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Justica e areté como horizonte ético no pensamento de Aristoteles

JUSTICA E ARETE COMO HORIZONTE ETICO NO
PENSAMENTO DE ARISTOTELES

Kleber Eduardo Barbosa Dias'
RESUMO

O conceito de Areté e a sua evolugdo se relaciona a partir da nobreza grega. O homem que se
manifesta em toda a literatura grega ¢ o homem politico. Este artigo enfoca ndo so6 o estudo sobre
Aristoteles e a Génese da Areté, bem como, na sequéncia, a justa medida e Areté. Em seguida ha
o estudo da agdo e escolha, uma aproximacao ao conceito de justica. Assim, a analise mostra que
o homem ¢ responsavel pelas suas agdes, pela construgdo do seu carater, de seu ser. O carater € o
resultado de uma acdo virtuosa em que o principio do agir depende da deliberagao e da escolha
do homem. A tultima parte, intitulado Justica como completude da Araté, reforga a idéia de que os
atos praticados pelo respeitador da lei sdo atos justos, pois estes sdo legitimos.
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ABSTRACT

The concept of Areté and its evolution if relate from the nobility Greek. The man who if manifest
in all literature Greek is the man politician. This article not only focuses the study on Aristotle and
the Génese of the Areté, as well as, in the sequéncia the measured joust and Areté. After that it has
the study of the action and I will choose, an approach to the justice concept. Thus, the analysis
sample that the man is responsible for its actions, for the construction of its character, of its being.
The character is the result of a virtuous action where the beginning of acting it depends on the
deliberation and the choice of the man. The last part, intitled Justice as completed of the Araté,
strengthens the idea of that the acts practised for the respirator of the law are right acts, therefore
these is legitimate.
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1 INTRODUCAO

O conceito de areté, bem como a sua evolugdo, estad relacionado a propria concepgao

que os gregos faziam do homem na Paidéia.
A Paidéia € uma construgao consciente do homem para que nele se forme o Homem,
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um ideal de exceléncia (areté), um ideal de formagao do espirito humano, nao tendo relacao nen-
huma com a idéia de adestramento. O homem ¢ o centro do pensamento da Paidéia. A evolugao
do pensamento filosofico ¢ a evolugdo da preocupagdo de cosmos ao problema antropologico,
que ira culminar na filosofia de Socrates, Platdo e Aristoteles. A filosofia para estes se torna um
exercicio de educar o homem para a exceléncia. A esséncia do Estado grego, também, s6 pode ser
compreendida sob o ponto de vista da formagdo do homem e de sua vida inteira.

2 O CONCEITO DE ARETE E SUA EVOLUCAO A PARTIR DA NOBREZA GREGA
(AGATHOS)

A descoberta do Homem caracteriza-se pela compreensao gradual da esséncia deste
homem e das leis que o determinam. Educar significou para os gregos educar o homem de acordo
com a verdadeira forma humana, com o seu auténtico ser. No entanto, este ser depende do seu
profundo enraizamento na vida comunitaria. O homem que se manifesta em toda a literatura grega
¢ 0 homem politico (zoon politikon). Pode-se dizer que os verdadeiros homens que representam e
encarnam a Paidéia s3o os poetas, os filésofos, os retéricos e os oradores, quer dizer, os homens
de Estado.

O fundamental neste homem da Paidéia é o kalon, isto é, a beleza no sentido norma-
tivo da imagem desejada, do ideal. A visdo grega arcaica do homem era profundamente marcada
pela idéia da areté, que pode ser traduzida como exceléncia, que se fixa ao lado da imagem do
heroi, dotado de uma areté guerreira. Seguidamente, mais tarde, a areté se torna civilizadora, tendo
como heroi o fundador da cidade (héros klistés). Com o passar do tempo, o conceito de areté ira
se transpor para o sabio (sophos). A partir da organizacdo da polis, o conceito de areté passa a
se vincular intimamente ao conceito de justica (diké), e o herdi fundador da cidade passa a ser o
legislador (nomotéthes) (VAZ, 1991, p. 29).

O problema da areté esta fortemente presente no periodo classico da filosofia. Sécrates
ao dizer no final do Livro I da Republica: “O debate ndo ¢ sobre qualquer pergunta eventual”, “mas
sobre de que modo deve uma pessoa viver”, demonstra o contorno ético da indagacao de Socrates no
confronto com o sofista Trasimaco. A discussao girava em torno do problema parcialmente criado
com o emprego dos conceitos de “natureza” (physis) e “convengao” (nomos), e a questdo resultante
sobre que tipo de vida era “naturalmente” racional viver. Trasimaco acrescentava a sugestdo de
que era naturalmente racional lutar pelos interesses proprios, ligados a um quadro de satisfacdes
egoistas, em termos de poder, riqueza e sexo. Esse conjunto de reflexdo feito por Trasimaco, por
si s gera os ingredientes do medo e da inveja, apresentando-se inteiramente inadequadas para
qualquer explicagdo da sociedade (FINLEY, 1998, p. 272-273).

Essa imagem moral, apresentada pelos sofistas era uma influéncia de um tipo de moral
social que oferecia alguns critérios impessoais sobre quem deve ser admirado e respeitado, encon-
trando particularmente em um tipo de sucesso competitivo, herdada de uma moral aristocratica.
Os séculos V e VI da Grécia herdaram esse conceito aristocratico areté, exceléncia pessoal, par-
ticularmente a nogdo de alguém a respeito de quem se pensa bem e se fala bem, delineando uma
imagem boa. Nesse caso, o termo essencial € kalos, “belo”, “nobre”, “espléndido”.

O inicio do conceito de areté na Grécia arcaica limitou-se a uma reduzida classe social,
a nobreza (kalos kagathos). A nobreza € a fonte do agathos (Bom), processo espiritual pelo qual
nasce e se desenvolve a formagao de uma nagdo. Pode-se dizer que a historia da formagao grega tem
sua origem no mundo aristocratico da Grécia primitiva com o nascimento de um ideal definido de
homem superior. Por mais que mude o contetdo do conceito de formagao na Grécia, ela conservou
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bem clara a marca da sua origem. A formagao ndo ¢ outra coisa sendo a forma aristocratica, cada
vez mais espiritualizada, de uma nacao. O conceito da formacao de um nivel elevado de homem,
na filosofia de Platao e Aristoteles, permanece como um horizonte a ser almejado.

Como a areté ¢ um atributo proprio da nobreza, ¢ na obra de Homero que se vé a fonte
aristocratica e educadora desse ideal, como ja lembrou Platio na Reptiblica (PLATAO, 2003). Os
feitos que tornavam alguém admirado, se tratasse de um heroi, eram tipicamente, ndo exclusiva-
mente, feitos de armas individuais, e a areté neles se revelava. Uma pessoa podia ser humilhada e
perder a reputagao nao sé por fracassar nesses feitos, mas por ser injuriada — coisas assim levaram
a ira de Aquiles e ao suicidio de Ajax. Aqui ha dois pontos diferentes no que concerne a areté, um
deles ¢é que a vergonha ¢ uma nogao predominante ¢ o0 motivo principal é o temor da desgraga, do
ridiculo e da perda de prestigio. O outro ponto diferente é que a superioridade se manifesta por
meio de proezas competitivas e auto-afirmativas.

As idéias de areté, vergonha e reputacao, eram, naturalmente, nogdes muito mais
antigas do que as concepgdes egoistas dos sofistas e a teoria social totalmente reducionista que
as acompanhava. Quando os sofistas expressam um ideal de homem poderoso, eles estdo de fato
admirando um ideal ético estruturado numa concepg¢ao aristocratica que em si ja € antiquada em
fins do século V. Estas linhas que compdem a imagem do homem na cultura arcaica encontram um
ponto de intersec¢do e convergéncia no temeroso tema do destino (moira). A liberdade, para os
gregos, sO ¢ possivel ser compreendida a partir da perspectiva da tragédia grega. A tragédia grega
caracteriza-se fundamentalmente pelo sentimento de que ha uma desproporc¢ao entre as causas e
os efeitos. Ou seja, como explicar o fato de que, para intengdes boas, tem-se uma resultante de
conseqiiéncias mas? Na tragédia grega Antigona, ha uma abertura para a possibilidade da passagem
do mito a Filosofia, pois ali aparece uma contradi¢do. De um lado, um sentimento de que ¢ justo
procurar o bem e realizar a liberdade, apesar de forgas exteriores, estranhas e desconhecidas, que
se chocam com a vontade humana. E do outro lado, “Ninguém pode escapar ao destino”, visto
pertencer o éxito aos deuses, cabendo ao homem apenas o esfor¢o (TEIXEIRA, 1999, p. 12).

Fica claro que, apesar do mais cruel destino, existe alguma coisa que pertence Gnica
e exclusivamente ao homem: a sua atitude pessoal e livre diante dos acontecimentos. Na Grécia,
em relagdo ao destino, ha duas abordagens. Uma primeira representada por Esquilo, de carater
mais pessimista. Esta ¢ precisamente que domina a época arcaica, pois acentua o desamparo do
homem frente a for¢a do destino. E a segunda, representada por Euripides, possui um carater
moralista, que acabara prevalecendo, na idade classica, visto fundamentar-se sobre a descoberta
da responsabilidade pessoal na esfera da realidade, na qual o homem pode estender seu poder de
escolha, tendo como consequéncias o mérito ou a vergonha.

Com o aparecimento ¢ a organizagdo da polis, a partir do século VIII e VII, marcara
um momento decisivo na historia da Grécia, pois a partir dela se vé um novo paradigma nas rela-
¢oes sociais entre os homens. O sistema da polis traz consigo uma extraordinaria valorizagdo da
palavra sobre todos os outros instrumentos de poder. A palavra torna-se o instrumento politico
por exceléncia. Peitho, a forca de persuasdo que lembra o valor da palavra nos rituais religiosos,
toma uma nova forma, o debate contraditorio, a discussdo, a argumentagao (VERNANT, 1996,
p. 34). O advento da polis e da democracia em Atenas ira trazer a reflexao filosofica o problema
da educagdo (Paidéia) que se coloca em torno de uma nova forma de areté politica exigida pela
vida democratica e diferente da areté arcaica aristocratico-guerreira; e o problema da habilidade
ou sabedoria (sophia) que nao encontra mais sua fonte na tradi¢do e v€ acentuar-se seu carater
técnico (téchne) e intelectualista (philosophie). Aquela educagao, privilégio de um pequeno grupo
pertencente a aristocracia ateniense, ¢ estendida ao demos, colocada ao alcance de todos.
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O pensamento antropoldgico do século V a.C. € marcado pelo desenvolvimento do
pensamento sofistico que fizeram do problema da cultura (paidéia) o problema maior da filosofia.
Apesar de os sofistas ainda terem um ideal fundamentado num ideal de homem poderoso, ¢ a partir
desse momento que a origem e desenvolvimento da cultura € pensado como progresso, que pres-
supde um primitivo estado de barbarie, ultrapassado pela fundacao das cidades pelo mito do heroi
fundador e pela invencdo das técnicas. Jean-Pierre Vernant diz que nesse periodo entre a politica
¢ o logos surge uma relagdo reciproca.

A arte politica é essencialmente exercicio da linguagem, e o logos, na origem, toma
consciéncia de si mesmo, de suas regras, de sua eficacia, através de sua fungio
politica. Historicamente, sdo a retorica e a sofistica que, pela analise que empreen-
dem das formas do discurso como instrumento de vitoria nas lutas da assembléia
e do tribunal, abrem caminho as pesquisas de Aristoteles [...] (VERNANT, 1996,

p- 35).

Sao, pois, os sofistas que irdo consumar a inflexdao antropologica da filosofia grega.
A propria designagdo de sophistes, que engloba o saber tedrico e as habilidades praticas, revela
que o homem e suas capacidades passam a ser o objeto principal da filosofia. Aqui se encontra a
origem da concepcao do homem como animal racional, base da antropologia e do humanismo no
Ocidente, a inflexdo decisiva que orienta até hoje o pensamento antropologico.

A polis traz em si outra caracteristica que € a publicidade das manifestagdes da vida
social. Pode-se dizer que a polis existe na medida em que se distinguiu um dominio publico,
opondo-se a processos secretos que constituiam na origem o privilégio exclusivo dos basileus ou
dos gene detentores de arché' . A polis trouxe praticas abertas, estabelecidas em pleno dia, num
movimento de democratizagdo e de divulgagdo que, no plano intelectual, trouxe consequéncias
decisivas. A ordem social (arché) ja ndo aparece entdo sob a dependéncia do soberano, ja ndo esta
ligada ao poder criador de um personagem excepcional, a sua atividade de ordenador. A arché
pertence na realidade exclusivamente a lei (VERNANT, 1996, p. 47).

E a escrita que vai fornecer, no plano propriamente intelectual, o meio de uma cultura
comum e permitir uma completa divulgacdo de conhecimentos previamente reservados ou inter-
ditos. E ela que constituira o elemento de base da paidéia grega. A redagio de leis se torna uma
reivindicagdo essencial para a cidade. A lei da polis, por oposi¢ao ao poder do soberano, exige
que todos sejam igualmente submetidos a ela. Junto a lei (nomos) associa-se a Dike (Justi¢a). No
mundo do poeta Hesiodo, anterior ao regime da Cidade, introduz-se pela primeira vez o ideal que
serve como ponto de cristalizacdo a todos estes elementos e adquire uma elaboragdo poética em
forma de epopéia: a idéia do direito (diké).

A diké para Hesiodo situa-se no centro da vida, e é dela que devera brotar uma so-
ciedade melhor. Para Hesiodo € Zeus que cria a Diké, que é uma personagem divina. A justica
para ele s6 pode ser encontrada, ndo nas disputas e na opressdo, mas na aspiracdo a ordem divina
que governa o mundo. Assim a justi¢a entra na convicgdo intima do homem, tornando possivel
que um outro o ajude encontrar um caminho. E por esta razdo que W. Jaeger vai dizer que “é com
Hesiodo que comega o dominio e o governo do espirito” (JAEGER, 1979, p. 105). Nos poemas de
Hesiodo encontra-se um guia, que ndo se fundamenta numa ascendéncia aristocratica nem numa

! Entende-se a palavra arché como principio ordenador, fonte. No caso da politica a fonte de onde emana o poder. Por esta razao
tém-se as palavras monarquia, anarquia, oligarquia. No periodo arcaico a arché esta no rei (basileu). Com o surgimento da polis ¢ a
organizagdo democratica a lei se torna a arché.
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funcdo oficial reconhecida.

Com o aumento da oposi¢ao entre os nobres e os cidadaos livres, a qual deve ter sur-
gido em consequéncia do enriquecimento dos cidadaos alheios a nobreza gerou, provavelmente,
o0 abuso politico da magistratura e levou o povo a exigir leis escritas. A partir de entdo, a diké na
cidade grega se converte num lema de luta de classes. Luta esta fundamentada num principio que
significa que ha deveres para cada um e que cada um pode exigir e, no qual se podera apoiar quem
for prejudicado pela hybris — palavra cujo significado original corresponde a agdo contraria ao
direito. A Diké ganha o significado de cumprimento da justica, sobretudo numa tentativa racional
para por fim a um conflito, equilibrar forgas sociais antagdnicas e ajustar atitudes humanas opostas.
E a maldade dos homens, seu espirito de Aybris, sua sede insaciavel de riqueza que naturalmente
produzem a desordem, provocando a escraviddo e a sedigdo.

Com a elaboracao da lei escrita para a organizagdo da polis, a concepgdo de areté
ganhou outra dimensdo. A areté guerreira, que se baseava na coragem e na auto-afirmagao, ¢
substituida pela sophrosyne, um dominio completo de si, um constante controle para submeter-se
a uma disciplina comum, uma forga interior para refrear os impulsos instintivos que correriam o
risco de perturbar a ordem geral. Agora o homem deve submeter-se a philia, ao espirito de comu-
nidade que se fixa numa lei escrita que fundamenta o Estado e define os homens como Homoioi,
semelhantes, depois, de maneira mais abstrata, como os Isoi, iguais. Apesar de tudo que opde os
homens no concreto da vida social, os cidadaos se concebem, no plano politico, como unidades
permutaveis no interior de um sistema cuja lei € o equilibrio, cuja norma ¢ a igualdade (VERNANT,
1996, p. 42).

A Sophrosyne, ligando-se a Diké, exigira do homem a dignidade do comportamento,
exteriorizada numa atitude moral, que se impde como obrigagdes numa forma psicologica. A areté
do futuro cidaddo esta em exercita-lo em dominar suas paixdes, suas emogoes € seus instintos. Diz
Vernant (1996, p. 64-65):

A sophrosyne submete assim cada individuo, em suas rela¢gdes com outrem, a um
modelo comum conforme a imagem que a cidade se faz do “homem politico”. Por
seu comedimento, o comportamento do cidaddo afasta-se tanto da negligéncia, das
trivialidades grotescas proprias do vulgo quanto da condescendéncia, da arrogancia
altiva dos aristocratas. O novo estilo das relagdes humanas obedece as mesmas
normas de controle, de equilibrio, de moderagao que traduzem as sentencas como

EEINT3 LR I3

“conhece-te a ti mesmo”, “nada em excesso”, “a justa medida ¢ o melhor.

A cidade forma um conjunto organizado, um cosmos, que se torna harmonioso,
quando cada cidaddo que a compoe esta em seu lugar e possui a por¢ao de poder que lhe cabe
em funcdo de sua propria areté. A areté do cidaddo esta em aperfeicoar-se na diké, que fixa as
leis escritas, substituindo a prova de for¢a em que sempre os fortes triunfavam, e que impde sua
norma de equidade, sua exigéncia de equilibrio. O legislador se torna, entdo, o educador do povo
que promulga a justa medida que dara a cidade seu ponto de equilibrio entre as classes, formando
no homem o desejo ¢ a ansia de se tornar um cidadao perfeito, ensinando-o a mandar e obedecer,
sobre o fundamento da justica.

Na filosofia, a partir de Socrates, percebe-se o conceito de areté e diké tomar estes
rumos. Com a filosofia socratica ocorre um deslocamento da preocupagdo do cosmos e da arche,
que seria o principio de todas as coisas, para a indagacdo do que é o homem e sua areté. Conhecer
a areté torna-se assim o principal objetivo do verdadeiro conhecimento. Em vista disto, Socrates
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vai dizer que so6 pratica o mal quem ignora o que seja a verdadeira areté do homem. E quem tem
o verdadeiro conhecimento s6 pode agir bem. Logo, o conhecimento tem estreita ligagdo com o
bem; o mal esta vinculado com a ignorancia. Assim, na pergunta “o que ¢ o homem?”, nao se pode
responder que ¢€ o seu corpo, mas sim que ¢ “aquilo que se serve do corpo”, que ¢ a alma, ou seja, a
razdo. Por isso, autoconhecimento era um dos pontos fundamentais da filosofia socratica. O cuidado
da alma se torna a prega¢@o principal de Socrates em sua filosofia, devendo o homem preservar
sua integridade, visto que nenhum dano real, duradouro podera jamais ocorrer. As incertezas deste
mundo sdo tantas que pode acontecer a qualquer um ser despojado de todas suas posses e atirado
injustamente a prisdo, ou mutilado por acidente ou doenga; mas esses sao acontecimentos fortuitos
numa existéncia fugaz que, de qualquer modo, esta para findar em breve. Contanto que a alma
permanega intacta, todos os infortunios serdo passageiros.

A areté se realiza pela sophrosyne (autodominio), ou seja, dominio de si mesmo
nos estados de prazer, dor e cansago, na manifestacdo das paixdes e dos impulsos. O sophrosyne
significa o dominio de sua racionalidade sobre a sua animalidade. Esse dominio da racionalidade
¢ identificado por Socrates com a liberdade humana. O verdadeiro homem livre é o que sabe
dominar seus instintos, o verdadeiro homem escravo € o que, nao sabendo dominar seus instintos,
torna-se vitima deles. Ao conceito de sophrosyne esta ligado o conceito de “autonomia”. Deus
nao tem necessidade de nada. Para Socrates, o sadbio € o que mais se aproxima desse estado de ter
necessidade de muito pouco. O sabio que vence os instintos e elimina todas as coisas supérfluas,
basta a si mesmo, ou seja, sua razao para que viva feliz.

Dentro dessas definigdes, Socrates altera o conceito de herdi que existia na Grécia.
Como visto anteriormente, o heroi era o que se apresentava capaz de vencer os inimigos, as ad-
versidades e todos os obstaculos que se apresentavam. O novo herdi para Socrates € o que sabe
vencer os inimigos interiores, os monstros selvagens que habitam a alma, as paixdes e impulsos
(REALE, 1990, p. 91). Dessa concepgao de liberdade interior, Socrates vai aprofundar a sua con-
cepeao de felicidade, que nao pode vir de bens exteriores, do corpo, mas somente da alma, porque
esta é a esséncia do homem. E a alma ¢ feliz quando € ordenada, ou seja, virtuosa. Bem como disse
Socrates: “Para mim, quem ¢ virtuoso, seja homem ou mulher, ¢ feliz, ao passo que o injusto e
malvado ¢ infeliz”. Assim como a doenga mostra que ha uma desordem no corpo, a injustica e a
maldade mostram que ha uma desordem na alma.

Platao, posteriormente a Sécrates, ira construir uma filosofia voltada para a compreen-
sao do homem e da areté. A concepgao platonica de homem €, provavelmente, a mais poderosa ¢ a
que exerceu mais influéncia sobre o Ocidente. A antropologia platonica consiste numa sintese na
qual se fundem a tradigdo pré-socratica da relacdo do homem com os cosmos; a tradigdo sofistica
do homem como ser de cultura e, portanto, de educacéo, voltado para o horizonte politico ¢ por fim
a heranga de Socrates que lhe deu a nogdo do homem interior ¢ da alma. A motivacao filosofica-
chave de Platdo consiste em tentar reconstruir com novos pilares a paidéia grega, fundamentada
ndo mais em uma realidade mitica, mas nos pressupostos do saber filosofico.

Através da Filosofia, Platdo expressou o modelo mais elevado de educagdo do homem.
O filésofo, como amigo da sabedoria, ¢ aquele que vive feliz porque possui a areté e tem como
ideal de vida viver a justi¢a tanto individual quanto coletiva, tendo por objetivo chegar a verdade
que se manifesta na transparéncia das coisas, por meio de uma consistente formagao dialética. O
ideal de vida, apresentado por Platdo, passa por certa mortificagdo e ascese. Platdo condena os
homens que pautam sua vida segundo o imperativo do prazer, pois vivem como errantes, inca-
pazes de ultrapassar o limite do prazer e elevar-se até o verdadeiro ser, ndo podendo provar o que
seja um verdadeiro prazer. Os prazeres mais excelentes da vida humana, segundo Platdo, sdo os
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ligados a alma. A vida feliz (eudaimonia) é a do homem que tende para o inteligivel e ndo cede a
fascinacao do sensivel. A eudaimonia é da ordem do conhecimento, estando na procura do Bem e
do Belo, na procura da fonte do ser e do conhecimento. A eudaimonia ¢ sobretudo um exercicio
da razdo contemplativa.

Com Aristételes, a pergunta pela areté reconduz a um outro horizonte, o do carater. E
surpreendente como os elementos da filosofia socratico-platonica ainda se encontram na complexa
¢ muito interessante teoria ética de Aristoteles. No entanto, ele inaugura algo diferente em sua
filosofia ética que é o de ndo dar tanto peso a exceléncia intelectual como se vé Platao fazer com o
imperativo da contemplagdo do Bem para a conversao da alma. Aristoteles distingue entre “areté
intelectual” e “areté de carater”, e ressalta a importancia, para esta ultima, da correta formacao
do desejo e da motivacao mediante a instrugdo. Sem uma formagao correta, nada pode ser feito e
com isso desaparecem as esperangas nos poderes regeneradores da propria filosofia, implicitos na
posicao de Socrates. Aristoteles, diferentemente de Platdo, nao acreditava numa alma inteiramente
separada do corpo, e essa negacdo alia-se a rejei¢ao socratica ao ascetismo. Aristoteles procura
uma ética que encontre possibilidades imanentes a eudaimonia. Em Aristoteles, o antigo vinculo
entre areté e honra que existia na Grécia se reafirma, o que ndo aconteceu na filosofia de Platao.
Mesmo possuindo algumas diferengas com relacdo a Sdcrates e a Platdo, Aristoteles conclui que
a vida da razdo teorica (contemplativa) é a mais alta forma de vida humana, entretanto, apesar das
discordancias com seus antecessores, Aristoteles também conserva o paradigma socratico sobre a
unidade das virtudes, que se encontra na phronesis (prudéncia). O individuo que possui phronesis
deve consequentemente ter todas as exceléncias de carater. A areté em Aristoteles esta na integridade
racional do carater como também na integridade de uma vida virtuosa ao longo do tempo.

3 ARISTOTELES E A GENESE DA ARETE

Aristoteles, dentro de sua fisica, vai enunciar a variedade dos entes da natureza com
que o homem se confronta na variedade estrutural da vida. “Dentre eles, uns sdo por natureza e
outros por outras causas responsaveis” (CAEIRO, 2002, p. 284) Alguns dos exemplos que se pode
ter como entes naturais sdo os animais, os vegetais. Os entes naturais diferenciam-se dos outros
que ndo sdo constituidos por natureza na medida em que cada um deles detém em si mesmo o
principio do movimento (arché kinesis). A no¢cdo de movimento em Aristoteles ndo se restringe
apenas o movimento espacial de um lugar ao outro, mas que os entes naturais possuem um mo-
vimento intrinseco ao seu ser que o possibilita a atualizacdo do que ¢ potencialmente como tal. O
movimento (kinesis), portanto, diz respeito a possibilidade que inere em cada ente natural de se
alterar, sentido que esta presente, por exemplo, nos de crescimento e diminuigao. A alteragdo, num
exemplo claro, é o processo de envelhecimento.

O tema kinesis corresponde ao tema da estrutura e da forma como as coisas se mantém
em vida, na medida em que se experimenta como alteragdo. Os entes nascem, vém a existéncia,
crescem e diminuem, desenvolvem-se, envelhecem e morrem. Quer dizer, os entes naturais estdo
sujeitos intrinsecamente a agdo provocada neles pela alteragdo. A movimentagdo que traz um ente
natural a existéncia € o que caracteriza essencialmente o seu ser natural. A natureza (p/ysis) provoca,
pela sua presenca, o primeiro movimento que inere em cada uma das coisas que ¢, por natureza,
um movimento que lhes subsiste intrinsecamente como uma das suas propriedades inalienaveis
(CAEIRO, 2002, p. 285).

O nascimento natural (physis) das coisas contrapde-se do nascimento proveniente
da produgao técnica (apo téchnes). Qualquer ente que seja produzido por meio de manufatura ou
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fabricado nao tem em si implantada uma tendéncia natural para alteragdo. Sua alteragdo depende
uma forca extrinseca a ele. Aquilo que consiste um ente natural € a sua natureza. Aquilo, porém, em
que consiste um ente técnico (apo téchnes) € uma determinagao acidental e ndo essencial. Quando
uma casa ¢ feita de pedra ou madeira, isto é, um fato acidental. A pedra e a madeira sdo objetos
naturais, pois sdo aquilo que s3o, no entanto o material de que a casa ¢ feita ¢ um acidente, pois
a casa poderia ter sido construida com outra material. A matéria, para Aristoteles, ¢ aquilo de que
algo ¢ feito porque € nessa estrutura que inere o principio de onde provém os processos que trazem
algo a existéncia ou fazem algo ser, e que permitem também assegurar a sua permanéncia.

Os entes provenientes da técnica sdo provocados pela pericia, pois um homem gera
outro homem, uma planta gera outra planta, mas uma casa ndo gera outra casa. Por isso o vir a
existir de um ente técnico nao se gera a partir de nenhum outro ente técnico, ele depende de uma
forga externa que pde em movimento a matéria que em poténcia possui a forma de se tornar uma
casa. A estrutura daquilo que ¢ da natureza para a natureza ¢ movida pela propria natureza, através
da kinesis que esta presente em seu ser.

E a partir da verificagdo dessa possibilidade fornecida pela physis e pela kinesis no
horizonte da natureza, que Aristoteles promove uma analise da exceléncia (areté) em geral, e da
exceléncia do homem como possibilidade ética. Esta capacidade que os seres tém de partir de
um estado potencial para o estado efetivamente atualizado do seu ser esta presente no proprio ser
do homem que tem a tendéncia para o bem (ARISTOTELES, 1987, p. 1-3), para a areté ¢ para a
atualizagdo da justica. No horizonte da natureza, a geragdo de um estado originario para um estado
perfeito e acabado (#¢los), em que um ente natural realiza a sua propria substancia, € um processo
que constantemente esta a processar-se. O ser tem presente em substancia o potencial para a atua-
lizagdo daquilo que esté inerente a sua natureza, ou seja, o ente natural esta determinado a realizar
aquilo que ele é, a ndo ser que acidentalmente algo o impeca. E a propria natureza que da origem
ao processo de transformagdo que leva qualquer coisa a realizar seu télos.

Mas quando se tem em vista o ser humano, o principio da movimentacao em dire¢ao
a areté € completa e radicalmente diferente daquele que estd na origem do processo natural de
transformacao ou manuten¢do de um ente natural. Para Aristoteles, no ser humano ha dois tipos
de areté. Uma diz respeito ao modo como o pensamento pode ser exercido, executando efetiva-
mente as suas fun¢des ao ter em vista tudo quanto se lhe oferece a pensar na tendéncia para um
acolhimento pelo espirito, “por via de regra, gera-se e cresce gragas ao ensino — por isso requer
experiéncia e tempo (ARISTOTELES, 1987, p. 14)”. A génese deste tipo de areté (dianoetiké) se
realiza através do ensinamento. A de outro tipo diz respeito ao modo como na constitui¢do intima do
humano se dé a possibilidade efetiva de ele viver de uma forma excelente. Esta areté ¢ “adquirida
em resultado do habito” (ARISTOTELES, 1987, p. 16), ndo inere ao humano como se fosse uma
parte integrante da sua natureza. Nasce com uma capacidade para adquirir, mas esta capacidade
deve ser desenvolvida pela pratica. A possibilidade de olhar para a areté ¢ de sua apropriacdo
corresponde a capacidade de a tornarmos efetiva, ou seja, a areté que transforma a possibilidade
intima do homem (areté etiké) ndo detém em si o principio do movimento que a leva de si e por
si a constituir-se. As areté(s), tanto a pratica como a teorica, ndo estdo ao seu dispor por natureza.
Aos humanos, por natureza, so inere a sua possibilidade, com a potencialidade de atualiza-las.

Nao ¢, pois, por natureza, nem contrariando a natureza que as virtudes se geram em
noés. Diga-se, antes, que somos adaptados por natureza a recebé-las e nos tornamos
perfeitos pelo habito. Por outro lado, de todas as coisas que nos vém por natureza,

primeiro adquirimos a poténcia e mais tarde exteriorizamos os atos (ARISTOTE-

REVISTA JURIDICA da UniFil, Ano VI n° 6 ‘;

51



52

Justica e areté como horizonte ético no pensamento de Aristoteles

LES, 1987, p. 24-29).

A areté (exceléncia) ¢ uma certa forma de completude, visto que no dado momento
que um determinado ente se torna excelente, diz-se que aquela coisa € perfeita, completa. No ser
humano, a areté resulta de uma apropriacao constituida a partir de um habito, isto ¢, resulta de um
processo de habituacdo. A forma de adquirir uma determinada exceléncia resulta da apropriagdo
auténtica de atualizar uma potencialidade que desde sempre esta presente através do habito.

As virtudes (areté) intelectuais e morais nao se dao, portanto, de forma natural como
num ente natural em que o movimento (kinesis) esta no proprio ente que o permite a realizagdo de
seu ser. No caso humano, a areté ¢ uma possibilidade de realizagdo, t€ém-se por natureza a poten-
cialidade de adquirir a virtude. Aristdteles dira que da mesma forma que o homem se torna apto a
respeito de qualquer atividade de produgdo técnica, assim também se apropria de uma determinada
areté. Aquelas coisas que tem de aprender a fazer, sdo aprendidas no momento em que se estd a
fazé-las. Fazer € aprender. Fazer € tornar-se. S6 ao fazer efetivamente uma casa se torna construtor
de casas e, ao tocar citara, torna-se tocador de citara (ARISTOTELES, 1987, p. 35).

Nao apenas se aprende no esforgo tendencioso para se apropriar de uma determinada
capacidade, como também melhora a capacidade técnica ao exercitar mais ¢ melhor essa mesma
capacidade. Neste processo, vé-se que ¢ na atividade que se obtém a poténcia que habilita a esta e
aquela exceléncia e ndo ao contrario, como naturalmente se constituem as coisas. A areté ¢ dada
apenas em poténcia, para que ela de fato se torne eficaz é necessaria uma apropriagdo. E essa
apropriacao que acontece no habito. O habito é mais facil de alterar-se do que a natureza. Algo que
¢ natural, ndo € possivel de alterar como o envelhecimento, o crescimento, etc. No entanto, pelo
habito, o homem o torna sua propria natureza, sendo, muitas vezes, impossivel de se altera-lo.

4. JUSTA-MEDIDA E ARETE

A areté ética ndo € natural nem contra a natureza, mas a natureza da ao homem uma
potencialidade para adquiri-la, e esta capacidade se aperfeigoa com o habito, de modo semelhante
ao que acontece nas artes em geral. Como se vé€, Aristoteles diz que o homem adquire a areté por
meio do habito, mas ainda € preciso esclarecer em que consiste a areté etiké. Para responder a
isso, Aristoteles diz, inicialmente, quanto ao género da virtude, que as manifestagoes da alma sao
de trés espécies — paixdes, faculdades e disposigdes — a exceléncia (aret¢) moral deve ser uma
destas. Inicia-se, assim, a analise propriamente dita acerca do objeto da virtude moral, que sdo as
paixdes ou emogoes e as agdes humanas. Por “paixdes’ designa “os apetites, a célera, o medo, a
audacia, a inveja, a alegria, a amizade, o 6dio, o desejo, a emulagdo, a compaixao, e em geral os
sentimentos que sdo acompanhados de prazer ou dor”, por “faculdades”, entende, as inclina¢des
em virtude das quais o0 homem diz ser capaz de sentir tudo isso, ou seja, de se irar, de magoar ou
compadecer, e, por ultimo, por “disposi¢des”, entende os estados de carater, em virtude dos quais
o0 homem se sente bem ou mal em relag@o as paixdes (ARISTOTELES, 1987, p. 22-28).

Assim, em relagdo a colera, o homem esta mal se a sente violentamente ou pratica-
mente ndo a sente, e bem se a sente moderadamente, ¢ de maneira idéntica em relagao as outras
paixoes. Aristoteles conclui dizendo a esse respeito que nem as virtudes morais (areté etiké), nem
as deficiéncias morais sdo paixdes, e que os homens ndo sdo chamados “bons” ou “maus” com
base nas paixodes, mas, sim, no habito, no fundamento da areté ou na deficiéncia (kakia) moral.
Em geral, para Aristoteles, os homens regulam suas ag¢des, uns mais, outros menos, pelo critério
do prazer e da dor/sofrimento. Entdo, se as varias espécies de exceléncia ética (areté etiké) nao sdo
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paixdes nem faculdades, so Ihes resta serem disposi¢des (ARISTOTELES, 1987, p. 12-13).
Apos Aristoteles ter definido a areté etiké como disposi¢ao ou habito, ele procurara
examinar qual a justa propor¢ao dela,

Observemos, pois, que toda virtude ou exceléncia ndo sé coloca em boa condigdo
a coisa de que ¢é a exceléncia como também faz com que a fung@o dessa coisa seja
bem desempenhada. Por exemplo, a exceléncia do olho torna bom tanto o olho como
a sua fungfo, pois € gragas a exceléncia do olho que vemos bem. [...] Portanto, se
isto vale para todos os casos, a virtude do homem também sera a disposigdo de
carater que o torna bom e que o faz desempenhar bem a sua fungdo (ARISTOTE-
LES, 1987, p. 15-24).

Analisando, subsequentemente, a natureza especifica da areté etiké, Aristoteles diz
que de tudo que ¢ continuo e divisivel € possivel extrair uma parte maior, menor ou igual, tanto
em relagdo a coisas quanto em relacdo ao homem. A areté, o habito, € 0 meio-termo (mésotes) em
relagdo ao homem, ndo as coisas. Escreve Aristoteles que por meio-termo ou mediania relativa ao
homem nos, significa aquilo que ndo ¢ demais (excesso) nem muito pouco (falta). Assim como
cada arte realiza seu trabalho, tendo diante dos olhos o meio-termo e julgando suas obras por esse
padrdo, a areté no homem encontra o meio-termo.

O objeto do excesso, da falta ¢ do meio-termo em que Aristoteles (1987, p. 15-28)

menciona ¢ o que se refere as paixdes ¢ as agdes humanas. Explica ele:

Refiro-me a virtude moral, pois ¢ ela que diz respeito as paixdes e agdes, nas quais
existe excesso, caréncia e um meio-termo. Por exemplo, tanto o medo como a con-
fianga, o apetite, a ira, a compaixdo, e em geral o prazer e a dor, podem ser sentidos
em excesso ou em grau insuficiente; e, num caso como outro, isso ¢ um mal. Mas
senti-los na ocasido apropriada, com referéncia aos objetos apropriados, para com
as pessoas apropriadas, pelo motivo e da maneira conveniente, nisso consistem o
meio-termo e a exceléncia caracteristicas da virtude. Analogamente, no que tange as
acdes também existe excesso, caréncia e um meio termo. Ora, a virtude diz respeito
as paixdes e acdes em que o excesso ¢ uma forma de erro, assim como a caréncia,
ao passo que o meio-termo ¢ uma forma de acerto digno de louvor; e acertar e ser
louvado sdo caracteristicas da virtude. Em conclusdo, a virtude é uma espécie de

mediania, ja que, como vimos, ela pde a sua mira no meio termo.

Portanto, por meio da pratica das virtudes morais, engendra-se uma justa propor¢ao
entre os extremos, relacionando as paixoes e as agdes humanas. A areté etiké consiste na disposicao
de escolher o justo meio, adequado a natureza humana, tal como € determinado pela razdo e como
poderia determind-lo o sabio. Essa mediania ndo seria uma espécie de mediocridade, mas sim algo
que esta relacionado com o sumo bem e ao mais justo, como diz Aristdteles, “ela € um extremo”,
um ponto mais elevado. O erro ou vicio para o filos6fo €, precisamente, caracteristicas do excesso
e da falta, uma ma escolha da vontade.

A virtude ¢, pois uma disposi¢ao de carater relacionada com a esolha e consistente
numa mediania, isto ¢, a mediania relativa a nds, a qual ¢ determinada por um

principio racional proprio do homem dotado de sabedoria pratica. E é um meio-
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termo entre dois vicios, um por excesso e outro por falta; pois que, enquanto os
vicios ou vao muito longe ou ficam aquém do que € conveniente no tocante as agdes
e paixdes, a virtude encontra e escolho o meio termo. E assim, no que toca a sua
substancia e a definigcdo que lhe estabelece a esséncia, a virtude ¢ uma mediania;
com referéncia a0 sumo bem e ao mais justo, &, porém, um extremo (ARISTOTE-
LES, 1987, p. 1-9).

Essa doutrina da virtude ética como justo meio ou meio-termo entre 0s extremos €
ilustrada por uma ampla analise que Aristoteles faz das principais virtudes éticas no Livro Il e IV
de sua Etica a Nicomaco, que eram consideradas as principais na Grécia Antiga.

O justo meio exclui os dois extremos viciosos que pecam um por excesso, 0 outro por
falta. Esta capacidade de escolha ¢ uma poténcia que se aperfeicoa e revigora com o exercicio, ou
seja, com o habitus. A coragem, que ¢ o justo meio entre a covardia e a temeridade, gira em torno
do que se deve e do que se ndo deve temer. A temperanga, que € o justo meio entre a intemperanga
e a insensibilidade, diz respeito ao uso moderado dos prazeres. A liberalidade, que ¢ o justo meio
entre a avareza e a prodigalidade, diz respeito ao uso prudente das riquezas. A magnanimidade, que
¢ 0 justo meio entre a vaidade e a humildade, concerne a reta opinido de si proprio. A benignidade,
que € o justo meio entre a irascibilidade e a indoléncia, concerne a ira. Em todas essas manifesta-
¢oes a virtude ética € a justa medida que a razdo impde a sentimentos, acdes ou atitudes que, sem
o controle da razdo, tenderiam para um ou outro excesso.

5 ACAO E ESCOLHA: UMA APROXIMACAO AO CONCEITO DE JUSTICA

Em relagdo a natureza da virtude, ¢ significativo ressaltar a importancia que Aristote-
les da a responsabilidade do homem sobre suas agdes e paixdes. Para isso € necessario conhecer
a distingdo entre o ato voluntario e o involuntario, bem como a escolha e a deliberagdo, porque o
sujeito, na concepgao ética aristotélica, € responsavel pela agdo. Porém, conseguir agir bem ¢ uma
tarefa ardua, um ato considerado louvavel e, como o proprio Aristoteles (1987, p. 23-29) adverte,
nada facil

Do que acabamos de dizer segue-se que nao ¢ facil ser bom, pois em todas as coi-
sas ¢ dificil encontrar o meio-termo. Por exemplo, encontrar o meio de um circulo
ndo ¢ para qualquer um, mas s6 para aquele que sabe fazé-lo; e, do mesmo modo
qualquer um pode encolerizar-se, dar ou gastar dinheiro — isso ¢ facil; mas fazé-lo a
pessoa que convém, na medida, na ocasiao, pelo motivo ¢ da maneira que convém,
eis o que ndo € para qualquer um e tampouco facil. Por isso a bondade tanto ¢ rara

como nobre ¢ louvavel.

A areté etiké (virtude/exceléncia ética) relaciona-se com as agdes € paixoes, € somente
os atos voluntarios sdo louvados e censurados, os involuntario sdo perdoados. Sdo consideradas
involuntarias as acdes praticadas sob compulsdo (coer¢do) ou por ignorancia, o que determina a
acdo involuntaria sdo forcas exteriores. O agente ndo contribui de forma alguma para o ato, mas,
ao contrario, ¢ influenciado por algo externo, como, por exemplo, quando o homem ¢ torturado.
Quem ¢ compelido a agir dessa forma, age sofrendo. Mas Aristoteles observa que nem sempre
um ato ¢ estritamente involuntario. Pode haver mescla nos atos, como no exemplo que Aristoteles
(1987, p. 5-8) fornece..
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Mas, quanto as coisas que se praticam para evitar maiores males ou com algum
nobre propdsito (por exemplo, se um tirano ordenasse a alguém um ato vil e esse
alguém, tendo os pais e os filhos em poder daquele, praticasse o ato para salva-los

de serem mortos, é discutivel se tais atos sdo voluntarios ou involuntarios.

As outras causas dos atos involuntarios estdo relacionadas com a ignorancia. De acordo
com Aristoteles, a acdo praticada por ignorancia, e seguida de arrependimento, ¢ involuntaria, e
o ato realizado por ignorancia sem arrependimento ¢ uma agao nao voluntaria porque demonstra
atitude de indiferenca. Por outro lado, o homem que age sob o efeito da bebida ou da ira age por
ignorancia. Nesse caso, quando o homem embriagado ou encolerizado age por ignorancia, ele
desconhece os efeitos que o ato pode produzir, tornado tal ato penoso. Mas nem por isso atos dessa
espécie podem tornar o homem mau. O homem se torna mau quando ignora o que deve fazer e,
abstendo-se de suas obrigagdes morais, age de certa forma voluntariamente. “Ora, o homem age
voluntariamente, pois nele se encontra o principio que move as partes apropriadas do corpo em
tais agOes; e aquelas coisas cujo principio motor esta em nds, em nos esta igualmente o fazé-las
ou ndo fazé-las” (ARISTOTALES, 1987, p. 15-17).

Voluntaria ¢, entdo, a a¢do cuja origem estd no homem, no qual esta o poder de
pratica-la ou ndo. Ocorre quando o homem conhece as circunstancias particulares em que esta
agindo. Assim, o homem ¢, para Aristoteles, o senhor de suas ag¢des do principio ao fim, tornando-
se responsavel pelas a¢des praticadas.

Em seguida, Aristoteles (1987, p. 27) examina a escolha e a deliberag@o. A escolha
parece relacionar-se intimamente com a virtude ética. Para ele, nem todos os atos voluntarios sdo
realizados por escolha. As criangas e os animais inferiores sdo capazes de praticar agdes volun-
tarias, mas nunca escolhem. A escolha ndo ¢ uma forma de desejo, nem uma espécie particular
de opinido. O desejo sempre esta relacionado a um fim, enquanto a escolha esta relacionada aos
meios. A escolha para Aristoteles esta ligada a deliberagao, porque as duas dizem respeito ao agir e
requerem o uso da racionalidade. A escolha ¢ relativa as coisas e agoes que dependem do homem.
No entanto, mesmo havendo estreita ligacdo entre escolha e deliberagdo, ha uma diferenca entre
as duas: a deliberagdo procura estabelecer quais e quantas sao as agdes e 0s meios necessarios para
alcancar certos fins, isto €, dos mais remotos aos mais proximos, enquanto a escolha age sobre estes
ultimos, descartando-os quando sdo irrealizaveis e atualizando-os quando realizaveis.

Aristételes destaca que a virtude ética (areté étike) se relaciona sempre com os meios,
ou seja, com a agdo escolhida e deliberada pela prudéncia, a virtude intelectual (areté dianoétike)
que torna o ato moral consciente. A areté, portanto, ¢ resultado de uma conquista, de um habito,
realizavel pelo homem, do mesmo modo, a perversao (kakia) que se da nos extremos das agoes ¢
resultado também de um habito, conforme explica Aristoteles (1987, p. 7-13).

Por conseguinte, a virtude também esta em nosso poder, do mesmo modo que o
vicio, pois quando depende do agir, também depende de nds o agir, e vice-versa;
de modo que quando temos o poder de agir quando isso ¢ nobre, também temos o
de ndo agir quando ¢ vil; e se estd em nosso poder o nao agir quando isso é nobre,
também esta o agir quando isso ¢ vil. Logo, depende de nos praticar atos nobres ou
vis, e se ¢ isso que se entende por ser bom ou mau, entdo depende de nds sermos

virtuosos ou viciosos.
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Portanto, o homem ¢ responsavel pelas suas a¢des, pela construgao do seu carater,
de seu ser. A ética de Aristoteles ¢ uma ética da responsabilidade, em que o homem deve procurar
a virtude, que esta no meio-termo das agdes e paixdes. O carater do homem virtuoso ndo ¢ mais
resultado de determinagdes da natureza, do destino, somente restrito a uma educacao nobre, a uma
certa condi¢d@o social. O carater ¢ o resultado de uma agdo virtuosa em que o principio do agir
depende da deliberacdo e da escolha do homem.

6 JUSTICA COMO COMPLETUDE DA ARETE

Aristételes, no livro V da Etica a Nicomaco, parte do pressuposto de que a justica
pode ser concebida de varias formas. Ele procura analisar as varias concepgdes de homem justo
e injusto e descobrir que espécie de meio-termo ¢ a justica. A justica ¢ entendida, diz Aristoteles,
como aquela disposi¢ao de carater que torna as pessoas propensas a fazer o que ¢ justo e que as
faz agir justamente e desejar o que ¢ justo. E a injustica seria a disposic¢do, nas palavras dele, que
leva a agir injustamente e a desejar o que ¢ injusto (ARISTOTELES, 1987, p. 6-10).

Por serem a justica e a injustica termos ambiguos e que podem trazer confusdes,
Aristételes procede ao exame da primeira nog¢ao conceitual do termo, que seria a nogao de justica
total ou universal, podendo-se definir como na virtude (areté) da observancia da lei. O homem
justo ¢ compreendido como aquele que respeita a lei considerada legitima e que vige para o bem
da comunidade. Eis o que ele diz: “Mas o homem sem lei, assim como ganancioso é improbo, sdo
considerados injustos, de forma que tanto o respeitador da lei como o honesto serdo evidentemente
justos. O justo é, portanto, o respeitador da lei € o probo, e o injusto ¢ 0o homem sem lei e improbo”
(ARISTOTELES, 1987, p. 32).

Toda lei tem carater geral e visa o Bem da comunidade, ou seja, tem como finali-
dade estabelecer a justica. Quando se estuda a filosofia de Aristoteles, tem que estar claro que a
construgdo teodria que ele faz ¢ sempre a partir de um horizonte teleologico, ou seja, da finalidade do
ser das coisas. Para os gregos, e especificamente em Aristoteles, a palavra telos, de onde se traduz
“fim”, ndo significa qualquer “fim”, mas algo que alcanca a atualizacdo maxima de sua poténcia.
A justica como areté ¢ o telos da vida humana e da comunidade politica, e estas funcionam de
forma dialética, interdependentes. O homem justo existe e da existéncia ao bem e a justica na Polis
que, por sua vez, existe e da existéncia ao homem justo.

Por essa razdo, os atos praticados pelo respeitador da lei s3o atos justos, pois estes sdo,
em certo sentido, atos legitimos. Ora, todos os atos prescritos pelo legislador sdo legitimos, ou sdo
considerados como tais, porque se considera justos, visto que na concepcdo de qualquer homem,
as leis tem por finalidade a vantagem de todos e que elas procuram produzir, preservar, para a
sociedade politica, a felicidade e tudo que ela abarca. Por isso que toda agdo que esteja vinculada
a legalidade obedece a uma norma que ¢ dirigida para o bem de todos, ¢ aquele que observa a lei
¢ a respeita pode ser chamado de justo, e o que, ao contrario disto, seria o injusto.

O legislador sempre age, tendo em vista o melhor para todos (dike) e o bem comum de
todos. As leis devem buscar o Bem comum, a felicidade da comunidade (zelos). Aristoteles lembra
que se a lei é bem elaborada, ela consegue servir ao seu proposito, que ¢ de trazer a felicidade ao
homem, ou seja, atualizar a areté, mas se ela for feita as pressas com certeza ndo atingira ao que
se propos. Esta seria a justica total, por ter uma caracteristica abrangente e universalizante, visto
que a lei sempre ¢ genérica e vale para todos.

O cidadao que contraria as leis, contraria a todos os membros da comunidade em que
esta inserido, e o que respeita as leis, esta respeitando a todos. As virtudes e os vicios de um cidadao
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se relacionam, indiretamente, com todos e suas a¢des tem um efeito sobre todos. O legislador para
Aristételes é como um artesdo, que tem a arte de tornar bons os cidadaos, e incutir, através de leis,
habitos virtuosos. Esse deve ser o propoésito e a funcao de todo legislador. Essa comunidade, que ¢
organizada pelos ditames emanados pelo legislador ¢ o tipo proprio de justica aplicavel para a vida
politica. Na justica, como ja foi dito, esta toda a virtude (areté), pois o respeito a lei corresponde
ao respeito de todos. Diz Aristoteles (1987, p. 3):

Por essa mesma razdo se diz que somente a justica, entre todas as virtudes, ¢ o bem
de um outro, visto que se relaciona com o nosso proximo, fazendo o que ¢ vanta-
joso a um outro, seja um governante, seja um associado. Ora, o pior dos homens
¢ aquele que exerce a sua maldade tanto para consigo mesmo como para com oS
seus amigos, ¢ o melhor ndo ¢ o que exerce a sua virtude para consigo mesmo, mas

para com um outro; pois que dificil tarefa ¢ essa.

E nesse sentido que a justiga ndo ¢ parte da virtude (areté), mas a virtude (areté)
inteira, a mais completa, porém a mais dificil de ser exigida e a mais excelente de todas. Muitos
sdo capazes de praticar a justi¢a para com aquilo que ¢ de seu interesse, mas sao poucos os que
fazem em func¢do de um outro.

Aristoételes, além do conceito universal de justi¢a, faz um estudo da justica particular
¢ da justi¢a politica. No entanto, ndo serdo abordados estes aspectos da justi¢a aqui. O que importa
saber ¢ que a justica como areté (exceléncia), segundo o Estagirita, esta relacionado com o carater
do homem, e este relacionado ao seus habitos. E interessante notar que Aristoteles parece ver
claramente que existe um a estreita relagdo entre pensamento, deliberacdo, ag¢do, habito e carater,
e, como resultado, a justica.

Na verdade, Aristoteles ¢ praticamente o primeiro filosofo que da ao termo ethos um
conceito que tem o sentido da virtude do carater, e deste como justiga. Ele supera o significado
dado por Homero ou Hesiodo. Para Homero ethos tem o sentido de habitat, de esconderijo ou
de refugio de animais, enquanto que para Hesiodo o sentido € o de uma maneira de ser habitual,
de costume ou carater. Isso ja mostra que o termo ndo ¢ uma invencao de Aristoteles, mas uma
elaboragdo filosofica que parte da experiéncia vivencial da realidade.

Aristoteles acolhe e explora essas significagdes dando-lhes uma nova medida. Esta
nova acepg¢ao da ética como fruto do habito manifesta quase sempre uma tendéncia natural na
compreensao da ética. Poder-se-ia dizer que a ética pressupde a natureza (physis). Tudo aquilo que
agrega distor¢des a identidade natural das coisas, significa alteracdo de carater e esfacelamento
da capacidade de autonomia do homem. Toda capacidade de realizacdo do homem passa pela
responsabilidade do homem em auto-determinar-se. O vicio (kakia) é a distor¢do do carater ¢ a
morte da realiza¢do ética do homem.

7 CONCLUSAO

O conceito de ethos, com suas multiplas relagoes, € o centro de onde brota a redefini¢ao
aristotélica de ética. E dai que parte um significado que ultrapassa o conceito que o vincula ao
temperamento resultante da natureza e da educacdo. O ethos ¢ uma for¢a moral que cada um forja
através de seus atos, sendo o homem fruto de sua propria obra. A responsabilidade da ao homem a
experiéncia da maturidade de um carater que nao esteja maculado ou mascarado pela incontinéncia
de um homem que faz a si mesmo.
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Justica e areté como horizonte ético no pensamento de Aristoteles

Portanto a compreensdo da relagdo entre pensamento, deliberagdo, agdo, habito e
carater, na ética de Aristoteles, leva ao tema da responsabilidade. O pensamento para Aristoteles
precisa ser educado e treinado com o estudo que exige tempo, que levara o homem a sophia (sa-
bedoria). Na sabedoria, 0 homem pode deliberar com prudéncia (phronesis), que o fara agir com
justica (diké), entendendo aqui justiga a partir dos gregos como adequagao, equilibrio. E, por fim,
da agdo do homem formar-se-do habitos que modelara o carater, o ethos do homem.
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