa construgcdo tedrica pode ser
considerada a dikaiosyné em uma perspectiva mais ampliada, para quaisquer tipos
de comunidades. Ao finalizar o estudo, pode-se observar que mesmo a justica
sendo considerada um direito comum , para leituras estritamente modernas seria
incomum coloca-la como tal. Porém as influéncias deste texto na civilizacao
ocidental, confirma como direta ou indiretamente houve sobre as bases do que é
dito nos dialogos desta obra, funcionou como pressuposto em certa forma para as
sistematizagbes socio-institucionais que na posteridade seriam firmadas pelas

teorias jusnaturalistas.

Palavras-chave: justica; injustica; oficios; Republica.



ABSTRACT

This study examines the existence and operation of justice as an expression of
natural law in Plato's The Republic, specifically in Books Il to IV. It demonstrates that
even before the 17th-century contractualists, the dialogues between Socrates,
Glaucon, and Adeimantus already addressed questions central to the understanding
of natural law, such as the nature of justice and injustice (regarding their effects on
both the individual and the polis), and the principles underlying the organization of
the city. To explore these questions, the study examines key terms through
preliminary analyses of fundamental concepts in the original Classical Greek text
available on the Perseus platform, aiming to reconstruct, the intellectual context in
which The Republic was produced. The analysis suggests that justice constitutes a
structuring principle and an animating force of the "upright and good" city, since it is
governed by individuals with virtuous souls who possess proper education and
perform their respective functions without infringing upon the diakonia of others. This
theoretical construction may be considered dikaiosyné from a broader perspective,
applicable to any type of community. Although modern interpretations often regard
justice as a universal right, it would be uncommon for modern scholarship to classify
Plato's conception of justice in these terms. Finally, the influence of this text on
Western civilization suggests that, directly or indirectly, the foundations of these
dialogues served as a theoretical basis for the institutional frameworks later

developed by natural law theories.

Keywords: justice; injustice; crafts; Republic.
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1 INTRODUGAO

No presente estudo me debrucgarei sobre a possibilidade de pensar a nogao
de "direito natural" a partir do que Platdo diz sobre a justica na Republica’. Podemos
definir “direito” como “poder moral que alguém tem de possuir, fazer ou exigir uma
coisa, seja aquilo que é conforme a uma regra precisa (ter direito a, ter um direito
sobre)” (JAPIASSU; MARCONDES, 2011, verbete "direito"). No mesmo Dicionario
basico de filosofia, podemos encontrar a seguinte definigdo de “direito natural”:
“aquele que resulta da prépria natureza do homem, superior a toda convengao ou
legislagdo positiva, sendo inalienavel” (JAPIASSU; MARCONDES, 2011, verbete
"direito"). Logo, o direito natural € o poder de reivindicar o que ja € emanado
naturalmente dos proéprios individuos. A minha hipotese € a de que a justica na
Republica de Platdo pode ser pensada como algo que esta relacionado com a
natureza, de tal maneira que esta acima ou além de toda legislagdo positiva,
servindo de fundamentagao para esta ultima.

A conceituagdo de justica ou direito natural em Platdo se constréi em
contraposic¢ao, entre outras coisas, ao que seria a concepgao de justica do “senso
comum” que, segundo Glauco, defendia que justica n&do seria algo natural, mas sim
um contrato/acordo. Dai que nesta monografia comegaremos expondo o que seria
esta concepgao corrente (do senso comum) para depois tematizar a que propde a
ligacado entre justica e natureza, expondo a posicdo de Sdécrates, que costuma ser
tomada como a de Plat&o.

Assim, neste estudo concentrar-me-ei nos livros Il e IV da Republica de
Platdo. Em ambos os casos tratarei de argumentos que dialogam sobre o que € a
justica. No livro I, analisarei o argumento apresentado pelo personagem Glauco que
seguiria 0 “consenso geral”’, a “voz corrente”, de que a justica ndo € natural; ao

contrario a injustica €& que seria natural, pois sé seguiriamos as leis por

'Este trabalho tem como base a versdo traduzida de A Republica acompanhada da introducéo,
tradugao e notas de Maria Helena da Rocha Pereira, publicada pela Fundagédo Calouste Gulbenkian
(Lisboa, 2017, 15. ed.). Algumas notas de rodapé da tradutora serdo expostas ao decorrer do texto,
para melhor entendimento e aprofundamento sobre as questdes que serdo propostas. Por se tratar de
uma obra magna classica, adota-se em concordancia com as diretrizes de flexibilizagdo da NBR
10520, a ocultagdo intencional do nome do autor e do titulo. Executar-se-a uma metodologia de
posicdo das citagbes diretas e indiretas, estritamente centralizada na numeragdo universal de
Stephanus, inserindo-se entre parénteses ao final de cada citagao.
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impossibilidade de cometer injusticas e ndo sofrer uma resposta por tal ato, como
também n&o poder se vingar da injustica do outro. No atual estudo nao sera
discutido se realmente tais argumentos eram um “consenso geral”’. Também n&o irei
me ater se tais falas sdo de um Glauco historico. O importante € a argumentagao
contida no texto. No livro IV irei me centrar na defesa de que a justiga € natural. De
acordo com o argumento desenvolvido por Sécrates e seus interlocutores, se cada
individuo fizer bem seu oficio, ndo importunando o alheio, a sociedade entrara em
uma “perfeicdo” em que a justica prevalecera, pois os individuos estariam vivendo
segundo a natureza. Sendo assim, é possivel propor que o direito natural ndo esteja
somente guardado no interior dos individuos, indo além, pelos modos que eles
atuam na sociedade.

A hipotese de que Platdo possa ser considerado um dos precursores do
direito natural se sustentaria justamente nesse argumento que culmina no livro IV,
segundo o qual a justica esta ligada a natureza. A cidade seria justa na medida em
que cada uma de suas partes (classes e individuos) respeitassem a tarefa (érgon)
para a qual naturalmente cada um é mais adequado. Ser justo significa que cada um
deve fazer seu proprio oficio, ndo se intrometendo no do outro. Na medida em que o
individuo realiza a tarefa propria, seguindo sua real “inclinagao natural”’, é possivel
inferir que ha caracteristicas inalienaveis da pessoa pela forma pela qual contribui
para o ordenamento da sociedade, ao mesmo tempo em que, pelo “respeito” a tal
inclinacao, ele ordena-se em sua vida interior.

Sao sobretudo trés os termos que estdo em jogo quando se fala de “justica”
na Grécia Antiga: dike, dikaios, dikaiosyne. O termo grego dike tem os significados
de costume, como advérbio de "segundo o modo de", normalmente para criaturas
vivas ou pessoas, mas também para coisas, bem como usado como ordem, justica,
julgamento, procedimento juridico, tendo no periodo da antiguidade classica em que
Platdo escreveu sua obra magna tanto um aspecto politico-legal (leis), sendo

igualmente uma dimensado ético-moral. O termo dike também era atrelado aos

°Todos os termos em grego citados neste trabalho foram baseados na verséo eletrénica A
Greek-English Lexicon (LSJ), de Henry George Liddell, Robert Scott e Henry Stuart Jones. As
tradugdes para o portugués foram realizadas levando em conta as defini¢des originais inglesas,
buscando-se a ponderagao e clareza semantica, adequando-as ao contexto textual presente. Tais
escolhas lexicograficas estdo interligadas ao desenvolvimento argumentativo platénico presente
também na obra em estudo, reforgando a fundamentacdo empregada no atual estudo do conceito de
justica. Os elementos bibliograficos completos constam acompanhados do respectivo endereco
eletrdnico dentro da lista de referéncias finais.
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tribunais, pois la se “fazia” justica aos que foram lesados por algo ou alguém.
Todavia utilizado quando se referia a questdo cosmoldgica/mitolégica, pois havia a
personificagao do direito na filha de Zeus Dike.

Outro termo que tocava quando se falava sobre justica € dikaios, que € um
adjetivo relacionado a dike. Tanto no contexto de Homero e dos escritores antigos,
quanto em épocas posteriores se referia a pessoas que observavam costumes e
normas sociais, significando “bem-comportado”, “civilizado”, e observador do que é
justo, reto, honesto.

O termo dikaiosyne é a juncdo do substantivo dike (direito, justica) com o
sufixo syne, denotando uma qualidade ou condi¢do. Forma assim, um substantivo
abstrato, podendo se referir a uma espécie de condigdo continua da justica, a
‘esséncia”, a “natureza”’ da justica. Neste estudo importam, sobretudo, o sentido
moral e legal dos termos dike, dikaios e dikaiosyne. Meu enfoque, nesse caso, sera
em entrelagar com o pensamento platdnico de harmonia, equilibrio e ordem que a
mesma provoca quando os individuos seguem o “ergon” (trabalho/oficio) para qual

tendem em sua inclinagao natural.
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2 A JUSTICA SEGUNDO O “SENSO COMUM”: UM MAL NECESSARIO,
MAS NAO NATURAL

Neste capitulo abordarei o segundo livro da Republica, centrando-me no
discurso sobre a injustica feito por Glauco que expressa a posicado da maioria sobre
a justica e a injustica (357a-362c). O dialogo neste livro comega com Glauco
perguntando se Socrates gostaria de convencé-los de verdade ou parecer que “é
melhor ser justo do que injusto?” (357b). Soécrates responde que gostaria de
persuadi-los de verdade.

A fim de demonstrar que Socrates néo foi capaz de fazé-lo, Glauco introduz
a ideia de que ha trés espécies de bem e pergunta a Sécrates, em seguida, em qual
incluiria a justica. As trés espécies de bem seriam as seguintes: |) o que € bom "nao
por desejarmos as suas consequéncias, mas por o estimarmos por si mesmo"
(357b), 1) "aquele bem de que gostamos por si mesmo e pelas suas consequéncias"
(357c) e lll) "bens [que] diriamos que sdo penosos" (357c), mas bons por suas
consequéncias.

Perguntado em qual dessas classes incluiria a justica, Socrates responde:
“‘“Acho que na mais bela, a que deve estimar por si mesma e pelas suas
consequéncias quem quiser ser feliz’ (358a). Porém Glauco retruca que nao seria
assim, no “parecer da maioria” (358a). Segundo este grupo, a justica pertenceria ao
bem penoso, por ser boa por suas consequéncias, mas "por si mesma” ela deve ser
evitada, “como sendo dificultosa" (Republica, 358a). Essas consequéncias serao
vistas no discurso de Glauco e talvez sobretudo no de Adimanto, os efeitos positivos
de parecer justo sem sé-lo.

Soécrates neste momento ja sabia do parecer que Trasimaco defendia e
pretendia té-lo refutado (cf. livro | da Republica). O argumento que Glauco retomara
aqui €, com novos desenvolvimentos, em linhas gerais das alegagdes anteriores de
Trasimaco (358a). Glauco, porém, acredita que de certa forma o filésofo teria
fascinado Trasimaco. Do ponto de vista do irmao de Adimanto, a argumentagéo de
Socrates ndo o satisfaz. Sobre a justica e a injustica, ele desejava "ouvir 0 que é
cada uma delas, e que faculdade possui por si, quando existe na alma, sem ligar
importancia a salarios nem a consequéncias." (358b). Ele se propbe entao retomar o

discurso de Trasimaco da seguinte maneira:
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Em primeiro lugar, direi o que se afirma ser a justica, e qual a sua origem;
seguidamente, que todos os que a praticam, o fazem contra vontade, como
coisa necessaria, mas ndo como boa; em terceiro lugar, que é natural que
procedam assim, porquanto, afinal de contas, a vida do injusto € muito melhor
do que a do justo, no dizer deles

(358c)

Glauco diz que se sente perturbado, pelas falas dos milhares de outros que
acreditavam no que Trasimaco defendia. Nesse sentido, Sécrates parece isolado na
discussao, representando um possivel discurso sobre a justica “em si e por si"
(358d). Em nome dos “muitos”, Glauco ira discursar a favor da injustica, porém
deseja ouvir o elogio a justica de Sdcrates apds o seu discurso.

O termo usado por Glauco para se referir aos “muitos” é polloi. O termo
significa literalmente "muitos", podendo ser traduzido também por “povo”, “multidao”
. E possivel ver caracteristicas negativas no termo, e parecem ser estas que Platéo
enfatiza no livro VI da Republica, por exemplo (cf. entre outros, 489b, 490d). Porém,
na Grécia antiga, o termo poderia ser usado também como teor de neutralidade e
até de positividade, no sentido de caracterizar um poder democratico. Dado que
Glauco pretende expor a posi¢cao dos polloi para vé-la refutada, por discordar dela,
talvez possamos dizer que predomina aqui o sentido negativo da palavra.3

Assim, Glauco expde a ideia de justica pelo o que ele diz que é o
pensamento dos muitos, o pensamento corrente no “senso comum” da época. De
acordo com essa perspectiva, a injustiga € por natureza um bem, mas um mal para a
vitima da injustica, sendo o mal de sofrer uma injustica maior do que o bem que
advém de cometé-la (Platdo, Republica, 359a). Pode-se inferir que essa situagao em
que todos cometem injusticas e sofrem injusticas se torna algo negativo para a
relagdo entre os individuos, pois 0 ser humano viveria em um constante estado de
alerta para o que o outro podera fazer contra ele — mesmo que isso nao esteja

explicitamente no texto. Isso abre a possibilidade de pensar que o acordo nasce da

3Sobre a caracterizagdo negativa dada ao termo “pollor”, verificam-se variagdes de significados, nas
quais uma delas indica uma forma depreciativa, "os vulgares”. Caso os gregos antigos cogitassem ter
a intencdo de depreciar alguém, usariam a expressao Hoi agoraioi: "vadios no mercado, 0ciosos,
homens comuns e baixos". Conjuntamente poderia assumir outro significado, o neutro: “Relativo a,
pertencente a, ou préprio da agora”. Tais desdobramentos do termo “polloi” foram derivados das
acepgdes do campo semantico registradas a luz do LSJ.
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inseguranga decorrente da preocupagao de receber a injustica constantemente. Na

Republica neste momento Glauco diz:

De maneira que, quando as pessoas praticam ou sofrem injusticas umas das
outras, e provam de ambas, lhes parece vantajoso, quando ndo podem evitar
uma coisa ou alcangar a outra, chegar a um acordo mutuo, para nao
cometerem injusticas nem serem vitimas delas. Dai se originou o
estabelecimento de leis e convengdes entre elas e a designagéo de legal e
justo para as prescri¢gdes da lei. Tal seria a génese e a esséncia da justica,
que se situa a meio caminho entre o maior bem — ndo pagar a pena das
injusticas — e o maior mal — ser incapaz de se vingar de uma injustica.
Estando a justica colocada entre estes dois extremos, deve, ndo pleitear-se
como um bem, mas honrar-se devido a impossibilidade de praticar a injustiga.
Uma vez que o que pudesse cometé-la e fosse verdadeiramente um homem
nunca aceitaria a conveng¢ao de nao praticar nem sofrer injusticas, pois isso
seria loucura. Aqui tens, Sécrates, qual é a natureza da justica, segundo a voz
corrente. (...)

(359a-e)

Para comecar, gostaria de fazer uma observagdo. Nao se pode entender
sem algumas ressalvas este contrato a partir da perspectiva contratualista do século
XVIl. Em primeiro lugar, isso pode nos levar a desconsiderar a diferenga histérica
entre a realidade politica da pdlis grega e o Estado moderno, mais especificamente
a realidade da Atenas em que Platao escreveu a Republica.

Em segundo lugar, tal gesto talvez ndo dé conta do sentido da koinonia, isto
€, da “comunidade” que surge com a necessidade de um contrato que nasce do nao
pagar pelas injusticas cometidas (bem maior) e ndo poder vingar-se das injusticas
sofridas (mal maior). Nesse sentido, mesmo que a questdo da seguranga esteja em
jogo aqui, como parece estar no contratualismo que surge na modernidade, nao
aparenta estar em jogo aqui a garantia de direitos naturais. Em outros termos, talvez
seja possivel aproximar o discurso da maioria exposto por Glauco de em alguns
aspectos de Hobbes, mas provavelmente ndao de Locke ou Rousseau.

Cada individuo da comunidade de certa maneira renega sua inclinagao
natural de praticar injusticas, a fim de ter como ganho nao padecer injusticas, sendo,
assim, o sofrimento (de injusticas) um aspecto essencial para o acordo. O grande
fruto destas atitudes é a criacdo e formacao de uma comunidade.

Porém o préprio Glauco deixa explicito que este mesmo ser que esta na
comunidade impelido a seguir certas regras, se pudesse, por mero desejo individual,

nunca iria se deixar ser compelido a largar seus velhos desejos de cometer tais
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injusticas. E na problematica do sofrer a injustica que nascem as convencdes para
haver um convivio possivel, como Glauco ressalta. Sdo essas convencgoes, leis,
normas que este, dando voz aos muitos, vai entender como justica.

N&o poder cometer injustica € um mal, como diz o “consenso geral” em
nome do qual Glauco fala, portanto algo que contrasta com o0 que seria realmente
natural. Sendo assim, as leis sdo de certa forma um modo que difere o que
realmente por natureza € um bem. Logo, haveria um conflito entre a natureza e o
estabelecimento das leis que constituem a justi¢ca e possibilitam a convivéncia. Tais
regras ndo advém da natureza, porque se fosse por ela as pessoas continuariam
fazendo injusticas, mas do que talvez pudéssemos chamar de um "desejo
comunitario" de por um fim aos constantes sofrimentos oriundos de tais atitudes. As
leis nascem de um acordo entre os seres humanos, sendo de certa forma, segundo
a concepgao a qual Glauco da voz, um afastamento do que realmente é natural. A
cidade, portanto, nasceria de divergéncias com a inclinagéo natural.

Pode-se utilizar o termo "contrato” e talvez, com uma argumentagcdo mais
desenvolvida e as devidas ressalvas, até mesmo pode-se usar a expressao
“contrato social" para falar da concepcao presente na Republica que estamos
analisando no momento. A palavra grega antiga usada no livro Il para qualificar o
acordo entre individuos para a fundagcdo de uma cidade/estado é synthéké . O
prefixo syn significa "unido/junto”, com a ideia de unido e associagao, e o radical
theké significa "armazenamento”, com a ideia de reunir em ordenagdo. A palavra
tem uma fungao substantiva. Com a uniao do prefixo e do radical, a palavra adquire
o significado de "o que é guardado junto". Essa palavra abre a interpretagdo para
"contrato social", pois, no mundo grego antigo classico, havia o entendimento de que
existe um arranjo social formal, sendo este arranjo a unido de individuos para criar
regras/normas para comportamentos e relagoes entre esses estes que conviviam.

Vimos, pois, que, segundo Glauco, todos, se pudessem, cometeriam
injusticas. Todavia, mesmo isso ndo sendo desejado por ninguém, todos receberiam
injusticas. Por isso, parece vantajoso chegar a um “contrato social”’. A justica nada
mais seria do que esse acordo, isto é, a positivacdo das leis que, de certa forma,
criam a comunidade/cidade. E nisto que esta o contraste entre o desejo individual
(por natureza cometer injusticas) e a fundacédo da cidade que se organiza para que

seus cidaddaos nao cometam injusticas, tendo por consequéncia nao serem
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vitimasdas mesmas. Ressalto que o argumento de Glauco é feito em nome do que
ele mesmo caracteriza como os "muitos", 0 que poderia ser considerado o "senso
comum" da época naquele local. O argumentador deste discurso evidencia que a
justica € um bem penoso, bom por suas consequéncias,mas que deveria ser evitado
por si mesmo, pois o “natural” seria procurar o bem maior por si mesmo, que €&
cometer injusticas sem sofrer as consequéncias dessa pratica.

Para demonstrar que as relagdes entre justica e injustica sdo tais como os

muitos pensam-nas, Glauco diz o seguinte:

Sentiremos melhor como os que observam a justica o fazem contra vontade,
por impossibilidade de cometerem injusticas, se imaginarmos o caso
seguinte. Démos o poder de fazer o que quiser a ambos, ao homem justo e
ao injusto; depois, vamos atras deles, para vermos onde € que a paixao leva
cada um. Pois bem! Apanha-lo-emos, ao justo, a caminhar para a mesma
meta que o injusto, devido a ambigéo, coisa que toda a criatura esta por
natureza disposta a procurar alcangar como um bem; mas, por convengéo, é
forcada a respeitar a igualdade.

(359b-c)

A fim de ilustrar esse argumento, Glauco recorre a estéria do anel de Giges.

2.1 O mito do anel de Giges como reafirmacéao do elogio a injustica de Glauco

O “exercicio mental” presente no Mito do Anel de Giges pode ser entendido
como um estudo do comportamento humano, pois existe uma teia de relagdes entre
0s personagens que coabitam tal estdria: a relagdo entre o pastor e seu grupo de
pastores, o pastor e o rei, o pastor e a rainha, o pastor e o olhar que tem sobre o
reino que habita.

O mito do anel de Giges se encontra no livro || da Republica entre os passos
359d e 360b. A historia tem como personagem principal um pastor que servia ao rei
da Lidia. Num dia houve uma grande tempestade com tremor de terra e abriu-se
uma fenda na terra que ele pastoreava. Admirado pelo que aconteceu, desceu para
o local e contemplou maravilhas, como um cavalo de bronze, oco e algumas fendas,
dentro do qual viu um cadaver que tinha somente um anel de ouro na mao. O pastor

arrancou o anel do cadaver e saiu.
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Rotineiramente, os pastores se encontravam para informar ao rei coisas
sobre seu oficio. Estando Giges com o anel sentado no meio deles, por acaso virou
0 engate do anel para a parte interna da mao. Fazendo isso se tornou invisivel para
quem estava ao lado, virando para a diregao inicial se tornou visivel novamente.
Voltou a fazer os mesmos movimentos com o anel para ver se realmente tinha tal
poder, o que se confirmou. Entdo, "senhor de si", foi na direcdo de um dos
delegados que acompanhavam o rei, estando la seduziu a mulher do rei, com auxilio
dela, atacou o soberano e assassinou-o, apoderando-se do governo.

A histéria apresenta uma experiéncia de “liberdade total”, como também de
impunidade garantida: pode-se fazer tudo que se deseja. Em uma visao inicial isso
seria 0 sonho de uma felicidade eterna, poderia-se utilizar como quisesse 0s seres
que o circundavam; ndo haveria mais necessidade de qualquer pudor, pois ninguém
estaria te vigiando. Este pastor de ovelhas entra em uma realidade extraordinaria,
onde o préprio nao necessita mais seguir as normas juridicas, ao mesmo tempo que
ele pode ver os seus conterraneos sendo obrigados a seguir o convencional.

Com essa estoria, Glauco explicita claramente o que aconteceria, segundo
os “muitos”, se alguém tivesse a posse desse anel: seguiria em um caminho de
injusticas. O mito nos traz perguntas como: O que a possibilidade de imputabilidade
de transgressdes revelaria sobre nos? Nossos comportamentos s&o guiados por
convengdes sociais ou existe uma justica natural que guia os seres dentro de uma
sociedade? Segundo Glauco, essa liberdade nos mostraria muito mais sobre como
nos somos, testando ao maximo as relagdes humanas quando alguém n&o precisa
seguir os “pudores” impostos pela sociedade, tentando obter o maximo de prazer
sem ser subjugado.

Além de se tornar “senhor de si”, o detentor do Anel se tornaria também
senhor de uma coletividade, pois quando ele seduz a esposa do rei e toma o poder
deste, Giges ultrapassa a barreira de um prazer meramente individual para uma
tirania de um coletivo que por usurpacédo ele tomou para si. Isso s6 reafirma o
discurso dos “muitos”, que Glauco “representa” aqui, de que a injustica € natural e
que se qualquer pessoa pudesse ter essa inculpabilidade cometeria com quem
quisesse tais atitudes, pois levando em vista tal mito, todos se pudessem,

cometeriam as mais execraveis atitudes, ja que isso viria de um comportamento
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natural. Se praticar a injustica por natureza € um bem, € mais que esperado que o
individuo, tendo uma conjuntura propicia, cometa tais atos.

Todas as posi¢des contrarias tendem a ser fulminadas pelo desejo individual
de um ser humano que tem todos os poderes para subjugar quem quiser. Por outro
lado, pode-se inferir que ele como individuo se torna um ser solitario, pois, apesar de
ter todos os poderes que o colocam em um lugar de impunidade, pode-se supor que
viva num constante temor de sofrer a vinganga e/ou a puni¢ao pelas injusticas que
comete enquanto ainda tem o poder para tal.

Tanto a questao do temor quanto da solidao do tirano serao discutidos ainda
na Republica nos livros VIl e IX quando, ao falar da tirania, Socrates dira, por
exemplo, que "do cumulo da liberdade € que surge a mais completa e mais
selvagem das escravaturas” (564a). Essa escraviddo se caracteriza, entre outras
coisas, precisamente pelo fato do tirano ser constantemente intimidado pela
possibilidade de perder o poder usurpado, com isso, padecer das punigdes e
vingangas que seus atos podem acarretar, bem como pelo fato de que, ao colocar
seu desejo e seu prazer individual acima de tudo, mesmo que esteja cercado de
pessoas que procuram agrada-lo a todo custo, no fundo ele esta solitario, isolado, na
medida em que ndo experimenta relacbes humanas “verdadeiras”, como a amizade.

Uma das nuances muitas vezes esquecida, € a atitude de auxilio na pratica
da injustica que recai na figura da esposa do soberano, mostrando que ambos 0s
sexos sao igualmente “culpados”. Por sinal, essa construcdo mitica pode ser
relacionada a outras ocasides na mitologia grega nas quais uma mulher é seduzida
a praticar, se ndo uma injustica em si, ao menos uma atitude contraria as leis, aos
costumes, aos pactos ou ao que era esperado. A figura mais famosa desta
construgao mitica vinda de um texto anterior a Republica €, obviamente, Helena de

Tréia*. Além disso, vé-se que ndo é somente aquele que pode se tornar invisivel

“Embora a tradi¢éo classica sobre o mito da figura de Helena n&o nos remeta a um consentimento ou
apoio aos males que seu rapto causou na Guerra de Tréia, sua representacdo emerge de forma
marcante tanto na lliada quanto na Odisseia. Para a atual analise, 0 que cumpre ressaltar € o aspecto
arquetipico da mulher seduzida ou arrastada para circunstancias tragicas. Observa-se com a tradigao
que chegara até os nossos dias, desde o periodo histérico homérico-em entendimento mais amplo
abarcando outros escritos e tradigdes miticas, como dos Mistérios de Eléusis dentre outros mistérios
da Hélade-repetem-se padrdes narrativos que serao discutidos até mesmo dentro da atual obra, mas
s6 a mencgao desse modo de estruturar uma narrativa, o mito ou vivéncia humana ja demonstra a
importancia da integragéo relacional do "microcosmo ao macrocosmo" de sua sociedade.
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com o uso do anel que comete atos n&o justos: uma pessoa seduzida por quem
detém o poder do anel podera ser levada, por desejo, prazer, temor ou outro motivo,
a cometer tais atos.

Com o que foi dito anteriormente pode-se observar que o proprio Glauco, ao
valer-se deste mito, reafirma a natureza da injustica. Mesmo que ele néo cite no
prosseguimento do discurso a figura da esposa do soberano, pode-se inferir
externamente que o mesmo preconiza uma igualdade intrinseca as atitudes injustas
entre 0s sexos. Isso so consolida a ideia de que a injustiga é natural. Qualquer um
que puder agir injustamente, agira.

Vemos, pois, que um ser que tivesse liberdade total para fazer o que
quisesse, se tornaria como que um monstro, impondo a sua visdo de realidade para
quem ele quisesse, podendo provocar um desequilibrio na prépria sociedade.
Vemos ainda que desse mito pode-se inferir também que os seres que convivem na
cidade, a qualquer momento, se pudessem, quebrariam todas as regras por uma
prerrogativa de completa impunidade. Nesse sentido, poder-se-ia se entender que
as leis sdo uma forma de “enjaular’ os apetites vorazes dos seus cidadaos, com
base no pacto que a coletividade faz para a continuidade da existéncia da
comunidade/cidade®.

Um dos aspectos que sado visiveis no mito do Anel de Giges € que a
coletividade contribui para a construcdo do comportamento do individuo, ndo de

forma completa, porém em uma fatia substancial. O pastor poderia viver uma vida

SPara analisar a perspectiva da necessidade do afeto alheio como aspecto de necessidade primaria
social e o fato de o ndo atendimento dessa necessidade provocar extremo sofrimento do individuo
que busca esse afeto pode-se recorrer a algumas consideragbes desenvolvidas por Freud
brevemente no amplo campo psicanalitico, mais especificamente em sua obra Mal-estar na
Civilizagdo, de 1930. Considerando-se que é possivel propor novos olhares sobre questdes antigas,
€ possivel sugerir que o que contribui para que as pessoas da cidade continuem se relacionando
umas com as outras € o medo da perda de estima e do amor pelos seus iguais na lll e IV parte do
escrito. Porém, na atual argumentacdo, devem-se respeitar os caracteres comportamentais
diferentes, para nao cair em uma simples deducdo anacrdnica. Por isso, cumpre observar as
contingéncias da discussdo sobre o fator da vergonha e do isolamento de Giges, pois ambos os
aspectos ndo estdo claramente integrados a especificidade do personagem central do mito. Sendo
assim, conectando estes dois pensadores de tempos distintos, torna-se plausivel inferir uma
interligacéo de ideias, mesmo de formas diversas; o individuo do mito vive uma desconexao dos lagos
psiquico-sociais com a realidade (capitulo Il da obra supracitada). Ao fragilizar o contato com o outro
e a relagdo que se estabelece entre os individuos, este € o real mal-estar dentro do escopo da
sociedade que deveria estar presente, porém nao esta pelo seu préprio desejo de liberdade total.
Consequentemente, o préprio individuo indagar-se-ia se o anel realmente é benéfico.
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normal mesmo com o anel, porém a natureza da injustica defendida pelo “possivel”
senso comum da época, tendo por efeito torna-se refém da soliddo de seus
desejos, em estado de desvinculagédo do real convivio humano. Platdo indicara pela
boca de Sdocrates futuramente neste mesmo livro que a real felicidade sé poderia ser
encontrada numa vida guiada pelas virtudes que levam a justica.

Platao ira no livro IX demonstra que passado o prazer primario, a ética e a
felicidade convergem (586a-b), nada mais é agir ético do que seguir segundo a
natureza, somente agindo desta forma chegara a real felicidade, mesmo que a
mesma o obrigue a renegar muito dos seus prazeres em lugar de ser justo.

Vimos entdo como Glauco, retomando o argumento de Trasimaco, defende
0 que seria a posicdo da maioria, dos “muitos”. Em linhas gerais, de acordo com
essa perspectiva, a injustica seria um bem por si, mas como sofré-la € um mal, surge
a justica como um pacto entre as pessoas, no qual elas abdicam do maior bem
(praticar injusticas sem sofrer puni¢ao, como fariam Giges e os tiranos) a fim de nao
sofrer o pior mal (padecer de injustigas sem poder se vingar). Nessa vis&o, a justica
seria, pois, um bem por suas consequéncias, € nao por si e por suas consequéncias,
como quer Sécrates. Feito o elogio da injustiga, Glauco conclama este ultimo a fazer
um elogio da justica, dizendo n&o estar convencido da posi¢cao de Trasimaco e da
maioria. E do argumento de Sécrates para responder a esse desafio de Glauco (e de

Adimanto) que tratarei no préximo capitulo.
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3 A INVESTIGAGAO DA JUSTIGA: METODOS, MOLDES PARA A
EDUCAGAO PARA OS GUARDIOES E A POLIS EM IMAGINAGAO.

Neste capitulo me deterei do discurso de Adimanto(362d) até a questdo dos
efeitos da harmonizagao da ginastica e musica (411e-412a). Antes disso, porém, na
primeira secao deste mesmo capitulo farei um retrospecto das falas que séao
construidas sobre a justica, injustica e a cidade do livro Il até a maioria do livro lll,
mostrando a linha de percurso sobre a forma que Sécrates vai construindo seu
argumento para chegar ao momento que comega haver um deslocamento de

individuos/guardides para cidaddos que governam e sdo governados.

3.1 O discurso de Adimanto como complemento ao de Glauco

No segundo livro, apdés o discurso de Glauco sobre a injustica, Socrates
desejava replicar. Porém, Adimanto, irmao de Glauco (e de Platdo), entra na
conversa, perguntando ao filésofo se ja tinha sido discutida “suficientemente a
questao?” (362d). Sécrates responde “e por que ndo?”. Adimanto rebate dizendo
que Glauco nao havia dito o mais importante. Socrates responde que o que Glauco
ja tinha dito bastava para bota-lo “fora de combate” e incapacita-lo “de defender a
justica.” (362d)

Adimanto responde que o filésofo estava falando coisas sem sentido e que
“é preciso que examinemos também as afirmagdes contrarias as que ele fez, as
daqueles que honram a justica e vituperam a injustica, a fim de tornar mais claro
aquilo que Glaucon[Glauco] me parece querer dizer.” (362e). Continua reafirmando o
que o irmao disse, a saber, que os pais ensinam a seus filhos a serem justos “sem
elogiar a coisa em si’, mas pelo bom nome que “advém dela”, sendo assim justo
pela “reputacao” (363a). Acrescenta, porém, os beneficios que seriam oriundos dos
deuses para estes que conseguem manter a reputagédo de justica e virtude. Assim,
ao discurso da maioria, se soma, na fala de Adimanto, o discurso dos poetas.
Conquanto estes ultimos paregcam elogiar a justica, enquanto aqueles, a injustica,
uma vez que, nos dois casos, se trata de elogiar e valorizar na pratica a reputagao,
as consequéncias, em suma, a aparéncia de justi¢a, os dois discursos acabam por

se complementar.
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Apds desenvolver seu argumento, Adimanto pede a Socrates para ir além
da ideia de que a justica € melhor que a injustica, mostrando que os efeitos “que
cada uma delas produz em quem as possui” (367b), sendo uma um mal e a outra
um bem, como Glauco tinha desafiado a fazer. Pedindo para que ele estabeleca qual
€ a enganadora e qual é a verdadeira. Caso nao faga isso, diz ndo considerara que
Sdcrates exalta a justica, mas as aparéncias, “nem que censuras a injustica, mas a
sua exteriorizagdo, e que nos exortas a ocultar a nossa injustica, mas concordas
com Trasimaco que a justica € um bem alheio, util ao mais forte” (367c), sendo

entdo a injustica “util e proveitosa a ela mesma” e “ prejudicial ao mais fraco” (367c).

3.2 O socorro para deliberacao da justica e os métodos de investigagao

Ap6s o término do discurso de Adimanto, Sécrates comeca a sua
resposta dizendo que os irmaos tinham algo de divino, pois parece que 0s
mesmos nao estdo persuadidos do que dizem, a saber, que a injustica € melhor
que a justiga, mesmo sendo capazes de fazer discursos tdo poderosos de elogio
a injustica. Porém, quanto mais confia no que dizem, mais se sente incapaz de
defender a justica (368b), sendo a prova disso o fato de que Glauco e Adimanto
nao tinham aceitado os argumentos que Socrates apresentou na discussao com
Trasimaco para defender “que a justica € melhor do que a injusti¢ga”. Todavia,
Socrates diz considerar “impio” deixar de defender a justiga, ao vé-la vituperada
diante dele. Porém, teme néo ter forgas para defender e acudir a justica. Diante
desse cenario, ele se propde a tentar socorré-la dentro dos limites da capacidade
dele.

Sécrates sugere entdo uma forma de conduzir a investigagdo. De forma
simbdlica, ele alude a uma pessoa “de vista fraca” que necessita ler algo em
letras pequenas. Por acaso ele encontra o que parece ser o mesmo texto com
letras maiores, de modo que ele poderia ler com menor dificuldade neste ultimo e
depois compara-lo com o primeiro, a ver se dizem a mesma coisa. Adimanto
compreende a imagem (368e), porém nao a relacdo dela com a investigacao,
dizendo: “Mas que semelhanca vés tu, 6 Socrates, com a investigagdo sobre a
justica?” (369e). Socrates responde com outra pergunta: “Diremos que a justica €

de um soO individuo ou que é também de toda a cidade?” (369e). Adimanto



concorda que é também de toda a cidade/Estado/cidade-estado®. O filésofo
pergunta se a cidade é maior que o individuo; Adimanto prontamente responde
que sim.

Neste momento Sdocrates fala em uma possibilidade de que “exista uma
justica numa escala mais ampla, e mais facil de apreender” (359a): no ambito da
cidade. Sendo assim primeiro se estudara qual seria a “natureza das cidades”, a
fim de encontrar nelas a justica e a injustica, para em seguida passar ao ambito do

“‘individuo, observando a semelhanga com o maior na forma do menor” (369a).

3.3 Formacgao da cidade em légos

Desse modo, com a concordancia dos seus interlocutores, Socrates
passa entdo a conduzir um dialogo sobre a formacéo da cidade, para ver como
nela surgem a justica e a injustica e assim poder discernir a natureza de cada
uma delas, bem como seu respectivo efeito quando presentes na alma humana’.

Socrates propde entédo a seus interlocutores: “Fundemos em imaginagéo
uma cidade.” (369c). O primeiro passo do filosofo é sugerir que a cidade é
formada com base “no facto de cada um de nds néo ser auto-suficiente, mas sim
necessitado de muita coisa” (369b). Ele pergunta a Adimanto se este pensava
que a cidade teria outra forma de ser fundada; Adimanto diz que nenhuma.
Sdcrates prossegue entdo dizendo que a cidade se forma quando “um homem
toma outro para uma necessidade, e outro ainda para outra, e, como precisam de
muita coisa, reunem numa sO habitagdo companheiros e ajudantes. A essa
associacgao [synoikiai] pusemos 0 nome de cidade.” (369c)

O termo synoikiai, no caso, é o dativo singular feminino de synoikia, que
tem como significados: convivéncia, coabitagéo, grupo de pessoas vivendo juntas,

como também assentamento, comunidade, casa onde varias familias vivem,

6Sabemos das dificuldades de traduzir o termo pdlis. Nesse trabalho, tomaremos como sinénimos
possiveis tradugdes “cidade”, “Estado”, “cidade-estado”.
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as

"Na pergunta socratica sobre se o Estado € maior que o ser humano, pode-se cair em uma

simplificacdo do que realmente o personagem quis dizer, adentrando numa dissonancia
histérico-cultural, que desembocara numa tentativa de binarismo contemporaneo, a saber: a fala

de

Sécrates pode ser interpretada com um viés coletivista ou individualista No trabalho atual, nao
entrarei no debate sobre essa simplificacdo, ou de qual lado possivelmente poderiam estar mais
verossimilhantes as interpretagdes externas ao texto, mesmo sabendo que existem pesquisadores

que defendem um certo coletivismo na Republica.
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cortico, edificio residencial. Também pode ter o significado de depdsito ou
armazém, talvez vila ou aldeia. Platdo utiliza este termo também na obra Leis,
679b8.

Para se falar do termo synoikia pode-se liga-lo a um termo de mesma
raiz, mas significado diferente: synoikismds,. Fago a ressalva de que esse termo
nao aparece nos livros da Republica que estao sendo estudados. Este termo tinha
os significados de matrimbénio, unido, fusdo em uma cidade-estado unica,
integragcdo com a capital, como também no plural, [referindo-se a unido] de
cidades, fundagdo da cidade. A diferenga de synoikia e synoikismés € que o
primeiro significa uma parte de uma cidade ou a cidade propriamente dita (como
no texto da Republica citado acima) e o segundo € o processo de unificagao
politica/fisica das cidades ou assentamentos menores em um unico centro
urbano®.

Fazemos essas referéncias a outros termos do campo semantico de
synoikia para dar uma ideia de que significados estariam mais ou menos ligados a
palavra escolhida por Socrates para falar do tipo de associacédo em jogo nessa
primeira cidade ou nesse primeiro momento de constituigdo da cidade feita no
lI6gos.

E no individuo, que n&o basta a si mesmo e necessita de multiplas coisas,
que nasce, segundo Sécrates, a cidade. Pode-se inferir que isso ndo significa
uma imposi¢cao de certo grupo contra outro; pelo contrario, esse conjunto de
individuos necessita achar como que um ponto comum para a existéncia.

Podemos dizer entdo que o primeiro principio que funda a cidade é a

constatagdo da ndo autossuficiéncia dos individuos. Ja o segundo principio no

8Foram retiradas tais definigdes a partir do dicionario LSJ (Liddell-Scott-Jones Greek-English
Lexicon), consultado pela plataforma digital do Perseus Digital Library.

®Ha um texto escrito por Xenofonte chamado "Oeconomicus”, traduzido para o portugués como
Econdmico, é um livro escrito por dialogos tendo como personagens principais Sdcrates, Critobulo e
IscOmaco dialogam sobre a gestdo doméstica. Nao é de se assustar que se fale do termo
oikonomikoés tem diversos significados como: praticado na administragdo de uma casa ou praticado
na administragdo de uma familia; em oposigao a moNTikdg (relativo a politica ou a administragéo da cidade),
conforme Platdo (Alcibiades I, 133e; Fedro, 248d ). Como superlativo dos [bens], “0 melhor e 0 mais
econOmico”, em relagdo ao ser humano; Dai deriva o sentido de: econémico, frugal, poupado.
Entende-se também por titulo de um tratado sobre os deveres da vida doméstica, titulo de um tratado
sobre finangas publicas. Também como definida como: “o governo dos filhos, da esposa e de toda a
casa”; também aplicada ao governo patriarcal;em sentido literario, com o significado de "de maneira
bem ordenada". Tais reflexdes foram baseadas no verbete oikonomikés consultado pela plataforma
digital do Perseus Digital Library.



qual a cidade se funda é enunciado por Socrates da seguinte maneira: “penso
também que, em primeiro lugar, cada um de ndés nao nasceu igual a outro, mas
com naturezas diferentes, cada um para a execucédo de sua tarefa.” (370b).
Portanto, pode-se colocar a hipotese que a questao que sera retomada no livro IV,
a questdo de que cada um fara seu oficio de acordo com sua natureza, sem
querer o do outro, comega a ser construida pelo dialogo acerca das necessidades
basicas para a formagao da cidade no livro |l, mesmo sem todo o peso de um
discurso sobre a justica que o livro IV traz.

A fala socratica de que a cidade-Estado nasce da impossibilidade de cada
cidadao bastar-se, havendo uma multiplicidade de necessidades, indica a razéao
que faz com que um grupo de pessoas se junte. Essas necessidades seriam,
segundo o texto, primeiramente, a nutrigdo; em segundo lugar, a habitagéo; e, em
terceiro lugar, apareceriam outros oficios que provém os servigcos necessarios
para a comunidade. Portanto, nesse momento, ja podemos ver uma primeira
enumeracdo das necessidades vitais para a existéncia e perpetuacdo dessa
sociedade. Para concluir a analise dessa primeira cidade ou primeira fase de
constituicdo da cidade, convém sublinhar que, assim como o0s principios
fundadores da comunidade, as necessidades levantadas por Soécrates e seus
interlocutores estdo no ambito da physis, da natureza.

E bom ressaltar que Sdécrates, no didlogo com Adimanto, poderia ter
antecipado as tematicas da justica e da injustica que sé serédo retomadas no livro
IV. Isto se sustém quando o filésofo diz: “Onde existiiam entdo dentro dela [da
cidade pensada no nivel da physis] a justi¢ca e a injustica? E com qual das coisas
que examinamos se teria formado?” (371e) Adimanto responde que “em qualquer
dessas transaccgdes”. Sdcrates responde: “examinemos a questdo sem hesitar.”
(372a). Logo ap6s Adimanto comega a enumerar brevemente a organizagao das
transagdes, dos oficios, a alimentacdo e termina sua fala com uma cidade em
concordia. Porém o dialogo anterior € pausado abruptamente por Glauco.

Depois desse primeiro momento de constituicdo da cidade, chega-se ao
ponto em que comegam a surgir preocupagdes de certas questdes vindas de
dentro da propria sociedade, pedindo aprimoramentos, assim como a proliferacéo
de certas artes. E Glauco que introduz essas preocupacdes, ao indicar que, para

que esta seja uma cidade de seres humanos, e ndo de porcos (372d), € preciso
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colocar nela elementos que estdo para além da physis, constituindo o ambito dos
costumes, das maneiras de ser, do némos.

A cidade, assim, incha, e precisa aumentar o seu territorio. Chega-se,
entdo, ao ponto em que se torna necessario “debater” as delimitagcdes territoriais,
sendo assim indicando o inicio e o fim de sua cidade, o que gera a necessidade
da arte da guerra, que é caracterizada pela figura da classe dos guardides. Dessa
maneira, cria-se este grupo social, tendo em vista o principio fundacional de que
cada um deve exercer seu oficio, aquele para o qual € mais apto por natureza.
Portanto, todos os cidadaos nao poderiam participar da guerra, como acontecia
na Atenas historica; apenas um grupo especifico tomaria isso — a guerra, a
guarda da cidade — como oficio.

Desse modo nasce também uma demanda de discutir a natureza desses
guardides que nesse momento ainda € da guerra, porém ao decorrer do texto
sera desdobrada em guerreiros e governantes. Socrates olha para a natureza do
guardido e pergunta a Glauco se concorda com seu parecer de que nao pode “ser
valente quem n&o for animoso, quer seja cavalo ou cao ou qualquer outra espécie
de animal? Ou n&o reparaste como o animo é invencivel e indomavel, e como
uma alma possuida por ele ndo conhece medo nem derrota em qualquer
circunstancia?” Aquele que é perguntado diz que “reparou” (375b). Ele introduz
entdo a analogia entre o cao e o filésofo: assim como o cdo, o guardido precisara
ter uma natureza filoso6fica porque ambos distinguem os amigos e dos inimigos
com base no conhecimento, sendo “0 mais mansos que € possivel para com as
pessoas da casa e conhecidas, mas o inverso para com os desconhecidos.”
(375e), como também coléricos, ageis e fortes.

Com isso, aparecera ainda, a partir da necessidade de educar os
guardibes, algo que, daqui em diante, sera intrinsecamente relacionado ao
desenvolvimento do individuo e da cidade na Republica: a educagao. Conforme o
costume grego a mesma deve ser dividida entre a da alma e a do corpo, questao
que adiante Socrates e Glauco irdo discutir, comegando pela da alma. Esta é
educada pelo l6gos (as palavras, o discurso, a linguagem), que pode ser dividido
em dois aspectos: o conteudo (o proprio discurso) e a forma (do discurso).
Saocrates inicia pelo conteudo a sua explanagao sobre o /6gos, que também se

divide em dois: discurso alethés e discurso pseldos.
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O termo alethés significa desvelado, verdadeiro, real, em oposicdo ao
velado, falso ou aparente, como também pessoa verdadeira e honesta. Além
disso, significa verdadeiro e infalivel, quando referido a oraculos, por exemplo; ou
ainda, quando referido a qualidades ou eventos, verdadeiro e real; € usado
também no sentido de "verdadeiramente", no neutro, como advérbio. Pode ser
usado ainda no sentido de nao esquecer, de ser cuidadoso, como forma média.

Ja o termo pseddos significa mentiroso, falso, ficcional, termo usado tanto
na literatura épica, quanto na logica, nesta ultima significando concluséo falsa ou
falacia. Em Platéo, pseldos é frequentemente oposto a alethés (verdadeiro),
como em: Gorgias 505e, Republica 382d, Eutidemo 272b'°. Também pode ser
usado quase como um adjetivo (comparavel ao termo pseddes), por exemplo:
nome falso e verdadeiro, em Cratilo 385c, nome paradoxal e falso, em Politico
281b.""

Em uma primeira leitura, a Republica comecaria pelo discurso pselidos.
Ha quem defenda, porém, que ao iniciar pelo do “mito”, a educagao comecaria por
um discurso considerado intermediario, que, no todo, é falso, porém contém em si
verdades'?. Tendo estas questbes em vista, Socrates deixa bem explicito que a
funcdo do fundador da cidade é o controle dos moldes a partir dos quais seréao
compostas as fabulas, ndo sendo seu papel fazer novas poesias.

Fala-se, logo apods, dos moldes que o ser humano ndo consegue
alcancar, seja porque estao no “invisivel” (hades), seja porque dizem respeito a
um passado que ndo podemos acessar (tempo mitico), seja ainda porque, em
alguma medida, sdo alcangaveis apenas por um /égos ficcional. Sendo assim,
Socrates dialoga sobre os deuses, dizendo que eles sdo bons (379b) e simples
(383a). A ultima caracteristica significa que eles ndo contém falsidade e nem se
transformam em outras coisas para enganar as pessoas. Disso vem a pergunta
‘para que serve a mentira?”. O filésofo vai negar que para os deuses é aceitavel

falar mentiras, agir com falsidade e ser mentiroso. Estes mesmos deuses ndo sé&o

OReferéncias retiradas do LSJ (A Greek-English Lexicon, de Liddell, Scott e Jones), consultado por
meio da plataforma digital Perseus Digital Library

Ybid.

2Do texto “Diegese em Republica 392d" do aclamado classista e tradutor, o professor Dr. Jacyntho
Lins Brandao que foi publicado na revista Kriterion (Brandao, 2007).
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origem das mentiras. Porém & licito para certas questées os guardides mentirem,
desde que essa mentira seja benéfica para a cidade. Assim, eles nao utilizam

uma mentira alethés, mas euchréstos™3.

3.4 Sobre a importéncia da vigilancia do que € declamado “sobre deuses, das
divindades, dos herois e das coisas do hades”'4.

No livro Ill continua a discussdo sobre os moldes a partir dos quais os
poetas devem produzir poesia na cidade fundada no l6gos por Sécrates e seus
interlocutores. Convém notar que aqui permanece operando o principio da
especializacdo que esta na base da constituicdo da cidade e que depois sera
descoberto como sendo a justica. Assim, fara parte das poesias que constituirdo a
educagao dos guardiaes aquilo que for util a fungdo que eles estdo destinados a

desempenhar por natureza:

Por conseguinte, temos, parece-me, de exercer vigilancia também sobre
0os que tentam narrar estas fabulas e de lhes pedir que ndo caluniem
assim sem mais o que respeita ao Hades, mas que antes o louvem,
quando nao as suas histérias nao sao veridicas [alethé] nem Uteis aos que
se destinam ao combate.

(386b-c; grifo nosso)

Sécrates argumenta, por outro lado, que o critério para escolher os

moldes nao € agradar a multidao, a maioria:

Palavras como estas e todas as outras da mesma espécie, pediremos
vénia a Homero e aos outros poetas, para que ndo se agastem se as
apagarmos, ndo que nao sejam poéticas e doces de escutar para a
maioria; mas, quanto mais poéticas, menos devem ser ouvidas por
criangas e por homens que devem ser livres, e temer a escravatura mais
do que a morte.

(387b-c)

Nesse sentido, o argumento aqui de certa maneira reencena a

contraposicao entre Socrates e seus interlocutores, de um lado, e a posicédo de

3Util e aproveitavel. Como advérbio, utiimente e ser Util para algo. Tal termo é utilizado também em
Hipdcrates (Sobre as Fraturas, 16), Platdo (Leis, 777b) e Xenofonte (Memoraveis, 3.8.5). Referéncias
retiradas do LSJ (A Greek-English Lexicon, de Liddell, Scott e Jones), consultado por meio da
plataforma digital Perseus Digital Library

14(392a).



Glauco, a qual retoma por sua vez a de Trasimaco e pretende expressar o que
pensa a maioria.

Talvez ndo seja demais assinalar aqui também o papel da nog¢ao de
verdade na constituicdo da definicdo de justica. Com efeito, ja no livro |, a
definicdo de justica € ndo apenas restituir o que é devido, mas também dizer a
verdade (331c). Ora, além do critério da utilidade, o outro critério mencionado por
Socrates a ser seguido quando se fala do Hades é justamente a verdade (cf. o
passo 386b-c citado acima).

Adiante em seu didlogo, Soécrates ira desenvolver junto com seus
interlocutores a continuagdo da formagao dos moldes para o carater da classe
guardia na educacao da alma pelo ensino da poética mitica. Sendo assim estes
mesmos nao devem ter medo da morte de um “outro homem honesto” (387d),
como também “ser privado de um filho, ou de um irméo, ou de riquezas, ou de
qualquer bem desta espécie.” (387e), como ndo deveriam ser “amigos de
rir’(388e) e muito menos de rir dos “deuses” (387a). Ressalta-se uma vez mais
que os “deuses (ndo) sao causadores do mal” (391d), pois 0 mesmo relembra
‘que é impossivel que o mal venha dos deuses.” (391e). O critério para a
constituicido e/ou escolha desses moldes segue sendo o mesmo: educar o
guardido para que ele realize a fungéo que lhe & propria por natureza.

Depois de dialogar “acerca dos deuses, das divindades, dos herdis e das
coisas do Hades” (392a), Socrates e Glauco passaram a falar acerca dos seres
humanos. Mas o filésofo coloca um entrave para que a discussao ocorra, dizendo
que seria “impossivel (...) regularmos esse assunto nas presentes circunstancias”
(392a). Ele diz que “os poetas e prosadores proferem os maiores dislates acerca
dos homens” (392b):

Que muitas pessoas injustas sao felizes, e desgracadas as justas, e que é
vantajoso cometer injustigas, se ndo forem descobertas, que a justica € um
bem nos outros, mas nociva para o proprio. Tais opinides, dir-lhes-
iamos que se abstivessem delas, e prescrever-lhes-iamos que cantassem
e narrassem o contrario.

(392b)

Para configurar os moldes sobre os seres humanos é necessario saber o

que é justica “e se, por natureza, € util a quem a possui, quer parega sé-lo ou
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ndo?” (392c). Ora, até esse momento do texto, a justica ndo foi ainda
explicitamente definida — ou, antes, os interlocutores ndo entraram em acordo
sobre essa definicho — e, por conseguinte, sobre a questdo de qual vida é
melhor: a do justo ou a do injusto. Com isso, ndo poderia “prescrever que [0S
poetas] cantassem e narrassem o contrario” do que narram e cantam, a saber,
que a vida do injusto € melhor, como defendera Trasimaco, Glauco (dando voz ao
que seria a maioria) e, nesse caso, sobretudo Adimanto, que fez um elogio da
justica precisamente a partir da perspectiva dos poetas. Assim, os moldes sobre
0s seres humanos, caso venham a existir, s6 poderiam ser constituidos apds a
definicdo do que é justica, o que s6 ocorrera explicitamente no livro IV. Dizemos
‘explicitamente” porque, como estou tentando demonstrar, a justica, como
principio que funda a sociedade e seus varios aspectos (educagao, divisdo de
classes etc) na natureza, esta operando ao longo de toda essa discussao — coisa
que o proprio Socrates e seus interlocutores reconhecerdo posteriormente, no
livro V.

Glauco concorda com Sdcrates e o dialogo segue para o estudo sobre a
questao dos estilos: se as histérias devem ser narradas e cantadas por “meio de
simples narrativa, através da imitagdo, ou por meio de ambas” (392d). Ora, o
parametro utilizado para a educacdo da classe dos guardides € aquele que
permita operar sua funcdo. Nesse sentido, quando Sdocrates efetua a analise de
um episodio da epopeia Homérica, conclui que a forma que deve ser expressa
para esta classe deve ser "uma narrativa simples sem imitagao" (394b).

Se os guardides fossem imitar, que espelhassem as virtudes como a
“‘coragem, sensatez, pureza, liberdade, e todas as qualidades dessa espécie”,
porém nao se deve imitar a “baixeza” e “nenhum dos outros vicios, a fim de que,
partindo da imitacdo, passem ao gozo da realidade.” (395c-d). Sécrates diz que
mesmo havendo mais de um estilo, ndo se deve transportar essas caracteristicas
de imitagbes multiplas para o “governo”, ndo podera haver, pois “nédo existe entre
nds homem duplo nem multiplo” (397e).

Logo apods, o filésofo, em didlogo com Glauco, chega a pergunta
introdutéria sobre o trato “do caracter do canto da melodia” (398c) e debate-se
sobre a forma da musica. Sdécrates indica trés elementos: “as palavras, a

harmonia e o ritmo” (398d). Renega-se novamente qualquer tipo de lamentagao
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que possa ser usado nas harmonias (398e); discute-se também sobre os ritmos
(398e) € os instrumentos (399c-d).

Os guardides, pela harmonia musical, consegueriam emular o
humor/carater (éthos) importante para o seu oficio. Tanto que Sdécrates indica que
os estilos dodricos e frigios sdo mais adequados do que outros tipos de harmonia,
porque carregam a coragem e a temperanga que cada um guardiao tem que levar
em sua alma.

Ressalto que o equilibrio harmbénico ndo € mera questdo de estudo
musical. Socrates propde algo muito mais profundo. Pois, concluida a discussao
dos moldes a partir dos quais os poetas fardo poesia, demonstra-se que nao é
necessario somente ter o controle sobre o conteudo dos discursos que educam a
alma, mas também sobre a “forma” como essas poesias serdo cantadas. A ideia é
qgue a harmonia musical é tdo poderosa quanto o conteudo moral dos discursos,
pois ambos, conjugados, moldam o éthos da alma do guardiao.

Temos que ter em vista que os guardides sdo uma classe a parte dos
outros oficios. Sua importancia € vital para a existéncia e a permanéncia da pdlis,
uma vez que estes serdo lapidados com as qualidades da “temperanca, da
coragem, da generosidade, da grandeza de alma e de quantas qualidades forem
irmas destas” (402c). Socrates no dialogo demonstra que a harmonia e ritmo
moldam o carater (399e-400e). Por um lado, a forma com que procedemos
(harmonia e ritmo) parece ter o poder de moldar a alma, como foi dito acima, mas,

por outro lado, ela depende do bom carater, como se pode ver no seguinte trecho:

Logo, a boa qualidade do discurso, da harmonia, da graga e do ritmo
depende da qualidade do caracter, ndo daquele a que, sendo debilidade
de espirito, chamamos familiarmente ingenuidade, mas da inteligéncia que
verdadeiramente modela o caracter na bondade e na beleza.

(400d-e)

Sécrates diz que deve-se procurar artistas que a “boa natureza habilitou a
seguir os vestigios da natureza do belo e do perfeito”, tendo em vista a produgéo
de algo que “impressione os olhos ou os ouvidos, procedente de obras belas”
(401c), a serem mostradas para os jovens. Chega-se ao ponto de o filésofo dizer
que “a educacgao pela musica é capital, porque o ritmo e a harmonia penetram

mais fundo na alma e afectam-na mais fortemente, trazendo consigo a perfeigéo”
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(400d-€e), e aquele que é educado assim “sentiria mais agudamente as omissdes
e imperfeicdes no trabalho ou na conformacgao natural” (400e).

Ha também uma ligacdo importante das atividades internas com as
externas, pois € preciso que estas “condigam e se harmonizem com aquelas
[internas], por participarem do mesmo modelo” (402d). Posteriormente o filésofo
interliga a harmonia com a beleza e o que é desejavel. Por fim, pergunta a Glauco
se “o amor verdadeiro, por sua natureza, ama com moderagdo e harmonia a
ordem e a beleza” (403a), e seu interlocutor concorda. Assim, da-se a discusséo
sobre a educacao pela musica por encerrada, a vista que “a musica deve acabar
no amor do belo” (403c).

Uma questdo central para o presente estudo refere-se ao efeito da
harmonia musical sobre a alma, que, ao emular sua prépria harmonia interna,
produz um estado “correspondente a boa ordem”. O termo grego utilizado para
designar essa ordem, diathesis, pode ser compreendido, neste contexto, como
um germe ou estagio intermediario do conceito de justiga, cuja definicdo sera
plenamente desenvolvida no Livro IV. Quando associado ao adjetivo kalé, o termo
também pode ser traduzido como “boa disposi¢cdo”. Esses conceitos sao de
grande importancia, pois indicam um processo de afinacdo e aprimoramento da
alma — questdo que, até o ponto atual do dialogo, permanece intrinsecamente
vinculada a educagao dos guardides.

Comecga-se entdo a discussao sobre a educagao pela ginastica para os
guardides. Estes devem ser educados desde cedo pois, segundo Sdcrates, nao
seria o corpo, por perfeito que seja, que, pela sua exceléncia, torna a alma boa,
“‘mas, pelo contrario, a alma boa, pela sua exceléncia, permite ao corpo ser o
melhor possivel.” (403d). Segundo o filésofo, essa classe deve “abster-se de
embriaguez” (403e), como também primar pela dieta, pois “tém de estar sempre
vigilantes, [..] apesar de experimentarem nas suas campanhas muitas mudancgas
de liquidos e de alimentacdo, solheira e intempéries, ndo devem ser de saude
vacilante” (404Db).

A argumentacédo é desenvolvida por meio de uma espécie de analogia
entre a musica, de um lado, a ginastica e a dieta, de outro: assim como aquela
esta para a alma, estas estdo para o corpo. Nesse sentido, o critério para

estabelecer o que é mais apropriado do ponto de vista da educacgao do corpo é o
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mesmo que o da educacdo da alma, a saber, nesse caso, a preservacio e
producao de uma certa unidade e simplicidade — como € una e simples a fungao
a que se dedica o guardido — e o rechago da multiplicidade e da variedade.
Nota-se uma vez mais que esta operando aqui o principio que preside toda
discussao sobre a cidade, a saber, o de que cada um nasce diferente por
natureza, destinado ao exercicio de um oficio/funcdo. Como sabemos, este
principio sera descoberto como a propria definigdo de justica no livro IV.

Logo apds discute-se como € vergonhoso “recorrer a uma justica [dikaios]
importada de outrem” (405b), ainda pior gabar-se pela sua “habilidade para
cometer injusticas” (405b-c). Percebe-se outro aspecto do principio que vem
presidindo a discussdo: a distingcdo entre o que é proprio e o que € alheio na
cidade e a indicagdo de que é uma vergonha precisar de uma justica alheia,
enquanto ndo se tem a prépria.

Na sequéncia do dialogo, e ainda sob a regéncia do principio referido, o
filésofo diz que € preciso viver para o trabalho que |he é proprio, de modo que nao
se pode andar “entregue a doengas”, tanto que o mesmo diz que “se 0 seu corpo
nao é capaz de resistir, a morte liberta-o de dificuldades” (406e). Faz-se também
uma critica aos ricos por nao terem “nenhuma ocupacgao premente dessa espécie,
de que possa ser forcado a abster-se, sem que a vida se |he torne impossivel.”
(407a).

Observa-se que Sdcrates vai construindo aos poucos e reafirmando a
ideia que cada um deve cuidar do que é préprio ao seu oficio, 0 que possui
ligacdo direta com o estruturamento da pdlis, sendo neste momento mais
especifico da saude da classe dos guardides. Isto posto, até mesmo o cuidado
médico dentro da cidade deve ter interligagdo com o sentido de cada um fazer o
seu oficio e ndo importunar o alheio. O que seria a expressdo maxima da
importunagédo se néo estes cidaddos que ndo seguem os seus oficios por suas
adversidades médicas (aqueles que prolongam suas vidas por meio da medicina,
porém estdao sempre invalidos, ao mesmo tempo em que vivem n&do cumprindo
seu oficio, onerando a cidade)?

Além do prejuizo em si desse comportamento, isso pode provocar como
consequéncia o efeito de que outros ndo sigam seus oficios. Ao prejudicar o bem

publico, esta ndo seria a maior afronta ao ordenamento da cidade? Isso € uma
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clara quebra dos lagos entre os cidadaos do principio estruturador da cidade.
Compreende-se, assim, a veeméncia de Sécrates, quando ele diz “que aquele
que é incapaz de viver no circulo de acgao que lhe foi adstrito, ndo se devia
aplicar terapéutica, uma vez que nada lucrava com isso, nem o préprio, nem o
Estado [pdlis].” (407d-e)

Podemos dizer que o fildsofo ja se prepara para uma maior conceituagao
sobre a justica. Isso pode ser verificado quando o mesmo vai direcionar a fala ao
oficio do médico e ao oficio do juiz, pois pode-se perceber que comega-se uma
breve discussao sobre a distincdo de certas funcdes, tendo ainda como ponto
nevralgico o aperfeicoamento do oficio dos guardides.

Observa-se uma reiteracao indireta da ideia de que cada um deve fazer o
trabalho para o qual esta naturalmente predisposto. Demonstra-se que o oficio
que pende desde a infancia, porém com a ressalva que este deve estar em um
constante aperfeicoamento.

Segundo Sdcrates, o juiz é aquele que “governa a alma por meio da alma,
a qual ndo convém desde nova ser criada no convivio com as almas perversas
nem ter percorrido todas as injusticas” (409a). Nisto ha a diferenciagao dos oficios
do médico e do juiz. O primeiro deve se habituar em viver a corrupg¢ao do corpo,
nao porque aceita, mas porque seu oficio o obriga a estar em constante contato
com essa corrupgao. Ja o segundo ndo pode viver entre as corrupgdes da

alma;segundo Sdcrates, o bom juiz ndo deve ser:

[Nao] novo, mas idoso, tendo aprendido tarde o que é a injustica,
tendo-se apercebido dela sem a ter alojado na sua propria alma, mas
tendo-a observado como coisa alheia nos outros, durante muito tempo,
para que, servindo-se do saber, e ndo da experiéncia propria, compreenda
o mal que ela é.

(409b-c)

Pode-se observar da citagdo anterior que o bom juiz deve estar em um
movimento constante de afastamento da injustica. Ao mesmo tempo, este tem
que viver como um observador dos individuos, pois, sendo assim, com o passar
do tempo o mesmo cria um saber, mas ndo uma experiéncia propria, como no
caso do médico. Tal saber se vale da observagcéo nos outros do quao nociva a

injustica é para a cidade. Este movimento demonstra que o bom juiz ndo vive em
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um isolamento social em seu amadurecimento, mas vive na observancia dos
costumes. O magistrado necessita constantemente estar refinando seu senso do
que € justo, ndo apenas para si mesmo, mas também para a cidade.

Todavia, se faz necessario, pelas questdes anteriormente ditas, que o juiz
seja de mais idade, pois nesta altura da vida, como Sécrates nos leva a crer, é
que o bom julgador consolidou em sua vida formas de se manter imune as
injusticas que acontecem na cidade, sendo assim, pode julga-las, tendo em vista
o saber acumulado sobre a justica.

O julgamento do mesmo € bom, pois, ao se afastar do que é nocivo,
mantém e talvez possamos dizer que “aprimora” o ordenamento da proépria alma,
uma vez que se pode supor que uma alma que nao € ordenada nao pode julgar o
ordenamento dos outros. Vé-se que, o oficio do bom juiz, sendo este um ser
ordenado na alma, nao infringe com seu trabalho outros trabalhos, cooperando
para o ordenamento social.

Passemos agora a discussédo sobre outros aspectos da educacéo pela
ginastica. Sécrates faz a indagagdo se os interlocutores observavam como
ficavam aqueles que vivem somente pela ginastica sem proximidade com a
musica. Os mesmos perguntam ao que se refere, o fildsofo diz que: “A grosseria
e dureza por um lado, e a moleza e dogura por outro" (410c-d), porém “se é bem
dirigida, [o natural dado a filosofia] ficara doce e ordenado.” (410e) Portanto,
ambos os aspectos, sendo bem equilibrados, conseguem desenvolver a coragem
e a ordem interna. Os jovens guerreiros “precatarao da necessidade de justica, se
cultivarem aquela musica simples” (410a) e, em consonancia com a ginastica,
pode-se presumir que prescindirdo também da medicina, na medida do possivel.

Portanto, pode-se supor que aqueles que possuem uma alma
“desequilibrada” se tornarao desqualificados para seu oficio, indo contra a ideia
de justica, que até agora esta sendo formada, segundo a qual cada um deve fazer
seu trabalho bem e ndo se intrometer no alheio. Sendo um “inimigo da razao”
aquele que faz o contrario disso, se afastando do meio social, pois ndo consegue
sucesso com seu oficio e incide no alheio por ter se tornado “como um animal
selvagem”. Pode-se presumir que isto signifique que nao ira respeitar os limites

do trabalho que cada um deve fazer na cidade por pender a ele naturalmente.
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Para educar uma natureza que € ao mesmo tempo tendente a coragem e
apta ao saber, harmonizando dureza e dogura, Sécrates diz que “a divindade
concedeu aos homens duas artes, a musica e a ginastica, ndo para a alma e o
corpo, a nao ser marginalmente, mas para aquelas faces, a fim de que se
harmonizem uma com a outra” (411e-412a). Harmonizados se tornam ordenados,
tanto no corpo (e alma) pela ginastica, quanto na alma pela musica. A conjungao
dessas duas leva ao ordenamento tanto interno como externo, tendo como fim de

todo esse aperfeicoamento o bom servigo de guarda da cidade.
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4 DA GOVERNANCA, O ORDENAMENTO SOCIAL E A RETOMADA DAS
DISCUSSOES SOBRE A APARENCIA.

No presente capitulo, abordarei da questdo dos governantes e
governados(412b) até a inversao da natureza da cidade, provocada por aqueles que
vivem dos "louvores da maioria"(426d). Antes de prosseguir, entretanto, na primeira
secao deste mesmo capitulo ha um deslocamento breve do foco da educacgao dos
guardides, para transcorrer sobre a importancia do ordenamento social, que cada
um saiba sua colocagao entre ser governado e governante. Tornando evidente a
importancia do ordenamento, que nao € nada mais que o consolida-se nas virtudes
de seus oficios. Chegando no fim deste capitulo, a observagao condi¢des inversas:
a assimetria social, a multiplicacdo das leis, os remédios para tais questdes para

parecer resolver e ndo 0 conseguir, pois a Corrupgao ja se enraizou.

O modo de escolher o governante e a reciprocidade com os governados

Apo6s a discussao sobre quais “tipos de ensino e de educagao, [que]
seriam estes [referidos anteriormente]” (412b), comega-se o debate entre
Socrates e Glauco sobre aqueles que “hdo-de governar e quais ser governados”
(412b-c). O filésofo defende que aqueles que governam devem ser “mais velhos,
e 0s governados os mais novos” e, dentre os mais velhos, “os melhores dentre os
guardides” (412c), “que possuam inteligéncia, autoridade e sentimentos
patriéticos” (412c-d).

Nota-se de novo que na cidade deve haver um ordenamento que é fruto
de cada um seguir seu oficio ou, melhor dizendo, neste momento, seu papel na
sociedade, “governado” ou “governante” da cidade. Tal respeito leva, além de a
ordem, a um bom trabalho de suas fungdes, pois se ninguém impede o oficio
alheio, sabe-se a importancia de seu trabalho para formagao da cidade.

Quem escolhe os guardides que irdo governar deve examinar se estes
executam “durante toda a vida (...) com todo o empenho aquilo que, em seu

entender, sera util a cidade” (412e). Porém é necessario “observa-los [0s que



estdo sendo educados para guardides] em todas as idades, a ver se se mantém
firmes nesta doutrina, e se, levados pela impostura ou pela violéncia, ndo se
esquecem e abandonam a opinido de que devem fazer o que ha de melhor para a
cidade.” (412¢)

O governante deve ser provado para se observar se “mais facilmente
poderiam esquecer-se de tal doutrina e deixar-se iludir, de maneira a poder-se
escolher quem se lembra e quem ¢ dificil de ludibriar, e excluir quem o nao ¢é”
(413c-d). O filésofo diz ainda de uma “terceira espécie de prova, a da impostura”.
Esta prova seria a seguinte: “quando [mais] novos, devem transportar-se para o
meio de terrores (tanto que anteriormente no mesmo passo comparam o levar
“potros para o meio dos ruidos e da agitagao” ), e depois transferi-los novamente
para os prazeres, para os por a prova - muito mais do que o ouro ao fogo”(413e),
sendo assim podera ser visto que “sao dificeis de ludibriar e revelam compostura
em todas as circunstancias, se sdo bons guardides de si mesmos e da musica
que aprenderam” (413e). Socrates conclui nesse ponto a discussao sobre as
escolhas dos governados e governantes (414a).

Como se pode ver, o governante deve ser examinado ndo apenas em
suas acdes atuais, mas também em todo percurso de sua vida. Sécrates
demonstra ser bem enfatico em que o governante deve manter sua compostura
diante tanto de prazeres quanto de dores para ser considerado digno de governar
a polis. Pode-se supor que este mesmo sO consegue galgar tal fungéo, pois
conseguiu demonstrar aos seus cidaddos a sua firmeza de carater e
principalmente sua constancia nas virtudes. Mas s6 isto ndo basta para o
governante continuar no cargo. Ele deve ter em sua alma o parecer de que
precisa fazer sempre o melhor para a cidade. Isso pode ser entendido pela
procura desde cedo do ordenamento interior, sendo assim ele podera ser
considerado justo. Isto o levara a querer o bem comum sem interferir nos oficios

alheios, zelando pela harmonia da pdlis.

. A nobre mentira(daqueles que usam e seus modos) e sobre o acumulo de

bens
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O debate volta-se entdo para a questédo, ja anteriormente comentada,
sobre a “nobre mentira’, que nesse momento se conecta com a questao da
persuasdo de governantes e governados de que a ordenagdo que se vem

discutindo é a melhor. Sécrates diz:

(...) tentarei persuadir, em primeiro lugar, os proprios chefes e os
soldados, e seguidamente também o resto da cidade, de que quanta
educacéao e instrugdo lhes demos, todas essas coisas eles imaginavam
que as experimentavam e lhes sucediam como em sonhos, quando, na
verdade, tinham sido moldados e criados no interior da terra, tanto eles,
como as suas armas e o restante equipamento; e que, depois de eles
estarem completamente forjados, a terra, como sua mae que era, os deu a
luz, e que agora devem cuidar do lugar em que se encontram como de
uma mae e ama, e defendé-la, se alguém for contra ela, e considerar os
outros cidadaos como irmaos, nascidos da terra.

(414d-e)

Nesta citagao, temos um aspecto extremamente importante, que serve de
ponte para a conceituagdo de justica no Livro IV. Refiro-me a questdo da
persuasao acima referida, pois esta tem a pretensao de dar uma forte razéo ou,
antes, uma forte motivagao para que cidadaos da pdlis, de um lado, fagcam o seu
oficio da melhor forma e, de outro, sintam-se pertencentes a uma mesma
comunidade, posto que oriundos da mesma terra. Neste momento do texto,
Socrates, no encaminhamento de seu didlogo, ndo se limita apenas a uma
dimensao estritamente politica; ele utiliza esse recurso para mostrar a importancia
da persuaséo, tanto para a educagao quanto para o ordenamento social. Cabe ao
governante utilizar a persuaséo aliada com a "nobre mentira”, tendo por um fim
gue 0S que governam possam conseguir a manutencao da estrutura social.

Na argumentacao sobre como deve ser o governante, pode-se supor que
ha uma outra particularidade. A postura pedagadgica, pois aquele que governa no
ato de sua fungdo, educa seu concidadaos, seguindo a ideia de que cada um
deve fazer a sua funcéo, executando o ordenamento que n&o se resumia somente
a cidade, mas também organizando o ordenamento da alma (mesmo que nao
seja o objetivo principal da persuasdo pelo mito, mas um efeito possivel) —
tematica central proposta ao longo de todo o argumento que viemos analisando,
claro, sempre direcionada a educagao dos guardides.

Por fim, ha outro aspecto relevante: segundo o mito dos metais, todos os

cidaddos possuem algo em comum. Todos estes que convivem dentro da
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comunidade sao “nascidos da [mesma] terra”. No estagio atual do debate,
deparamo-nos com a passagem em que Soécrates apresenta a Glauco o “resto do
mito” (415a) “dos metais”, ele utiliza essa frase, pois a ideia de “nascidos da
[mesma] terra” ja era implicitamente entendida na época no imaginario ateniense
do periodo historico, possivelmente. Talvez por isso, Sécrates s6 comenta os
demais aspectos do mito.

Sécrates inicia dizendo que o deus que modelou a todos, misturou com
ouro os governantes. Por esta causa estes sdo mais aptos e preciosos “aos
auxiliares, [0 deus misturou] prata; ferro e bronze aos lavradores e demais
artifices” (415a-b). Relembrando do que anteriormente ja fora dito, todos no fim
sao parentes, pois foram modelados por este mesmo ser a partir da mesma terra.
Porém, esses parentes de diferentes origens metalica/classe terdo por certo que
gerar “filhos semelhantes” a eles. Isso significa, em primeiro lugar, que seria
normal cada geragao continuar com sua origem metalica/classe. Porém, “pode
acontecer que do ouro nasga uma prole argéntea, e da prata, uma aurea, e assim
todos os restantes, uns dos outros” (415b).

Nesse sentido, Sécrates diz que o “deus recomenda aos chefes” a mais
primorosa “vigilancia” por meio dos guardides “ sobre as criangas, sobre a mistura
que entra na composicédo das suas almas, e, se a sua propria descendéncia tiver
qualquer porgao de bronze ou de ferro” (415b-c), neste caso esses filhos devem
ser colocados entre aqueles para cuja fungédo sua natureza é mais adequada: os
produtores. Ja quando ocorre o contrario, aquele que tem por origem bronze, mas
sua descendéncia tem em si “uma parte de ouro ou de prata, que |lhes déem as
devidas honras” (415c), pois estes, por sua natureza, poderiam se tornar
guardides ou demais auxiliares. O filésofo deixa uma provocacédo de que quando
a cidade depender de guardides que tiverem como origem “ferro ou de bronze” a
cidade estara para ser destruida.

Glauco ainda ressalta que o entendimento deste mito nao seria “para que
esses homens creiam nele; mas talvez para os filhos deles". Isso significa que os
resultados da crenca do que esse mito transmite poderia s6 comecar a ser
observado na préxima geragao. O fildsofo responde “que isso até seria 6ptimo

para lhes aumentar a dedicagéo pela cidade e de uns pelos outros” (415d).
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Sécrates faz entdo uma breve retomada sobre a questdo da educacao,
conjugando-a com a anteriormente dita “dedicacédo pela cidade”. Reafirma-se o
dever do guardido: “poderdo conter perfeitamente os de dentro dela, se alguém
nao quiser obedecer as leis, e defender-se contra os de fora, se algum inimigo
avancar como um lobo contra o rebanho.”(416c). Para além dos aspectos ja
discutidos, deve haver certas condigdes basicas para o guardido conseguir pleno
éxito de sua funcdo, como a cidade fornecer habitacbes e demais bens que “nao
os impegam de serem os melhores guardides possiveis, € ndo os incitem a fazer
mal aos demais concidadaos.” (416d)

Nesse sentido, “nenhum possuira quaisquer bens proprios, a nao ser
coisas de primeira necessidade”; depois, “nenhum tera habitacdo ou depdsito
algum em que ndo possa entrar quem quiser” (416d). Eles terdo “como salario da
sua vigilancia, em quantidade tal que nao lhes sobre nem lhes falte para um ano.
As suas refeicoes serao em comum” (416e).

Neste momento comega uma construgao ainda nao tdo completa como no
livro IV: a de que o oficio feito em seu maior empenho e perfeicdo consegue inibir
qualquer desejo de infligir o oficio alheio. Ainda veremos no proximo livro que s6
se chega a esse nivel quando tanto o individuo quanto a cidade estédo
harmonizados e se mantém assim. O fruto disso é o ordenamento social. Claro
que neste momento ainda estamos focados no ordenamento da classe dos
guardides, mas o debate vai direcionando-nos neste sentido.

Por fim, retoma o argumento da questdo da inexisténcia de propriedade
privada entre os guardides, reafirmando a ideia de que estes ndo devem acumular
riquezas, tendo em vista que se incorporarem uma diversidade de posses “serao
administradores dos seus bens e lavradores; em lugar de guardides, volver-se-ao
déspotas e inimigos dos outros cidadaos; em vez de aliados, passarao toda a vida
a odiar e a ser odiados” (417a-b).

Na finalizacdo deste livro, ha algo que se ressalta no didlogo: a
veeméncia que Sdocrates tem pela nao acumulacao de bens dessa classe, e como
isto é nocivo para toda a cidade. Pode-se cogitar, que o filésofo esteja
demonstrando que o acumulo de riquezas por um individuo que tem como oficio

guardar a cidade, leva a cidade a desarmonia, pois quando individuo tem mais
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bens que o outro, pode criar-se uma intriga, comportamento que destoa da ideia
de um ordenamento.

Contudo, alarga-se esta questao, quando o fildsofo comenta sobre o peso
da fungao social desta classe dentro da cidade. Reitero que em nenhum momento
Sécrates faz uma separagao extrema: esta classe exerce um oficio proprio dentro
do mecanismo desta cidade. Este grupo social foi escolhido para ser debatido
primeiro, por causa da cidade ter se expandido tanto que ela necessita de alguns
que protejam contra seus inimigos.

O individuo desta classe que enriquece ndo se constitui somente um
problema para os seus iguais de oficio, mas torna-se um problema social, pois
isto faz com que o guardido exerga outros oficios com acumulo de riquezas e,
portanto, “serdo administradores dos seus bens e lavradores, em lugar de
guardides” (417a-b). Com a desordem provocada por tal acumulagdo, os
individuos terdo mais inimigos em sua cidade do que externamente (417b). Vé-se,
portanto, toda uma desestruturagdo de uma sociedade por causa de alguns nao
seguirem seus oficios para o qual estdo pendidos desde a infancia, acabando por
realizar oficios alheios ao seu. Ndo ha mais harmonia nesta cidade; por isso, o
filésofo diz que quando isso acontece tal estrutura esta a “beira da ruina". Esta é a

instalagado de injusticas por toda sociedade.

. Acerca da felicidade da cidade bem estruturada tendo por finalidade o bem

comum

O livro IV comeca com Adimanto dando continuidade a discussédo do que os
guardides de poderiam ter, s6 que agora defendendo que estes mereciam ser
“felizes” materialmente, pois “a cidade lhes pertence de facto, mas sem que eles
usufruam qualquer bem da sua parte, como os outros” e “parece” que pelo discurso
socratico austero, esta classe € “uma espécie de guardides assalariados instalados
na cidade, sem fazerem mais nada sen&o estar de vigia” (419a).

Percebe-se no trecho citado acima um questionamento sobre o
entendimento de felicidade para a classe dos guardides sendo iniciado por
Adimanto. Na sua primeira resposta a esse questionamento,Socrates reafirma e

reforca a fala anterior de Adimanto, quando diz que os guardides “ndo recebem
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salario nenhum além da alimentag&o”, como também “n&o lhes sera licito viajar por
conta propria, se quiserem, nem dar dinheiro a cortesas, nem efectuar, em qualquer
outro lado que lhes apeteca, aquelas despesas que fazem os homens que sdo
considerados felizes.” (420a) Prosseguindo, Socrates diz, contudo, que ele “julga”
que “ndo seria nada para admirar, se estes homens fossem muito felizes deste
modo”, pois os mesmos nao fundaram a cidade com “o fito de que esta raca,
apenas, fosse especialmente feliz, mas que o fosse, tanto quanto possivel, a cidade
inteira.” (420b)

Nesse momento a felicidade da cidade comeca a se desvelar, pois 0 que
anteriormente era um dialogo direcionado a educacgao dos guardides se direciona
agora para a cidade.Tal construgao dialogica faz parte da integracdo da classe dos
guardides na cidade, mostrando que o trabalho destes é diferenciado e necessita de
uma observacgao diferente, porém a felicidade destes esta atrelada a sua fungao
social, ndo ao fato de ter bens.

Para melhor argumentar Socrates usa uma analogia da organizagdo da
cidade pelos seus diversos oficios com a pintura de uma escultura’®, argumentando
que nao somente uma parte deve ser pintada, mas a escultura por inteiro,
principalmente respeitando cada parte e sua particularidade (420c-d). Tal analogia
demonstra que tanto o guardido quanto o lavrador ou o oleiro devem ocupar seu
lugar proprio e “nessa ordenagdo € que a cidade se origina.” (421a) Percebe-se
com a analogia da escultura que deve ser pintada que o fildsofo ndo quer somente
uma metéafora ilustrativa sobre o ordenamento e a felicidade. Ele vai além: trata-se
de uma preparagao para a constituicdo mais plena do conceito de justica.

Sécrates volta-se novamente para o aperfeicoamento da definicdo social do
guardiao, questionando se os guardides foram estabelecidos e educados “tendo em

vista proporcionar-lhes o maximo de felicidade, ou se se deve ter em consideragao a

5As esculturas eram pintadas na antiguidade grega ou, usando o termo adequado, policromadas.
Ainda existem indicios em alguns exemplares deste periodo que demonstram a existéncia de cor na
estatua originalmente. Um bom exemplo é a estatua de marmore “Phrasikleia Kore”, de autoria
Aristion de Paros, feita na metade do século VI a.C, presente atualmente no acervo do Museu
Arqueolégico Nacional de Atenas. Pode-se observar reconstrugdes de pintura em esculturas em
catalogos e matérias jornalisticas da exposicéo itinerante Bunte Gétter — Die Farbigkeit antiker
Skulptur ("Deuses pintados — a policromia da escultura antiga"), como também em outras matérias
que discutem o mito da brancura das esculturas, a exemplo da matéria “Como mito de estatuas
gregas brancas alimentou falsa ideia de superioridade europeia” da BBC em publicagédo online em 9
de maio 2021 escrita por Elisa Kriezis.
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cidade inteira, [..] a fim de que [0os guardides] sejam os melhores artistas no seu
mester, e assim em todas as profissbes”. Nesse sentido, quando “a cidade tiver
aumentado e for bem administrada, [sera possivel] consentir a cada classe que
participe da felicidade conforme a sua natureza.” (421c)

Vé-se, pois, que Socrates traz a ideia de que a cidade esta bem estruturada,
seguindo cada qual seu oficio e ndo desejando o alheio. Segundo o filésofo
poderemos dizer que esta cidade esta sendo bem administrada, quando isto
acontece, sendo somente, neste momento, que cada classe podera participar da
felicidade que “é conforme a sua natureza”.

Com a ideia de conformidade de felicidade por classe Socrates da
indiretamente muitas informagdes importantes para o nosso atual estudo. Mostra-se
que a felicidade nao é idéntica para todos, pois s6 quando a cidade estiver bem
elaborada, a multiplicidade de felicidades dentro de uma sociedade harmoniosa
acontecera.

Do mesmo modo, cada divisdo dentro da sociedade esta atrelada ao préprio
trabalho, portanto existe uma diversidade de felicidades conforme a cada oficio.
Sendo que é na articulagao entre todos esses grupos que se encontra a felicidade
coletiva. Por consequéncia, ndo € de uma classe que vem a felicidade da cidade
inteira, mas sim, da busca da felicidade coletiva que advém das felicidades
particulares.

Todos esses caracteres de labores distintivos tem por finalidade o bem
comum, porque a boa forma de exercer seu oficio coopera para tal bem social. O
filbsofo ndo defende uma felicidade social igualitéaria, mas sim uma felicidade

proporcional a cada funcéao, pois cada oficio tem sua felicidade particular.

. Os efeitos da riqueza e da pobreza na sociedade e as formas de coesdo entre

diferentes classes

Sécrates, por meio do dialogo, prossegue perguntando se a riqueza e a
pobreza fazem os artifices corromperem o seu “‘molde”, de maneira que nao
exercam com exceléncia seu oficio, tornando-se maus (421d). E usado para explicar
os efeitos da riqueza em uma classe o exemplo de um oleiro que, se enriquecer, nao

querera mais sua profissao; como também é dado o polo oposto, o da pobreza, pois
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se o artesao nao tiver recursos necessarios nao podera exercer adequadamente seu
oficio nem ensina-lo a outros artifices. Mostra-se que as duas originam coisas
horriveis: “Uma, porque da origem ao luxo, a preguiga e ao gosto pelas novidades; e
outra, a baixeza e a maldade, além do gosto pela novidade.” (422a).

Temos claramente, neste ponto do diadlogo, a questdo dos efeitos do que é
desmedido na cidade, tanto por falta, como por abundancia. Observa-se que a
extravagancia desordena o conjunto das classes, pois possibilita a invasdo dos
oficios alheios, provocando que n&o haja harmonia social na sua totalidade. A
escassez também é prejudicial, mas opera efeitos distintos: faz com que o oficio seja
impossibilitado ou feito de forma deficitaria, o que dificulta o funcionamento social,
pois um oficio inadequado acarreta na precarizagao dos outros. Em qualquer um dos
casos, havera como efeito a desordem e desarmonia. Vé-se, assim, um movimento
de continuidade na tematica do ordenamento social, sendo direcionado para a reta
formagao do cidadao que nos levara a melhor compreensao do conceito de justica.

Segue-se entdo um desdobramento da questdo do luxo e da pobreza: a
compreensao de que a cidade é dividida entre ricos e pobres, “como diz o
provérbio, ndo [é] uma cidade, mas muitas. Sdo pelo menos duas, inimigas uma da
outra, uma dos pobres e outra dos ricos! Em cada uma destas duas ha muitas
outras.” (423a) Sendo assim, para a podlis justa construida por Socrates e seus
interlocutores, a questao € saber manejar forgas com cada uma dessas cidades que
existem dentro da cidade dividida pela riqueza e a pobreza. Por conseguinte,
articulando-se com uma dessas cidades contra as outras, a pdlis justa conseguira
muitos aliados e poucos inimigos, e sera maior “no verdadeiro sentido da palavra”
(n&o na quantidade).

Sucessivamente, Soécrates debate sobre os limites da cidade, sendo esta
pode ou deve aumentar “até onde puder aumentar permanecendo unida, até ai pode
crescer; para além disso, ndo.” (423b). Por conseguinte, aqueles que protegem essa
cidade que aumenta devem ver a cidade suficientemente unida, néo valendo da
mera aparéncia, se € pequena ou nao. Nota-se novamente, o afinco socratico a
direcionar aqueles que guardam a cidade a valer-se do que realmente € e ndo da
aparéncia. A coesao na diversidade da cidade origina o ordenamento e por
consequéncia a harmonia. Isto somente acontece pois ha o respeito dos limites

entre os oficios.
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Para manter essa coesdo, esse ordenamento, essa harmonia, sao
relembrados alguns preceitos: quando o guardiao tiver um filho de natureza distinta
da dele, ele deve ser relegado para outra classe; “se nascer um superior das outras,
deve ser levado para a dos guardiées”. Contudo, cada um deve ser levado para o
oficio “para que nascera” e somente para ele, de maneira que “ndo seja multiplo,
mas uno, e deste modo, certamente, a cidade inteira crescera na unidade, e ndo na
multiplicidade.” (423d). Cada individuo exercera seu oficio com 0 maximo empenho
e nao infringira o alheio; disto nasce a unidade na pluralidade de oficios dentro da
cidade.

Se os cidadaos estiverem bem instruidos/educados entenderdo o oficio que
devem exercer por sua natureza e demais questdes comuns a vida social da época.
A educagao para formagdo dessa cidade ideal toma uma importancia de um grau
maior nesse momento da obra de Platdo pelo discurso do personagem Sdcrates,

quando ele diz que:

Efectivamente, uma educacdo e instrugdo honestas que se conservam
tornam a natureza boa, e, por sua vez, naturezas honestas que tenham
recebido uma educagdo assim tornam-se ainda melhores que o0s seus
antecessores, sob qualquer ponto de vista, bem como sob o da procriagao, tal
como sucede com os outros animais.

(424a-b)

Uma das questbes que sao tocadas nesta fala é a da boa natureza.
Observa-se que o filésofo retorna a tal definicdo, porém de forma diferente do livro
[ll, agora direcionado para os cidadaos em geral, e ndo apenas para os guardiaes.
Ele traz para o argumento que a educagao tem um aspecto de além de conservar as
virtudes para os oficios advindos de cada classe, aperfeicoa a boa natureza. E bom
ressaltar que, anteriormente, ele ja havia dito, para a questdo dos guardides, que se
necessita de uma boa natureza para haver o aperfeicoamento pela educacgao.

Portanto, ndo ha uma educagéao por educar; isto significaria que nédo ha uma
“‘criagao de virtudes”, estas ndo se criam, mas se aperfeicoam, pois tais virtudes ja
se encontram na boa natureza. Porém, necessita-se desse esforco do aprendizado
para que ela esteja em pleno exercicio.

O individuo educado nao é somente um agente separado de sua sociedade,

tanto que Sécrates traz em seu discurso que este ndo exerce um papel meramente
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especificado nesta sociedade; o mesmo trabalha para o bem social. Pois enquanto
este exerce bem sua fungao nesta sociedade, contribui para a harmonizacédo desta
cidade, fazendo parte do ordenamento das classes, cada um tendo sua
especificidade e ndo infringindo o alheio.

Um cidaddo bem educado consegue, junto com a sua boa natureza,
prolongar para as outras geragbes o exercicio primoroso de sua fungdo na
sociedade. O exemplo claro que Sdocrates da é a analogia dos animais: 0s mesmos
sendo bem criados, terdo filhotes que seguirdo os mesmos modos. Essa analogia
demonstra como os bons costumes tendem a se prolongar para a posteridade.

Existe uma logica ordenante na fala socratica, especificada no trecho acima.
Pessoas com uma boa natureza, quando recebem a educag¢ao desde a infancia,
aprimoram-se. Mesmo ja crescidos, continuam com o comportamento de melhoria
continua no seu oficio. Por conseguinte, quando os mesmos tém os seus filhos,
claro que irdo querer que estes sejam educados e formados da mesma forma, tendo
esse sentimento continuo de melhoria passado para esta proxima geragao. Por final,
terdo descendentes melhores para o futuro cidade.

A educacgao é o ponto chave para a harmonia e o ordenamento da cidade.
Ela provoca por efeito a potencializagédo de refinamentos dos oficios que cada classe
tem por natureza, fazendo com que a cidade seja tanto ordenada neste atual
momento, quando todos procuram seguir bem o seu oficio e ndo infringir o alheio,
como também no futuro, pois o aprimoramento continuo aumenta a possibilidade de
continuidade e requalificagao destes modos estruturantes da sociedade.

Um ponto muito veemente na fala do filésofo é a reafirmacédo de que todos
ndo tém a mesma natureza, o que significa que cada classe tem uma natureza
especifica pelo seu oficio, caracterizado também por certas virtudes que devem ser
mais zeladas por estes, para que tenham um pleno exercicio do seu trabalho, como
sera explicitado posteriormente no livro IV. Outra questdo importante é que até os
que tém boas naturezas necessitam de educacgado, para nao se corromper. Isso
significa que nao basta simplesmente ter uma boa natureza; se ndao ha uma
educacao, ndo somente estes de distintas naturezas se corrompem, como também a
cidade toda decai em vicios. Esta é a ruina da cidade.

Por fim, todas as questdes ditas até agora sobre a fala que interliga tantos

pontos ja discutidos vao ao encontro da preocupag¢ao do didlogo com a harmonia



49

social desta cidade, como os cidadaos devem ser formados e como obter os oficios
em plena execugao no futuro. Tendo como apice desse argumento a ideia de que a
educacdo tem uma potencialidade tdo grande para as boas naturezas, que a mesma
nao serve somente para mera conservagcdo de modos da sociedade; ela vai além,
aperfeicoa-a.

No prosseguimento deste texto, havera justificacdo do porqué da repetigao
constante da questédo das virtudes, mesmo sem indicagdes diretas nas falas atuais
do dialogo eu estou de certa forma antecipando o que, no final do livro IV, sera
inferido de forma mais enfatica e clara: as ligagbes entre virtude, educagao,
aperfeicoamento constante e a prépria justica.

Tudo isso provoca um aperfeicoamento geracional constante. Toda esta
argumentagao do dialogo tem ligagdo direta com o mito dos metais. Como vimos,
nesse mito, certas classes sao representadas por certos metais. Quando diferentes
cidadaos se conjugam, sempre deve prezar-se pelo melhoramento da cidade.
Portanto, essa unido deve se dar entre aqueles e aquelas que séo constituidos dos
mesmos metais. Os metais mais preciosos representam as classes de maior
prestigio no traquejo da questdo publica (guardibes e governantes), sendo a
educacgao o ponto central para tais metais ndo se desgastarem e para que a cidade

tenha uma maior probabilidade de perenidade de sua estrutura social.

. A lei recebida pela musica, a inobservancia e suas consequéncias

Depois de discutir os efeitos da riqueza e da pobreza sobre a cidade, sua
relacdo com a educacdo, a unidade e a continuidade da cidade, Sécrates e seus
interlocutores prosseguem discutindo a necessidade de manutencao da estrutura
educacional e as leis relativas a isso e a outros aspectos da comunidade. A polis
deve primar pelo seu sistema de educagao, ndo tendo inovagdes contra a ginastica
€ nem a musica, pois “nunca se abalam os géneros musicais sem abalar as mais
altas leis da cidade, como Damon afirma e creio”, diz Sécrates. A musica tem um
papel extremamente importante, pois introduz “por meio dos costumes” as
leis/convengdes, como Adimanto confirma. Por isso deve-se criar “0 posto de
guarda” na musica para deter o que Adimanto diz como “a inobservancia das leis”
(4244).
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Por isso, Sécrates diz que desde a infancia, quando brincam “honestamente,
adquirem, através da musica, a boa ordem e, ao contrario daqueles [que introduzem
uma série de leves mudangas nos comportamentos, tendo por finalidade a possivel
modificagdo dos costumes vigentes], ela acompanha-os para toda a parte”. Com
isso, o cidaddo, na medida em que cresce, “endireita qualquer coisa que

Sécrates acredita que os jovens devem participar dos jogos conforme a lei,
pois iSso ja conserva o costume de seguir as leis. Brincando, adquirem pela musica
a boa ordem, sendo assim podem descobrir até as pequenas leis que seus
antepassados tinham deixado de enunciar explicitamente. Pois, como afirma o
filésofo, legislar por miudezas comportamentais € demasiadamente ingénuo, porque
nao se realizam e nem chegariam a posteridade.

A presencga dos jovens nos jogos nao é mero lazer e nem dever pelo dever,
€ um mecanismo pedagodgico de reafirmar o respeito as normas comuns. Isso
significa que tais obrigacdes incidem indiretamente na continuidade de tradigdes,
que tém por base preservar a estrutura social. Este € um 6timo exemplo de como
respeitar os limites da lei € um grande mecanismo de ordenamento da sociedade,
fazendo com que, na medida em que cada um em sua classe faga bem sua fungao,
se reconhega, compreenda que faz parte de um todo e coopere para a harmonia da
cidade. Quando os jovens frequentam os jogos, interiorizam-se na alma de cada
cidadao as normas e regras que aquela cidade tem.

Observa-se que a problematica acerca das normativas que devem ser
levadas em conta na cidade n&o tem como objetivo negar a importancia da lei dentro
da cidade como forma de organizar e estruturar a sociedade. O problema esta
quando se faz necessario compensar a falta de virtude de uma classe ou da
sociedade apenas criando leis. Com isso, ndo se percebe que é pelos costumes que
se chega ao respeito as leis, ja o contrario ndo. O legislador que tenta apenas por
leis internalizar as virtudes propde-se uma tarefa ineficaz, pois tenta corrigir
externamente algo que deve ser formado no interior da alma. Esta lei de fachada
esconde por detras os transtornos de uma cidade que ndo consegue resolver os
seus proprios problemas, demonstra a ineficacia dos legisladores em seu exercicio
de funcdo. Criam-se muitos “remédios” e nenhuma busca de formacao de “cidadaos

virtuosos”.
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Tais leis ineficazes sequer conseguem ser cumpridas no presente; por
consequéncia, ndo chegam a posterioridade. Transformar a matéria de regramento
da cidade em miudezas se demonstra inutil ao verdadeiro ordenamento, pois tal
superficialidade no trato publico ndo consegue construir tradicdo, sé provoca
confusdao nos afazeres dos oficios. Sem dizer que a multiplicagcao de leis, pode-se
supor, de forma indireta, demonstra que a sociedade nao esta bem educada, pois
necessita a todo momento criar novas leis que ndo conseguem suprir sua finalidade.
Adimanto faz uma o&tima observacdo de que os homens de bem nao
necessitam de novos preceitos (425e). Pode-se inferir que pela boa educagao o
cidadao reafirma o agir de modo justo. Quem tem uma alma bem formada
reconhece a outra de mesmo estado. Relembro que isto vai ao encontro da ideia
socratica de educagao, segundo o qual, para uma boa formacdo, necessita-se de
uma boa natureza, tendo como efeito em sua maturidade o bom exercicio de um
oficio, acarretando a harmonia social.

Adimanto afirma que, para os os homens de bem, ndo sado necessarios
novos preceitos, pois eles facilmente, pelo que ja foi dito, descobrirdo as regras
(425e). Em seguida, Socrates ira criticar aqueles que necessitam criar novas leis
constantemente, comparando a enfermos que sempre estdo buscando mais uma
esperancga, sendo inimigo das pessoas que lhe digam a verdade, como também as
cidades mal administradas em que os governadores vivem dos “louvores da
maioria”.

A multiplicacdo de leis provoca na cidade metaforicamente “doentes
incuraveis”, pois esses necessitam sempre de novos tratamentos/remédios (novas
leis) para que parecga, por um breve momento, que solucionam os seus problemas,
indo de desencontro a real “cura dos seus males”. A problematica atual tem por raiz
a corrupgao das almas tanto dos governados, como dos governantes. Deve-se ter
bem claro que a solugao para tal € o ordenamento que advém da harmonizagao pela
educacdo das boas naturezas; esta harmonizacédo s6 € conseguida pela boa
educacao, nao impostas por leis.

Os proprios legisladores tornam-se reais inimigos da cidade, pois ao
conduzirem mal o seu oficio, acabam por infringir os outros oficios que estruturam a
cidade, levando a desordem e a desarmonia. Deve-se entender que tais

comportamentos nao tém apenas implicagdes politicas pela lei, mas incidem no mais
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profundo da moral da sociedade, que se degrada com tais atitudes, em discordancia
ao principio de cada um fazer o seu oficio.

Na negacdo do ordenamento das almas que leva a harmonia social, os
governantes acabam aceitando indiretamente a corrup¢do da cidade e, por
conseguinte, o ato de corromper a cidade, pois, quando esta classe nao exerce com
a maior eficacia o seu oficio, entdo a cidade tem grandes possibilidades de decair,
comegando por seus governantes. Pois quando uma classe exerce mal seu oficio,
isto acarreta no impedimento do bom desenvolvimento do trabalho alheio, portanto
em uma assimetria nos deveres da cidade. Os maus governantes multiplicam as leis
para algo que nao tera uma solugdo, renegam a ordem, subvertem seu oficio, e
fazem com que a sociedade recaia em vicios e infrinja os oficios alheios, levando a
ruina da cidade.

Quando a classe que legisla ndo consegue curar a raiz do mal da
multiplicacao de leis, provoca-se o desordenamento generalizado das almas de cada
classe da cidade, chegando a corromper a prépria educagao, um dos fundamentos
para que haja a possibilidade de posteridade da cidade.

Sécrates faz uma critica a inversao da ordem natural, quando se substitui a
virtude pela norma, pois uma natureza boa tendo uma boa educagao, aprimora-se
nas virtudes, tendo como efeito o reconhecer leis justas, visto que estas ja estdo
incutidas em sua virtuosidade no principio de cada um seguir o trabalho para o qual
esta pendido. Os legisladores que utilizam-se da aparéncia de serem veementes em
seu oficio, pela velocidade de criagdo de novas leis, podem transparecer certo
empenho em sua fungao, fazendo com que vivam dos “louvores da maioria” (426d),
mas como ficara entendido, desde a argumentagdo que estd sendo consolidada a
contar do livro Il, a aparéncia nao é o que é valido (justo), mas sim é o ser.

Quando Sdcrates utiliza a expressao “louvores da maioria”, pode-se supor
que o mesmo esteja fazendo uma resposta aos discursos anteriores de Trasimaco,
em especial do modo como sao retomados por Glauco, pois estes expressaram o
gue seria a opiniao “dos muitos”. Mesmo sendo frases diferentes, pode-se encontrar
nelas contextos que se cruzam. O ponto central é a relagdo entre a justica e a
injustica.

Ja Sécrates, no argumento que ora analisamos, utiliza dos “louvores da

maioria” para dizer que tais comportamentos provocam a ruina da cidade pelo
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dominio das aparéncias. O filésofo tem por base a verdade (alétheia) e ndo uma
simples opinido. O colapso da cidade acontece pois 0os que deveriam viver segundo
a retiddo moral fazem seu oficio de forma superficial, levando a dissimetria das
classes, por consequéncia a desordem das relagdes que conjecturam a cidade.
Enquanto estes legisladores levam a cidade a ruina, o pensador a leva de volta para
0 caminho das virtudes.

O que se discutiu até aqui permanece no ambito da estruturagao da cidade,
ou seja, na ordenacdo de suas partes e fungbes. Dentro do ambito da cidade
encontramos as virtudes e, dentre elas, a justica. Logo apds, a discussao passara

para o ambito da alma, isto €, para os individuos.
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5 A DISCUSSAO ACERCA DAS VIRTUDES DA CIDADE , SEUS MEIOS DE
CONHECER E A CONSOLIDAGAO DA CONSTITUICAO DA CIDADE

No livro IV da Republica, no passo 427d, Sécrates diz o seguinte:

“Temos portanto a tua cidade ja fundada, 6 filho de Ariston. E agora, depois
disto, repara bem nela. Arranja em qualquer parte a luz suficiente, chama o
teu irmao, Polemarco e os outros, a ver se conseguimos descortinar onde
podera estar a justica, e onde a injustica, e em que diferem uma da outra, e
qual das duas deve possuir quem quiser ser feliz, quer passe ou nao
despercebido a todos os deuses e homens.”

Nesse ponto, o foco desloca-se do ordenamento funcional para a busca da
virtude que estrutura a cidade. Glauco relembra ao filésofo que “ndo seria piedoso,
da tua parte, ndo socorrer a justica com toda a tua capacidade” (427¢). Isso remonta
ao livro I, 368b-c. Sécrates concorda e pede ajuda de Glauco para analisar tais
questdes.

O filésofo comecga entdo a argumentagao que levara a definigao da justica e
da injustica. O primeiro passo do argumento é a afirmagéo de que “se [a cidade] de
facto foi bem fundada, € totalmente boa.”’(427e). Seu interlocutor concorda. Dessa
premissa, Socrates entdo extrai a conclusdo de que é “evidente que é sabia,
corajosa, temperante e justa”'®. Nem Socrates nem seus interlocutores colocam em
questao a pretensa evidéncia dessa conclusao.

Dado que sdo quatro as “virtudes” derivadas do fato de que a cidade é
corretamente fundada e, por isso, boa, Sécrates propde um método para encontrar a
justica. Haveria dois caminhos diferentes para encontrar o mesmo fim. O primeiro é
se “procurassemos uma delas, em qualquer lado, e, logo que a reconhecéssemos,
dar-nos-iamos por satisfeitos.” (427e). Parece que até exato momento do dialogo,

ainda nado houvera tal encontro. Portanto o fildsofo prossegue em um segundo

6As quatro virtudes cardeais tem em sua doutrina possivel origem pitagorica, aparece em Pindaro
(istmicas vm. 24-25a) e em Esquilo (Os Sete contra Tebas 6ro). Referéncias retiradas do LSJ (A
Greek-English Lexicon, de Liddell, Scott e Jones), consultado por meio da plataforma digital Perseus
Digital Library
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caminho para achar o seu fim (justica) desejavel, este diz que se tivessem
primeiramente escolhido as trés virtudes, seria “manifesto” que o que resta seria,
consequentemente, a justica. Para o inicio de tal estudo o pensador diz: “uma vez
que se da o caso de serem quatro as coisas, ndo deveremos conduzir a nossa
investigacao desta maneira?” (428a). Glauco concorda.

Comeca-se com a sabedoria (sophia'’). Sécrates comega afirmando que a
cidade é sabia porque é ponderada. A qualidade da ponderagcdo, € a boa
deliberagéo (euboulia), diz ele, “é evidente que € uma espécie de ciéncia [epistéme].
Efectivamente, nédo é pela ignorancia, mas pela ciéncia, que se delibera bem.” Tal
virtude é encontrada na menor parte da cidade. O proprio fildsofo descarta tal virtude
no oficio do carpinteiro e lavrador. A classe referida seria aquela que “delibere, nao
sobre qualquer pormenor que nela [na cidade] se encontre, mas sobre a sua
totalidade”, como também acerca do que é decidido sobre o melhor modo de “se
comportar consigo mesma e perante as outras cidades” (428d). Tal oficio é natural
da ‘“vigilancia”, portanto dos “guardides perfeitos”.Com a boa aplicagdo de sua
ciéncia (vigilancia), a cidade pode ser considerada “ponderada, e sabia de verdade.”
(428d).

Esta classe tem em si o conhecimento e a ponderacdo de querer o melhor
para a cidade. Pode-se inferir que esta ciéncia tem como finalidade ser realmente
boa, ressaltando a importancia de tais virtudes para o reconhecimento que ela é
como tal. Socrates diz que “parece, por natureza”, que aqueles que governam nao
séo muitos (a questao dita no texto anteriormente que existem poucos verdadeiros
guardides e muitos ferreiros, 428e-429a), pois se faz normal que poucos governem e
outros sejam os governados (429a). Estes tém como dever serem “guardides
perfeitos”, isto implica, me parece, em serem ordenados para serem espelhos da
virtuosidade para a cidade.

Logo depois discute-se sobre a segunda virtude das quatro anteriormente

citadas, a coragem (andreia'®). Essa virtude é associada a classe dos guerreiros.

""Tal termo do grego antigo tem diversos significados de habilidade ou destreza em artesanato e
arte,na vida cotidiana,discernimento, inteligéncia pratica, semelhante a prudéncia,pode significar
astucia, sagacidade, esperteza (Herédoto 1.68). Como também aprendizado, sabedoria propriamente
dita,"uma sabedoria maior que a humana" (Platdo, Apologia 20e), Oposta a ignorancia (Platao,
Apologia 22e).

80 termo do grergo antigo tem diversos significados de virilidade, espirito masculino, em oposigéo
(covardia), aplicado também as mulheres, com coragem no contexto da navegacgéao (Estrabdo 3.1.8),
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devera ter o poder (dynamis) tal que “preservara através de todas as vicissitudes a
sua opinido sobre as coisas a temer, que sao tais e quais as que o legislador
proclamar na educagdo.” (429c). Soécrates, para explicar melhor, coloca que a
coragem € uma “espécie de salvacgdo”, no sentido “de uma pessoa a conservar [a
opiniao nele implantada pela lei mediante a educacéo sobre o que temer] no meio
dos desgostos, dos prazeres, dos desejos e dos temores, sem a abandonar.”
(429c-d).

Em seguida, Sécrates faz uma analogia da coragem como uma roupa bem
tingida: mesmo com o uso de diferentes detergentes, tentando lavar ao maximo
possivel, uma vez a cor estando na roupa, ndo se desbotara. Sendo assim, o
guerreiro “tingido dessa coragem” conseguira que seja indelével a opinidao “quer
sobre as coisas a temer, quer sobre as restantes, devido a terem tido uma natureza
e uma educacgado adequadas” (430a). Quando o guardido cumpre plenamente seu
oficio, o mesmo tem “uma forca desta ordem, salvagao em todas as circunstancias
de opini&o recta e legitima”.(430Db)

A terceira virtude é a temperanga (sophrosyne'®). Diferente das duas
virtudes anteriores, que incidiram diretamente em certas fungdes (governantes e
guerreiros), esta se assemelha mais “a um acorde”? e “a uma harmonia”. Tal virtude
‘@ uma espécie de ordenagado, e ainda o dominio de certos prazeres e desejos”
(430e).

no plural , refere-se a feitos corajosos, como Platdo refere em outra obra (Leis 922a), uso irbnico
como "coragens expressas apenas em palavras”, em Didn Criséstomo (Prélogo 45), sentido negativo
como audacia excessiva, insoléncia, idade adulta masculina,6rgéo sexual masculino e habilidade ou
destreza. Referéncias retiradas do LSJ (A Greek-English Lexicon, de Liddell, Scott e Jones),
consultado por meio da plataforma digital Perseus Digital Library

80 termo o termo do grego antigo tem diversos significados de sanidade mental, prudéncia, discrigdo
sendo mencionado na Odisseia (23.13), Tedgnis (379, 701, 1138), Epicarmo (101) e Xenofonte
(Memoraveis 1.1.16). Tendo o significado também de moderagéo nos desejos sensuais, Platdo em
outra obra ira definir a mesma virtude "A temperanga € o controle dos prazeres e desejos "(Simpodsio
196¢),como também pode referir-se a moderagédo no comportamento sexual(Fédon 68c, Republica
430e), no sentido politico também é usado, para referir a um governo moderado como € mencionado
em Tucidides (8.64). Referéncias retiradas do LSJ (A Greek-English Lexicon, de Liddell, Scott e
Jones), consultado por meio da plataforma digital Perseus Digital Library

20 Tal palavra tem origem em acorde musical de oitavas,que para os gregos era considerado como o
belo acorde. Tendo conexdo com a educagéo pela musica, como o proprio Dr. Maria Helena tradutora
e comentadora da atual versao escolhida da Republica diz: “Os Gregos chamavam a oitava o mais
belo acorde” na pagina 183.
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Comeca-se uma discussao sobre o que seria “ser senhor de si”. Socrates
faz a consideracdo que tal termo seria ridiculo, pois “quem €& senhor de si sera
também, sem duvida, escravo de si” (430e-431a); ora, ndo se pode ser a0 mesmo
tempo senhor e escravo. Mas a expressao significaria que na alma “ha como que
uma parte melhor e outra pior” e que, pela educacdo, aqueles que podem ser
considerados “senhores de si” sdo 0os que conseguem dominar a pior parte da alma.
Ja os escravos de si sdo aqueles que por “uma ma educagédo ou companhia, a parte
melhor, sendo mais pequena, € dominada pela superabundéancia da pior” (431a-b). A
cidade que foi fundada no didlogo pode ser proclamada justamente (dikaios)
senhora de si, pois “se deve denominar temperante e senhor de si tudo aquilo cuja
parte melhor governa a pior.” (431b) e, na cidade em questao, isso acontece.

A temperanca estende-se por toda a cidade e, por consequéncia a todos os
oficios, tendo como efeito aqueles que governam e os governados estarem em
pleno acordo sobre as suas fungdes. Isto acontece, pois poder-se-ia “dizer com toda
a razao que a temperanca € esta concordia, harmonia, entre os naturalmente piores
e os naturalmente melhores, sobre a questdao de saber quem deve comandar, quer
na cidade quer num individuo.” (432a-b) Agora ja houve uma ampla conversagao
sobre trés das quatro virtudes (sabedoria, coragem e temperanga). Como dito no
método do inicio da busca das virtudes, na segunda opgdo dada por Socrates
(entende-se as trés, a que resta é a justica), trata-se de descobrir a quarta. Portanto,

chegou-se ao momento central de todo o estudo, falar sobre a justica.

5.1 A descoberta da justica

Sécrates introduz essa discussao da seguinte maneira: “Quanto a espécie
que resta, pela qual a cidade participa ainda da virtude, que podera ela ser? E
evidente que sera a justica” (432b). Neste momento Soécrates diz a Glauco que,
como se estivessem numa cagada, os mesmos estavam “quase a apanhar o rasto
[da justica], e penso que ndao ha-de escapar-nos de modo algum!” (432d). Logo
apo6s, falando ironicamente que ambos tinham sido tolos, afirma que — ou
reconhece que — “desde o comeco, esta questdo parece andar a rolar a frente dos
NOssos pés, sem que nos a vissemos, fazendo em vez disso uma ridicula figura!”

(432d-e) Socrates acredita que tal maxima ja tinha sido dita diversas vezes em
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outras ocasides (talvez se referindo ao que foi dito em outros livros da Republica ou
mesmo a outros dialogos), mas com palavras diferentes.

Tal conceito ja age ha muito tempo no dialogo dele com Glauco e ambos
concordam com tal afirmacgao. Pois podemos remontar esta maxima pelo menos ao
livro Il, quando ela ja comegava a consolidar-se, desde que Sdcrates diz “fundemos
em imaginacdo uma cidade” (369c). Com efeito, ja no principio da fundacédo da
cidade tal maxima aparece (ll, 370a-b). Pode-se entender que cada um fazendo seu
oficio e ndo infringindo o alheio, ja parecia como ato, mesmo que com certos limites,
em outros momentos do dialogo. Acontecia, por exemplo, quando se falava da
educacao dos guardides, dos legisladores, dos meédicos e dos governantes,
conforme vim assinalando nas secdes anteriores.

Podemos considerar que a conceituagdo desse principio veio sendo
desdobrada e refinada ao longo do didlogo e o sera mais ainda. Esse
desdobramento construiu toda uma precedéncia para que fossem demonstradas as
diferentes ligagbes entre o principio referido e os diversos aspectos da cidade, tais
como: o comportamento virtuoso, as leis, a estruturagao social € mesmo como ela
emerge da/na alma dos cidadaos para a propria sociedade, como ficara mais nitido
quando a discussao passar da cidade para a alma. Finalmente, Socrates depois de
toda esta discussdo, apresenta o que ja se manifestava na maioria do debate
intrinsecamente, tanto que o filésofo diz que os mesmos estavam “a procura do que
tém nas maos, também nds nao olhavamos para ela, e examinavamos o que estava

mais longe.”(432¢). Tal maxima é expressada plenamente quando Sécrates diz:

[...] O principio que de entrada estabelecemos que devia observar-se em
todas as circunstancias, quando fundamos a cidade, esse principio é,
segundo me parece, ou ele ou uma das suas formas, a justica. Ora nos
estabelecemos, segundo suponho, e repetimo-lo muitas vezes, se bem te
lembras, que cada um deve ocupar-se de uma fungéo na cidade, aquela para
a qual a sua natureza é mais adequada.

[...]

Além disso, que executar a tarefa prépria, e ndo se meter nas dos outros, era
justica.

(433a-b)

Fica explicito finalmente o porqué da minha reiteragcdo constante da maxima
que esta sendo consolidada. Pode-se dizer que, com a citagdo colocada acima,

interliga-se a justica e natureza de forma sodlida e contundente, tendo por
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consequéncia todas as observacdes dadas sobre a cidade, educagao, regramento e
suas virtudes cardeais. Constata-se que a justica sempre operou; foi por isso que
com tanta veeméncia repeti a maxima inclusa na fala anterior de Sécrates.

Logo apds ter encontrado o que seria a justiga e reconhecido que ela
presidia a construcdo da cidade até entdo, o filésofo coloca a questido sobre a
participacdo de cada uma das quatro (sabedoria, coragem, temperanga, justica) na
virtude da cidade. Ele diz que seria dificil dizer qual seria a virtude que faria a cidade
ser considerada boa: “a opinido legitima acerca do que se deve ou nao recear, ou a
sabedoria e vigilancia existentes nos chefes”, ou o que, estando presente “na
crianca, na mulher, no escravo, no homem livre, no artifice, no governante, no
governado” (433d) a torna mais perfeita. A vitoria parece caber a esta ultima, a
justica, e o que se segue € a reiteracdo da maxima sobre esta virtude.

A justica é a virtude que nao é exclusiva de um oficio, como a coragem e a
sabedoria, nem uma virtude que pode ser considerada um equilibrio entre partes da
cidade como € a temperanga, com governantes e governados estabelecendo entre
si relagdes de acordo com seu respectivo papel. A justica precede todas as virtudes.
Isso significa que é a virtude estruturante da cidade.

A cidade tem oficio distintos, cada qual necessita um do outro para que esta
sociedade continue existindo, separados ndo conseguiriam chegar a sua finalidade
social, que é o bem comum. Esta conceituagéo de justica faz com que entendamos
a cidade nao como uma amontoado de diferentes trabalhos, mas uma diversidade
que segundo esta maxima consegue a unido. Por isso que, se seguida a maxima, a
cidade nunca sera fragmentada, pois a finalidade sempre sera o bem comum, como
também ndo sera desordenada, pois cada um que cumpra plenamente seu oficio
consegue se reconhecer como parte da harmonia da cidade. A justica se demonstra
com dinamica, pois faz parte de todo traquejo da convivéncia social, exercendo-se
indiretamente como principio ordenante das classes. Isto s6 acontece pois ha o
respeito de cada um pelo oficio alheio, e o reconhecimento de que cada trabalho
exerce parte do total da cidade. Cada cidadao se reconhece como parte da ordem
da cidade. Esta virtude pode ser considerada a estruturante. E nela que as boas
almas sao “formadas”, tendo uma boa educacdo, reconhecendo o seu lugar na
cidade justa. Isto significa que todos estdo bem dispostos em cada um de seus

oficios a que estao pendidos naturalmente. Além do reconhecimento de seu lugar na



60

cidade reta e boa, esta faz com que cada qual continue e participe da preservacao
da cidade, ao fazer bem seu oficio e principalmente nédo se intrometer no alheio,
atuando portanto como limite intrinseco para o respeito entre os concidadaos.

O carater estruturante da justiga pode ser visto no seguinte trecho, na
medida em que Sdécrates considera que a justica € o que da: “a todas essas
qualidades [sabedoria, coragem, temperanca] a forga [dynamis] para se
constituirem, e, uma vez constituidas, as preservava enquanto se mantivesse nelas.”
(433b-c).

Sendo definida a justica, Sécrates volta-se para a definigdo da injustica.
Para exemplificar tal questdo, Sdcrates fala metaforicamente sobre um negociador
que prospera e apos isso decide junto a este oficio, ser também um guerreiro,
levando a confusédo e ruina da cidade, “sendo dos maiores danos da cidade”. Essa
analogia demonstra como a maxima coopera para o ordenamento social e por que
cada um tem que primar pelo seu oficio, pois sendo assim nao tera tempo para
infringir o de outra classe.. Infringir o oficio alheio: isso € a injustica (434b-c).

Deste instante em diante a discusséao se transfere da cidade para o individuo
(434e). Como nosso objetivo era demonstrar que a justica era essencial para a
constituicdo da cidade, tendo chegado a este ponto no atual momento,

interromperemos a discussao aqui e passaremos as consideracgdes finais.
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6 CONSIDERAGOES FINAIS

Vimos que na Republica de Platdo ha o confronto entre pelo menos duas
concepgdes de justica: a da “maioria” ou do “senso comum”, exposta por Glauco no
livro Il, e a elaborada por Sécrates e seus interlocutores entres os livros Il e IV. A
concepcdo da maioria pode ser aproximada da concepg¢ao dos contratualistas,
sobretudo de Hobbes, na medida em que concebe a injustica como natural. Ja a
concepgao elaborada por Soécrates e seu interlocutores — e que costuma ser
identificada com a de Platdo — propde que a justica € natural ou, ao menos,
fundada na natureza, na medida em que consiste em cada um fazer a tarefa (érgon)
para o qual esta mais apto por natureza, sobretudo no ambito da cidade reta e boa
construida no dialogo.

Nos passos 357a-362c do livro Il a justica e a injustica sdo entendidas pelos
interlocutores de Sdécrates, pelo prisma das ideias da "posicdo da maioria". Glauco
faz uma retomada em suas palavras (358c-359¢e) do que Trasimaco?' no primeiro
livro ja tinha dito, mas acrescentando novos aspectos, como vantagens e
desvantagens das mesmas, o estabelecimento de leis e o porqué respeitarmos tais
convengdes. A justica neste momento € colocada meramente como meio, como um
contrato que se renuncia a cometer injusticas para nao sofrerem injusticas dos
outros. Praticar a injustica seria o melhor e o “mais natural”’, tanto que Glauco diz
que "ninguém ¢ justo por sua vontade, mas constrangido, por entender que a justica
nao € um bem para si" (359c).

Se compararmos a ideia da maioria, exposta por Glauco, que defende a
injustica como natural, com a que vimos sendo exposta no dialogo de Sécrates e
seus interlocutores, na qual a justica aparece como radicada na natureza, veremos
gue em cada caso ha visdes diferentes sobre o tipo de associagdo que esta em jogo.
O debate ira cada vez mais se desvencilhar da ideia de justica como pacto ou como
uma espécie de “contrato social” e indo ao encontro da matriz estruturante da
cidade, que sera a justiga. O tipo de synthéké proposto por Socrates na fundagao da

cidade no l6gos € um acordo implicito entre os individuos devido as suas

2'"Tenho uma hipotese que enquanto Trasimaco se estrutura num tipo de forga podendo ser dita como
“despotica”, pois é instaurada na guerra contra todos. Sécrates ndo simplesmente contrapdem
Trasimaco, mas inclui em sua ideia a questao da forga, porém sendo usada de um modo esclarecida,
pois esta submetida a educacéo tanto de corpo e alma quanto em conformidade com o bem social,
com a justica.
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necessidades, pois 0os mesmos nao sio autossuficientes. Ja para Glauco, o
“contrato” é caracterizado pela necessidade de pér fim aos sofrimentos recebidos
por causa das injustigas que as pessoas cometiam umas contra as outras. Portanto,
se pode criar um ambiente para existéncia de uma comunidade. Do ponto vista da
maioria, a injustica seria natural e a justica seria um meio/instrumento para nao
sofrer constantes injusticas mutuas. Se houvesse uma liberdade total do individuo,
naturalmente este decidiria pela injustica (como se pode ver na estéria do anel de
Giges).

Depois de uma longa argumentagao sobre a justica, a injustica e seus
efeitos, ditos por Glauco e Adimanto, Sécrates comecga seu discurso sobre a justica
e a injustica. Socrates funda "em imaginag¢ao" uma cidade com seus interlocutores.
E neste momento que comeca a ser formada a maxima que foi diversas vezes
debatida e relembrada no atual trabalho, “cada um de nds nao nasceu igual a outro,
mas com naturezas diferentes, cada um para a execucgao de sua tarefa.” (370b). A

justica € o principio ordenador de toda cidade, pois nela cada um faz seu oficio e
nao intervém no alheio. Quando se faz o contrario da maxima dita anteriormente, a
cidade pode chegar a “ruina”, pois isto seria a injustica: a desarmonia e a desordem.
A busca constante pela harmonia e ordem tanto de corpo quanto de alma se
da por intermédio da educacédo. Embora voltada especificamente para a formacao e
a selecao dos/das guardides, a educagao tem um papel fundamental na constituigéo
das virtudes que estruturardo a alma e a pdlis. A procura pelo aperfeicoamento do
seu oficio tem como consequéncia, tanto no individuo como na cidade, a efetivacao
da justica. Tal fato sé ocorre quando ha uma boa alma, que tendo uma reta e boa
formagdo, pende para a maior perfeicdo no seu trabalho. Consegue-se, assim,
observar a importancia de cada oficio para o ordenamento da cidade reta e boa.
Observou-se neste trabalho que o direito natural em Platdo se caracteriza
pela justica como principio estruturante da cidade reta e boa e, talvez, em certo
sentido, de toda e qualquer comunidade (cf.l, 352b-c). A justica pode ser aproximada
do direito natural na medida em que transcende as leis positivadas ao mesmo tempo
em que as fundamenta.
Todavia, a expressao de tal direito natural em Platdo em varios aspectos &
muito diferente da que sera entendida por alguns contratualistas do século XVII.

Enquanto estes pensavam no direito natural para positivacdo da cidade,
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intermediada pelo contrato social, Sécrates demonstra que na cidade reta e boa ha
regramento sim, porém esta ndo € a questao central, tanto que ha um apelo muito
grande para um bom direcionamento por meio da educagédo, constituida de poesias
que demonstrem a bondade e as virtudes necessarias para a classe dos guardiaes
em particular e a estruturagdo da cidade em geral. Portanto, uma discussao muito
ligada a areté.

Claro que ha excecdes sobre a questao da positivagcado de certos aspectos
da cidade, como quando se fala dos direitos que os guardides tém de alimentacéo,
habitacao, salario e a ndo acumulagéo de bens. Por causa da maxima, também nao
€ aceitavel fazer dois oficios ao mesmo tempo. Todavia, tal discurso sobre a
construcdo da cidade se demonstra muito mais ligado a formacdo moral dos
guardides, expressos nos livro Il e Ill, principalmente, como de certa forma ha
também um debate epistemoldgico, pois ha uma discussao ampla dos meios pelos
quais se conhece algo e seus instrumentos.

Além disso, quando se instaura o direito natural no contratualismo, se divide
publico e privado. Em Platdo ndo parece operar tal divisdo, tanto por caracteristicas
sécio-historicas, quanto pela defesa do discurso de que a justica age de maneira
analoga ou mesmo homodloga nos individuos e no coletivo. Portanto, ha mais um
afastamento de Platdo com relagdo ao entendimento comum que os contratualistas
propuseram em sua época, pois estes defendiam uma separacdo destes dois
ambitos da sociedade. O cidaddo, seguindo a maxima da justica, consegue ao
mesmo tempo se reconhecer tanto como pessoa da cidade, como parte integrante
da mesma, de maneira que se realiza ao cumprir seu oficio e ndo infringir o alheio.
Pois conforme o préprio Sécrates reconhece, o0 homem justo € feliz. Assim, nesse
“direito natural”, a justica, ha também por aspecto importante a realizagcdo do
individuo nesta cidade, que seria a felicidade e esta s6 acontece, porque a cidade é
ordenada e harménica. Tais caracteristicas ndo sdo comumente colocadas como
atributos importantes no discurso para a definicdo do que seria um direito natural
para os modernos.O uso da terminologia "direito natural” pode ser considerada na
atual conjectura como estando em um “movimento pendular”. Por diversos aspectos
tal termo ndo pode ser considerado adequado para o periodo da antiguidade, porém
aproxima-se da nogao de direito natural, quando Platdo demonstra, com tudo que ja

foi dito nesse texto, que a justica € um principio natural estruturante e que esta além
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das leis positivas, fundamentando-as, sendo, portanto, um direito natural que opera
entre todos os individuos, como também na cidade. Por outro lado, a conceituagao
se afasta de ser usada no atual trabalho, quando evidencia que esta intrinsecamente
ligada aos ideais da filosofia dos contratualistas modernos, por permanecer sempre
interligadas a conceitos talvez estranhos a antiguidade, como, em particular, o
conceito moderno de Estado. Por fim, com tudo que foi dito e feitas as devidas
ressalvas, posso afirmar que Platdo pode ser considerado precursor do direito
natural moderno, pois 0 mesmo conseguiu no periodo da Grécia antiga tragar os
primeiros esbog¢os que ganhardo uma maior sistematizagdo no periodo moderno, na
medida em que pensa a justica como um principio natural que transcende e
fundamenta a vida dos individuos, ao mesmo tempo que estrutura o todo da cidade,
condicionando as suas leis e costumes — pelo menos no caso da cidade reta e boa,
mas talvez também, como fica indicado no livro |, o de toda e qualquer comunidade
(352b-d).
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