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RESUMO

A prudéncia aristotélica pode ser entendida como um instituto que aplicava a casos concretos
da vida pratica uma finalidade moral. A moral, compartilhada pela educagdo que ensinava
pelas leis, pelo habito e pela experiéncia, visava ao bem comum e a felicidade dos cidaddos
nas cidades gregas. A presente dissertacdo analisa as relagdes entre a prudéncia moral
aristotélica e a busca pela justica de outrora e ambiciona iluminar alguns caminhos para a

busca pelo justo na modernidade.

Palavras-chave: Prudéncia. Sabedoria. Pratica. Phronesis. Justo. Justica. Moral. Virtude.

Educacao.



ABSTRACT

Aristotelian prudence can be understood as an institute that applied a moral purpose to
concrete cases of practical life. Morality, shared by an education that taught through laws,
habit, and experience, aimed at the common good and the happiness of citizens in Greek
cities. The current dissertation analyzes the relations between the Aristotelian moral prudence
and the search for the justice of ancient times and aims to illuminate some paths of the search

for the just in modern times.

Keywords: Prudence. Wisdom. Practice. Phronesis. Just. Justice. Moral. Virtue. Education.
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INTRODUCAO

A phronesis — também chamada de “prudéncia” ou “sabedoria pratica” era um conceito
aristotélico relacionado a busca da justica no caso concreto e estava muito ligada a interagdo
do cidaddo com sua cidade e com seus valores, intera¢do propiciada, como veremos, por uma

educagao moral.

O contexto do mundo grego antigo era o de evolu¢do do pensamento racional. Dird
Jaeger (2013, p. 201) que o mundo se revela aos gregos antigos como um cosmo. E que,
desde sempre, o pensamento grego aspira a esse conhecimento e se dirige ao universal (2013,

p. 446).

E nesse contexto que a filosofia grega se desenvolve e se expande (2013, p. 203), e
esse desenvolvimento somente seria possivel a partir de uma concepgdo forte relativa ao
humano. Vale observarmos que, ainda que sob o desenvolvimento do racional a partir do
florescimento do individuo, a ordem das coisas ndo se despega da ideia de coletividade, ndo

se desgruda da relacdo intima com a cidade.

Mesmo diante do fato de todos os avangos no conhecimento humano resultarem de um
olhar focado na individualidade, inclusive com a ética fundada em direitos individuais, nao
havia para os antigos gregos qualquer espécie de individualismo que soterrasse o valor da
coletividade (JAEGER, 2013, p. 189), a estreita ligagdo entre os individuos e a cidade. O que

. . . 1
era importante para o homem também o era para a cidade).

A liberdade para esse homem grego se resume basicamente a se sentir subordinado,
como membro, a totalidade da polis e das suas leis. Nao havia, como na modernidade, uma

ideia suprassensivel de liberdade apartada do Estado. (2013, p. 218)

E, por muito tempo, a cidade foi o palco de uma luta profunda para se libertar do caos

do passado até conseguir as forgas morais necessarias ao funcionamento do Estado. As

! Jaeger (2013, pp. 276-277) nos conta uma curiosidade: ¢ desse contexto de apre¢o as individualidades que
advém o género das biografias. “O tirano é a manifestagdo especifica do crescente desenvolvimento da
individualidade espiritual na esfera do Estado, assim como em outras esferas o foram o filésofo e o poeta. No
século IV, quando despertou o interesse geral pelas individualidades importantes e a biografia nasceu como
género literario novo, o objeto preferido de suas descri¢des foram os poetas, os filésofos e os tiranos”.



realizacdes espirituais e historicas da cidade seriam sentidas ndo como pertencentes a apenas
uma classe, mas ao povo inteiro (JAEGER, 2013, p. 287). Mesmo os que nao eram cidadaos e
ndo participavam da vida civica da cidade eram vistos como engrenagem vital do aparelho

estatal.

Assim, a ideia de desenvolvimento parte do individuo mas carrega consigo a relagdo
com a cidade, e tem nela e para ela o sentido de sua projecdo. O fundamento da valoracao a
humanidade grega torna possivel haver a “ordem de justica” — ao que ja se confere
universalidade — e a “legalidade universal” (JAEGER, 2013, pp. 201-202), que por um lado
relativiza de alguma forma a mitologia do universo grego, mas por outro aplaca a ideia de

. 2
incerteza perene de se estar no mundo.

Exatamente neste lugar de reconhecimento de um mundo incerto e inacabado ¢ que os
gregos antigos passam a valorizar a tarefa da phronesis,’ pois ela, como veremos melhor
adiante, relaciona-se com um mundo mutavel, com o inacabamento do mundo, como diz
Aubenque (2003, p. 147), e sera sempre dinamica e 1til, a ndo ser no dia em que a razao e o

trabalho humanos tornem o acaso superado.

Estarmos atualmente em um mundo diverso, mas inacabado e ansioso por alcangar a
felicidade e o bem comum, mostra que ainda e sempre vale a pena refletirmos na
modernidade sobre a justica a partir do estudo da phronesis aristotélica, tomando o devido
cuidado para que o passado ndo seja injustamente interpelado em busca de respostas

anacronicas.

? Jaeger (2013, p. 185) contrapde essas ideias a partir da relagio dos poetas com os deuses, em Sélon, época da
experiéncia da filosofia cientifica. O autor explica dizendo que “os deuses ddo-nos o lucro, mas também o
retiram de novo. Pois, quando o demoénio da cegueira o acompanha, cria um novo equilibrio e os nossos bens
passam a outras maos”. A citagdo, que o autor ndo atribui a ninguém em especial, tem em si a ideia de ordem das
coisas universalizada de tal forma que atinge a propria divindade a ideia de “ordem de justiga”. A concepgdo ¢é
muito préxima da ideia de justica proporcional, que sera encontrada, como ja se disse, nas Eticas de Aristoteles.
A essa ideia, Jaeger (2013, p. 184) contrapde os seguintes versos, que aparentemente atribui a Hesiodo: “Nos, os
mortais, bons e maus, julgamos alcangar o que esperamos; sobrevém, no entanto, a infelicidade, e nos
lamentamos. O enfermo espera obter satide, e o pobre, a riqueza. Todos se empenham por alcangar dinheiro e
bens, cada um a seu modo: o comerciante e o marinheiro, o camponés e o artifice, o cantor e o vidente. Mas,
ainda que a preveja, este ndo consegue afastar a desventura quando ela vem”.

Phronesis, que nesta dissertagdo também serd chamada por prudéncia ou sabedoria prdtica, sempre como
sindnimos.
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Aristoteles, ao tratar da felicidade, a diferenciara do mero prazer do gozo, pois se
assim fosse o homem seria igualado aos animais *. Entende também néo poder ser a felicidade
a busca pela honra, pois, além de ser algo externo, os homens a buscam como intermediaria
para a obtencio do reconhecimento publico (REALE, 2019)°, 0 mesmo ocorre com 0 actimulo
de riquezas, quem o faz ndo se torna apto a encontrar a felicidade, pois a riqueza ndo ¢ o fim,
mas o meio, o intermédio para alguma conquista. Também discordava o filésofo de que a
felicidade seria, como para Platio (REALE, 2019, p. 114) uma ideia de bem, ou o bem

transcendente em si, porque, segundo propunha, o bem supremo seria imanente.

A felicidade, para Aristoteles, estaria na obra, na areté. A obra do olho € ver, a obra do

ouvido ¢ ouvir, a do homem, para se diferenciar das plantas, ndo pode ser apenas viver,

* Aristoteles dividia a alma em vegetativa, sensitiva e racional. Sendo que a primeira teria como exemplo as
plantas; a segunda, os animais, e apenas os homens teriam as trés.

> Embora valha considerar que Werner Jaeger, em seu classico Paideia (2013, p.29), ponderava que a areté
estava intimamente ligada a honra e apontava que, segundo Aristételes (no proprio Etica a Nicémaco), a honra
era a expressdo natural da medida ainda ndo consciente do ideal de areté, a que aspira. De fato, e nesse sentido, o
autor concorda com Giovanni Reale (2019), a honra tinha o valor interno de um espelho da estima social. Diz
(ainda na pagina 29): “O homem homérico s6 adquire consciéncia do seu valor pelo reconhecimento da
sociedade a que pertence. Ele ¢ um produto da sua classe e mede a areté propria pelo prestigio que disputa entre
os seus semelhantes”. Embora no pensamento cristdo posterior a honra apareca como aspiragdo a vaidade
pecaminosa, para os gregos, relata Jaeger, a honra ¢ uma aspiracdo pessoal a um ideal suprapessoal, onde
comega o valor. Mesmo os deuses, observa o autor, reclamam a sua honra e castigam quem viola deles essa
honra. Ou seja, ndo se trata de mera questdo de vaidade, como para os cristdos, ou de simples intermedia¢do
desprovida de valor, como quis dizer Giovanni Reale, a honra é em si o inicio do valor, pois aspira a um ideal
para além da propria pessoa que a aspira. Jaeger reconhece que para os gregos dos tempos que se seguiram o
desejo de honra ndo era visto da mesma forma, como um valor, como um conceito meritorio, e sim mais
semelhante a uma ambicdo, algo proximo dos conceitos trazidos por Reale, ou mesmo pelos cristdos. No entanto,
Jaeger utiliza boa parte de seu texto para fazer crer que a ética grega de que tratava Platdo, e mesmo Aristoteles,
inclusive em Efica a Nicémaco, tinha uma relagdo profunda com a ética aristocratica, da Grécia arcaica, ou seja,
com essa €tica, por assim dizer, primitiva, que guarda em si o inicio do valor que, de alguma forma, € ela
mesma, ndo apenas a intermediaria para o valor, como diz Reale, mas o inicio ja em si do proprio valor. Jaeger
(2013, p.31) diz: “O desejo de honra ja ¢ tido como conceito meritdrio pelos gregos dos tempos que se seguiram.
Corresponde mais & ambicdo, tal como a entendemos hoje. Isso ndo impede, porém, que mesmo na época da
democracia deparemos frequentemente com o reconhecimento e a justificagdo daquele anseio, tanto na politica
dos Estados como nas relagdes entre os individuos. Nada é tdo elucidativo para a compreensdo profunda da
elegancia moral desse pensamento como a descri¢io do megalopsykhos, o homem magnanimo, na Etica [a
Nicomaco] de Aristoteles. O pensamento ético de Platdo e Aristoteles baseia-se, em muitos pontos, na ética
aristocratica da Grécia arcaica”. Afirma ainda Jaeger (2013, p.32) que “Aristoteles, como os gregos de todos os
tempos, tem muitas vezes os olhos postos em Homero e elabora os seus conceitos de acordo com esse modelo.
Reserva Aristoteles, complementa o autor, para a altiva areté um lugar da velha ética aristocratica. Disso viria,
ainda segundo Jaeger (2013, p. 33), o fundamento do ideal de formagdo dos gregos, as raizes de seu pensamento
moral, e resume a questdo com a excelente frase: “Entenda-se bem que o eu ndo ¢é o sujeito fisico, mas o mais
alto ideal de Homem que o nosso espirito consegue forjar e que todo nobre aspira a realizar em si proprio”.
Interessante o ponto, pois, embora na ideia de Jaeger de honra ndo seja desconsiderada por completo uma visao
de intermediacdo e de ambicdo pessoal, quer significar também que a pessoalidade tinha intengdes
suprapessoais, ¢ que na intermedia¢@o ja havia um inicio de valor. Ou seja, ¢ for¢oso concluir que a honra ndo
deixa de ser aquilo que Reale nos conta, mas também ndo é apenas aquilo, ainda que a honra ndo fosse o
motivador da ética aristotélica, até nela, e é isso que interessa mais, estava enredado o conceito de valor, e até
nesse conceito intermediario, ou pessoal de valor, havia uma ideia de formacdo, de coletividade, de
compartilhamento de valores, o que auxiliara bastante o leitor moderno na compreensdo da defesa do sentimento
comum e compartilhado como esséncia onde se guardara o justo, a justi¢a, a decisdo justa.
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vegetar; para se diferenciar dos animais, ndo pode ser apenas sentir. A obra do homem ¢ a da

razdo e a atividade da alma segundo a razdo (REALE, 2019, p. 114).

Essa ¢ a virtude do homem, e ¢ nela que encontrara a felicidade. Pois bem, se ¢ na
virtude que reside a felicidade, ela ¢ uma atividade propria da alma, e da alma intelectiva, que
¢ aquela de que o homem ¢ especialmente dotado, pois a vegetativa e a sensitiva lhe sdo
facultadas, mas ndo lhe s@o especificas. A virtude humana, a vida excelente, ¢ aquela que

intervém na atividade da razdo (REALE, 2019, p. 116).

O mundo moral grego tinha na busca intelectiva e racional pelo bem a necessidade de
lidar com um mundo inacabado e a phronesis pode ser estudada como um critério relevante

na busca por justica.

E isso porque sendo a phronesis a aplicag@o pratica da justica aos casos concretos, ela
¢ absolutamente capaz de nos mostrar a relevancia da moral para a busca do justo, tendo por
ferramenta a educacdo. O julgamento resultante da phronesis deve ser guiado pela experiéncia
e o habito de quem julga: pela educagdo, portanto. Afinal, o que o julgador experimentou da
vida e dela aprendeu, aplicado recorrentemente a pratica, ¢ o resultado da educagdo moral

existente no Estado, com a finalidade do bem comum.

A phronesis tinha por pilar a educagdo, e a educagcdo moral tinha por consequéncia o
sentimento compartilhado de justo entre os cidaddos. O sentimento comum era obtido pela
moral compartilhada e percebido pelos cidaddos da cidade como justo, assegurando a cidade a

finalidade virtuosa, a finalidade ética do bem comum, da vida feliz.
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DA JUSTICA PARA OS ANTIGOS GREGOS A ACAO JUSTA ARISTOTELICA E
SEU GESTO EDUCACIONAL

Antes de entendermos melhor o conceito phronesis em Aristoteles, temos de entender
o que ¢ para ele o conceito de justica. Mais que isso, precisamos entender o conceito de
justica dos antigos gregos. Antes de entrarmos em uma casa, precisamos entrar
cuidadosamente na cidade, nos terrenos que envolvem e acolhem a casa. Para a compreensdo
do que significa justi¢a para os gregos, ¢ necessario que entendamos a diferenca entre thémis
e dike, e sua significacdo mitologica (BITTAR, 2001, p. 64). Na épica homérica, o termo
palpita pela primeira vez, sem exageros, mas aparece, € ora como diké ora como thémis. Em
Homero, thémis significard costume, preservacao, tradicdo. E o termo carregava um contetido
moral, um dever-ser aos que viriam. E diké aparece ora como regra, ora como justi¢a carnal,
uma forca, quase transgressora (BITTAR, 2001, p. 65). Aos poucos, a partir do século VI
a.C., comega a ser vista como algo mais universal, e, a seguir, como uma garantia de justiga

(BITTAR, 2001, p. 66).

Ha autores como Del Vecchio que fazem leituras parelhas, mas divergem quanto a
conceituagdo. Para esse autor, diké significard decisdo judicial, enquanto thémis serda o
equivalente a bom conselho. A diké aparecera no ocidente com Anaximandro, como sinénimo
de certeza, ordem, harmonia e equilibrio (BITTAR, 2001, pp. 74- 75). A ordem das coisas
sera uma realizacdo do justo. Portanto, ndo uma ordem em sentido moral, mas em sentido
cdsmico: as coisas se ordenam até mesmo pelos opostos, pelo balanceamento, e assim por
diante. Com os pitagoricos, a diké passa a ser representada a partir da simetria, da proporcao,

da justa medida, da igualdade obtida pela harmonizagdo proporcional (BITTAR, 2001, p. 80).

Essa ideia, alias, suscitara na Etica a Nicémano, de Aristoteles’, o carater proporcional
de sua justiga distributiva, construida, por exemplo, a partir do tipo geométrico, observando-
se a proporcionalidade da participacdo de cada qual no critério eleito pela Constitui¢do. Como
veremos, mesmo nos demais tipos de justica aristotélicos, a ideia da phronesis serve como

fundamento e esséncia, razao pela qual mesmo a justica distributiva ndo ¢ uma mera técnica a

6 «A contribui¢io pitagorica foi aproveitada por Aristdteles, na classificagdo da justica em distributiva, corretiva,
e comutativa, por Dante Alighieri, ao formular a classica e famosa defini¢do do direito baseada na proportio e,
certamente, inspirou Beccaria, no remate de sua obra Dos delitos e das penas, quando se refere a
proporcionalidade que existe, necessariamente entre delito e pena” (Cretella Junior, Curso de filosofia do direito,
2001, p.94).
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ser aplicada, mas um conceito que se mede no homem justo (phronimos) capaz de aplica-la.
Tais pontos irdo se consolidar, no mundo grego, na aurora da democracia, mais precisamente
no governo de Dracon, no século VII. a.C., com o advento das primeiras leis, € com Solon,
entre o final do século VII e o inicio do século VI. a.C., quando se buscou o ideal encarnado
no termo diké, que passou a ser o termo a designar justica para os gregos, também

consolidado na literatura hesiddica (BITTAR, 2001, p. 89).

Justica, nesse momento, passa a ser a realizagdo concreta e palpavel da atividade
humana. Com as cidades instituidas e bem resolvidas, a justi¢a passa a ser vista como a maior
das virtudes, ou como a virtude capaz de compreender todas as demais virtudes em si
(BITTAR, 2001, p. 90). A justica, pela primeira vez na historia grega, alcanca a posicao de
virtude (areté). Uma virtude civica, de carater social, capaz de resolver a integragdo entre o

cidaddo e o Estado, como fundamento da justica. Bittar (2001, p.90) explicita esse ponto:

Pela primeira vez a justica alcangou a posi¢do de virtude (areté) civica, notadamente
de carater social, que integrou definitivamente o cidadio a polis, assim engajado em
virtude da assung¢do de deveres enquanto ser que se relaciona por coordenagdo com
seus iguais e por subordinagdo com os governantes da cidade, e da aquisi¢do de
direitos de participagdo e decisdes politicas.

Essa integragdo respondera pela possibilidade de que a vontade do cidadao ndo seja
individual, mas coletiva, voltada ao bem comum, com essa finalidade ao julgar, capacitando o
homem, por meio da experiéncia, a se tornar phronimos (portanto, justo), impondo também a
sua comunidade a justica, segundo a phronesis, como tdo bem serd trabalhado adiante o tema

por Aristoteles. Perine (2006, p.126) concebe a tese de forma clara:

A cidade ¢ entendida por Aristoteles como uma ordenagdo objetiva que possibilita,
por sua forma de vida concreta e por suas leis, a realizacdo da melhor forma de vida
para os seres humanos, dado que nela ja estdo ordenados todos aqueles bens que
adornam a vida dos cidaddos em suas diferentes atividades e fungdes.

Platdo tratara a justiga como uma virtude, a chamara de dikaosyne, ou seja, a virtude-
da-justica, aquela compreendida dentro do campo de estudo da ética, portanto. Em
Aristoteles, a utilizagdo do termo justiga terd algumas ambiguidades: chamard o homem justo
de dikos, estudara a justica total, a que chama por dikaion nomimon, que ¢ aquela aplicavel a
observancia da lei (nomos), ao respeito, ao bem de todos (koinonia), sendo a justiga, portanto,

aplicavel a vida politica e ao injusto, de formas diversas. Ao que ndo respeita a igualdade
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chamara por dnisos; ao que ndo respeita a lei, por paranomos; ao que toma em excesso aquilo

que ¢ bom em sentido absoluto e relativo, por pleonéktes (BITTAR, 2001, p. 135).

Ap6s analisar a justiga total, politica, que tem como alvo o bem comum, Aristoteles se
dedica a andlise do justo particular, que corresponde apenas a uma parcela da virtude, o que,
nesse sentido, ¢ diferente do que ocorre com o justo universal ou total, embora ambos se
expressem pelo neutro to dikaion (BITTAR, 2001, p. 140). O justo particular, participando do
género constituido pelo justo legal, tem como caracteristica a alteridade. No caso do justo
total, a comunidade, como um todo, de modo mais abstrato; no caso do justo particular, a
alteridade, de modo mais concreto, ou seja, referindo-se a relagdes singulares, individuais, em
que estejam necessariamente em cena um e outro individuos, e também se dedica
prioritariamente a relagdes que necessitam de composi¢des menos graves, como a distribui¢ao

de méritos e honrarias, ou ainda a reposi¢ao de injusticas advindas de diferencas pecunidrias.

A relag@o necessaria entre ambas [a saber, a justica total e a justiga particular] é que

tudo que ¢ desigual (anisos) ¢ ilegal (paranomon), mas nem tudo que ¢ ilegal ¢

desigual. O ilegal é o género e o desigual, a espécie. De fato, o justo particular é

espécie do género justo total, pois quem comete um injusto particular ndo deixa de

violar a lei, e, como tal, praticar um injusto no sentido mais genérico. Se aqui se

particulariza ainda mais a acep¢do do termo justica é porque se procede per genus

differentiam da mais ampla a mais estreita das significagdes (BITTAR, 2001, p.141).

Pois bem, o justo particular serd dividido em justo distributivo e justo corretivo. O
distributivo tem relacdo com a distribuicdo de dinheiro, honras, cargos, ou bens passiveis de
serem entregues aos governados. O corretivo tem relacdo com a necessidade das transagdes
entre os individuos, se geradora de algum disturbio se fizer necessaria a reparacdo de algum
tipo de igualdade almejada e perdida. Trata-se de uma justica que produz reparagdo nas
relacdes entre individuos, nas relacdes bilaterais, portanto. Produz igualdade. O justo

corretivo ainda deve ser bipartido para abranger tanto as relacdes voluntdrias (justo

comutativo) quanto as relagdes involuntarias.

Por exemplo, a compra e venda de algo, uma loca¢do, um mutuo, sdo relacdes
contratuais que se ddo de forma voluntaria, naturalmente. Por sua vez, ha relagdes advindas
de violéncia, injuria, difamagdo, furto, homicidio, que, por 6bvio, ndo se ddo de forma
voluntaria, mas involuntdria, e acabam sendo também necessarias a que se reponha a
igualdade, a que se repare o injusto cometido. O justo distributivo, como ja antecipado, tem

relacdo com a distribuicdo de méritos, cargos, honrarias, e, portanto, a relagdo ali havida ¢ a
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da cidade para com o cidaddo, e a injusti¢a, nesses casos, se origina da propria agcdo do
governante em relagdo ao governado, ou seja, a distribui¢do € justa, ou, ao ser injusta, merece
adequagdo, e em ambos 0s casos, a justica e a injustica se ddo pelas maos do governante, da
cidade para com o governado, pressupondo-se sempre nesses casos uma subordinagdo do
cidaddo para com o governante, sendo o cidaddo sempre sujeito passivo da justica e da
injustica desse modelo distributivo, assim como o governante serd sempre o ator ativo da

justiga e da injustica desse modelo.

A justica se dard ao se dar a dois sujeitos dois objetos justos, ou seja, a cada qual o que
lhe ¢ devido, dentro de uma razdo de proporcionalidade participativa, evitando-se tanto o
excesso na distribuigdo quanto a falta, de acordo com a igualdade e a desigualdade de méritos
entre os sujeitos passivos dessa justica, atingindo-se assim, portanto, a mediania, o justo meio.
Se pessoas iguais recebem diferente, se pessoas diferentes recebem igual, esta feita a injustica
na distribuicdo e, por isso, a necessidade do critério de proporcionalidade (BITTAR, 2001, p.

142).

Lembrando-se sempre, como ja mencionamos, que a proporcionalidade esté situada no
homem justo, e portanto, no phronimos e na phronesis, sendo sempre este homem a medida

do justo, bem como esta, a medida de justica essencial.

Em ambas as possibilidades [de injusti¢a na distribui¢do: dar o mesmo a diferentes,
ou diferente a iguais], t€ém-se uma falta e um excesso com relagdo a cada individuo
comparado. Entre o mais e 0 menos, o justo aqui reside no meio (méson) e, destarte,
representa o igual (ison) (BITTAR, 2001, p. 143).

Portanto, essa igualdade ¢ de natureza geométrica, matematica, e estipulada por
relacdo de subordinacdo, por relacdo de coordenacdo. Na corretiva, o critério ¢ de igualdade
aritmética, pois a ideia, nesse caso, ndo ¢ a de proporcionalidade, mas a de garantir a
objetividade de se reestabelecer a pessoa que perdeu seu status quo ante, em busca do meio,
ou seja, a igualdade novamente, ndo tem em vista o critério do mérito na distribuicdo, mas a
ideia aritmética de perfei¢ao na divisdo, entre 0 mais € 0 menos, entre o ganho e a perda, o

justo.

A nocao de medida, ja apontava Bittar (2001, p. 132), que organiza todo o tratado de

Aristoteles, ndo era um tema novo para o século IV a.C., tendo sido estandarte do governo
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Soélon, por exemplo. A terminologia do justo meio, do excesso e da falta, além da nogao de
adequado, ensina Bittar, ja haviam sido exploradas pela medicina do século V a.C., que deita
raizes na doutrina de Hipdcrates. Os principios do adequado, da justa medida e do equilibrio,
observa Bittar, sdo as expressdes mais flagrantes da cultura helénica, coadunando-se com essa
cultura o culto da medida, da proporcionalidade estética, do equilibrio da forma e da propria
harmonia dos opostos, sendo esta tltima um tema de reflexdo de origem pitagdrica, incidindo
em campos diversos como o politico, 0 médico e o filos6fico, naturalmente (2001, p. 132).

Pois bem, Aristételes se valera desses conceitos como pardmetro para a agio ética.’

Aqui se chega a um ponto crucial, o juiz (que, para os gregos, ndo era um magistrado
concursado) ¢ o mediador da aplicagdo de todo o processo de justica corretiva, e seu papel de
restabelecer a igualdade depende de sua visdo de mundo. O que ¢ restabelecer o bom para
quem o perdeu, por exemplo, depende necessariamente de que o juiz enxergue o bom e o
ruim, a perda e o ganho de forma compartilhada com sua comunidade. Do contrario, ainda
que aplique a justica desprovido de interesses pessoais, o fard sem que aquilo que para ele € o
justo para todos os demais, ou seja, cometerd uma injustiga se aplicar uma justica que
somente para si ¢ valida. Dai a necessidade de que o juiz se favorega, ndo de seus arbitrios e
interesses, mas do convencionado e consubstanciado na legislacdo da cidade (BITTAR, 2001,

p. 147).

Dai a lei, o ensino, a paideia, como mostraremos melhor adiante, pois a necessidade
de que a legislacdo seja o norte do juiz ¢ a de que ele se paute em algo compartilhado. Se a lei
for imposta no lugar de ensinada, de nada novamente servira que na legislagdo o juiz se paute.
Por essa razao também temos de entender que a phronesis € premissa vital para a aplicagdao do
justo corretivo e, claro, o phronimos. Afinal, se o phronimos ¢ o homem-medida, o juiz é o

justo personificado (dikaion empsykon) (BITTAR, 2001, p. 148).

T«A célebre doutrina de que a virtude é um estado intermédio entre dois vicios, o do excesso ¢ o do defeito,
deriva da analogia médica da satide considerada como mescla equilibrada ou proporcionada de qualidades fisicas
contrarias, e que pode ser alterada por excessos de calor ou de frio, secura ou umidade etc.” (Cornford, Estudos
de filosofia antiga: Socrates, Platdo e Aristoteles, 1969, p.82 apud BITTAR, 2001). Nota do autor: na
modernidade ainda encontraremos essas abordagens médicas, em que a loucura ¢ tratada com banhos frios por se
entender que é composta por ares quentes que invadem a pessoa transtornada, exemplos desses sdo abundantes
na obra A historia da loucura, de Foucault.
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De qualquer forma, em todos os casos € possivel afirmar que o critério aristotélico de
justica se diferencia do critério dos pitagdricos, ou do critério de algumas sociedades antigas
em que se relata a justica como sindénimo de reciprocidade. E importante dizer que a
ponderacdo entre ganhos e perdas, a proporcionalidade entre desigualdades e igualdades, esta
sempre na busca de um equilibrio, uma métrica avaliativa, uma andlise ponderada, que ndo se
condiciona a uma reciprocidade total. Socrates dizia que a uma injustica ndo se responde com
outra (BITTAR, 2001, p. 149) e, portanto, a ideia talidnica, ou a reciprocidade que se
encontra em algumas sociedades que a antropologia nos apresenta, esta longe de ser o critério
de justica de Aristoteles. A reciprocidade ¢ um critério, mas ndo o unico, ha uma
reciprocidade proporcional (BITTAR, 2001, p. 149), e ¢ justamente por isso que o critério nao
¢ 0bvio, nem meramente técnico, nem facil, e depende do juiz, de sua educagdo e do quanto
sua educacdo para o justo esta baseada no comum a todos. Essa necessidade se torna clara em
Aristoteles, sobretudo a partir de seu conceito de phronesis € no de phronimos, quando
reconhece que o injusto nem sempre ¢ obtido pelo homem injusto, e vice-versa, ha que
estabelecer uma recorréncia advinda da experiéncia, da vontade deliberada e do desejo

intencional, finalistico, aprendido e, portanto, compartilhado, de se fazer justica.

Bittar (2001, p. 156) reconhece que a teoria aristotélica deposita na voluntariedade da
acdo uma importancia extrema a justica. O conceito de escolha deliberada (proairesis) esta na
base da acdo justa aristotélica, e a diferenca entre 0 homem justo e o injusto ¢ a pratica da
acdo intencional, deliberada, com a finalidade de encontrar o bem a todos, o bem comum.
Alias, vale uma ponderacdo a respeito do que estamos tratando como necessidade de que haja
compartilhamento pela educacdo para que o justo advenha. Aristételes, ao conceituar a
injustica, afirma que ¢ necessario que se aja contra a vontade do individuo, com conhecimento
de causa, e com pleno dominio da agdo (BITTAR, 2001, p. 158). Pois bem, aqui o autor
expde sua ideia sobre a intencdo deliberada de se fazer justica e/ou injustica. Mas o que
importa, neste momento, ¢ configurar que para Aristoteles uma situagdo de injustica somente
pode se caracterizar se houver voluntariedade do sofrer a injustica, ou seja, se aquilo que

sofro ndo for por mim entendido como injustica serd possivel dizer que ela ndo foi feita.
Este raciocinio antecipa o que mais adiante concluiremos, o justo € o injusto ndo
estardo em algo concreto, mas no sentimento comum compartilhado como justo ou como

injusto.
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Nem sempre que alguém se considera injusticado sera vitima de injusti¢a, mas sempre
que ha uma injusti¢a alguém lesado precisa se sentir injusticado. Pois bem, se assim ¢ com a
injustica, também o serd com a justica. Para que a justica e o justo existam ha a necessidade
de que o sentimento de que uma agao ¢ justa seja compartilhado. Nem sempre alguém que faz
uma coisa justa pratica uma ac¢ao justa, pois pode ser que a coisa justa tenha sido praticada por
medo, por ignorancia, por exemplo, e, nesse caso, ndo estamos diante de uma acao justa ou de
uma acgdo praticada por uma pessoa justa. Esse conceito de justo, como dissemos, estd
umbilicalmente enfronhado com a ideia de phronesis e a de phronimos, pois, para que alguém
seja justo ou seja praticante de uma agao justa, ¢ necessario que tenha na sua a¢do ou na sua
existéncia a finalidade de justica. O desejo com finalidade, a deliberagdo prévia, faz toda a

diferenga, portanto, para a conceituagao do justo e do injusto, a partir da phronesis.

A virtude — e, aqui, deve-se esclarecer que a justica ¢ uma virtude (dikaiosne) — é
uma medida entre excesso e defeito, e como disposi¢do orienta a escolha deliberada
(proairesis), demandando voluntarismo e consciéncia de causas e fins da agdo.
Enfim, o homem justo é aquele que pratica consciente, voluntaria e reiteradamente,
a partir de sua propria escolha racional atos justos. N@o o serd, entdo, aquele que os
praticar involuntariamente, inconscientemente ou ndo reiteradamente (BITTAR,
2001, p. 165).

E isso que diferencia o homem justo daquele que simplesmente obedece s leis sem a
compreensdo do papel educacional das leis e do seu, como cidaddo. O justo ¢ aquele que,
compreendendo a finalidade da legislagdo, a obedecerd de forma reiterada e habitual. Os

demais, que assim ndo fizerem, apenas cometerao atos de justica.
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A PRUDENCIA COMO JUSTICA MORAL

Nada se assemelha mais ao inumano do que o sobre-humano. A deliberagdo
representa a via humana, ou seja, a mediana, aquela de um homem que ndo ¢é
completamente sabio nem inteiramente ignorante, num mundo que ndo ¢ nem
absolutamente racional, nem absolutamente absurdo, o qual, no entanto, convém
ordenar usando as mediac¢des claudicantes que ele nos oferece (AUBENQUE, 2003,
p. 188).

Um ponto relevante da questdo conceitual da justica a que Aristoteles se dedicard ¢ a
questdo da contingéncia. De forma bastante resumida, ¢ possivel dizer que Aristoteles afirma
em sua Etica que devemos nos dedicar aquilo que é mutavel, pois em relagdo ao que ndo ¢
mutavel nada poderd ser feito. Trata-se de uma questdo bastante pratica, mas que envolve
conceitos que precisardo ser abordados. Bittar (2001, p. 177) lembra que um justo universal,
que seja verdadeiramente imutavel, ¢ algo que se entre os deuses gregos ¢ dificil
encontrarmos, entre os humanos serd tarefa impossivel. No mdximo, poderemos entre
humanos falar em um justo menos mutéavel, ao tratarmos do justo natural, em rela¢do ao justo
legal, por exemplo, porém, ainda assim, mesmo o natural decerto serd também mutéavel, pois a
forma de enxergarmos sera sempre a partir do olhar politico (BITTAR, 2001, p. 178), que
dependera do Estado, da cidade e de sua organizagdo, basta pensarmos, para ficarmos apenas
em um exemplo, que a escravizagdo, ou a exclusdo de direitos aqueles que eram mulheres,
criangas, estrangeiros, nos arrepiard hoje em razdo da nossa organizacdo politica, mas era
natural antes, em razdo da organizagdo politica daquela sociedade. O mesmo de nds, decerto,
pensardo os que virdo, por exemplo, a respeito do encarceramento nas prisdes desumanas
brasileiras ou da politica imigratoria cruel praticada por paises europeus, que se julgam tao

civilizados.

Pode-se definir o justo natural como sendo a parte do justo politico que encontra
respaldo na natureza ndo convencional das coisas, que tem forca natural, ndo
dependendo do arbitrio do legislador, sendo, por consequéncia, de carater
universalista (BITTAR, 2001, p.178)

Ou seja, se até mesmo o justo natural se organiza a partir do justo politico, se até
mesmo o justo de cardter universalista, que ndo depende do arbitrio do legislador, tem seu
carater mutavel, ainda que menos que o justo legal, como ja dissemos, mais uma vez teremos
de dar razdo a importancia da analise concreta dos casos de justica, do olhar do juiz, do

exercicio habitual, reiterado e educado do phronimos.
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E, nesse ponto, ¢ essencial percebermos que ao conceito da justica passa a ser vital
uma visdo finalistica moral compartilhada a respeito do tema. Nao foi Aristoteles o inventor
da expressao phronesis e, decerto, bebe de Socrates a visdo unitaria da areté, virtude, polis,
alma, politica, mas foi ele que identificou na phronesis a necessidade de que fosse pratica.

3

Sécrates foi o primeiro a diferencar “vontade” e “apetite”, sendo esse mera fruicdo de
prazeres e aquela, uma escolha racional, ditada por conhecimento interno e dotada de um
porqué. E qual seria esse porqué? Justamente a busca pelo bem. Ou seja, a vida, a partir da
visdo socratica, passa a ter um fim, uma finalidade, um destino. A meta da vida ¢ aquilo que a

vontade quer pela sua propria natureza: o bem (JAEGER, 2013, pp. 570-571).

Essas passagens socraticas sdo identificadas a partir de Platdo que, em Gorgias, fala
em “o fim de todos os atos”, “o fim da vida”, o fim da aventura”, “o fim da areté”. No
entanto, ¢ inegavel que pertenca a Socrates a ideia finalistica da vida virtuosa, em razdo de
passagens semelhantes também serem encontradas em outros discipulos de Sécrates, nao
apenas em Platdo. Socrates, portanto, iniciarda uma visdo de mundo, que culminard na
phronesis aristotélica, que, definitivamente, ndo pode ser dissociada da ideia de “cuidado com
a alma”, ndo pode ser dissociada, portanto, da educacdo e da polis, ou da educacdo para a

polis, ou, ainda, para o individuo na polis.

...0 conceito decisivo para a histdria da paideia é o conceito socratico do fim da
vida. Através dele, a miss@o de toda a educag@o ¢ banhada por uma luz nova [...] A
verdadeira esséncia da educagdo ¢ dar ao Homem condigdes para alcangar o fim
auténtico da sua vida. Identifica-se com a aspira¢do socratica ao conhecimento do
bem, com a phronesis. E essa aspiracdo ndo se pode restringir aos poucos anos de
uma chamada cultura superior. S6 pode alcangar o seu objetivo ao longo de toda a
vida do Homem; de outro modo ndo o alcanga. Isso faz mudar o conceito de
esséncia da paideia (JAEGER, 2013, p. 572).

Est4d semeado o solo, mesmo que Jaeger ndo assim nomeie, para a percep¢ao de que a
phronesis se transformard, em Aristoteles, em uma sabedoria aplicada, em uma sabedoria
pratica. Afinal, uma sabedoria que busca durante toda a vida alcangar o bem s6 pode ser

consistente em sua interagdo com o outro, € com a comunidade, na sua aplicagdo pratica.

Os latinos, observa Aubenque (2003, p. 154) serdo os responsaveis pela tradugao da
phronesis de Aristoteles por prudentia, que Cicero pontua ser uma contragdo de providentia.

Aubenque (2003, p. 155) aponta que a prudéncia € o substituto propriamente humano de uma
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Providéncia que falha. Nesse sentido, ela ¢ tanto habilidade, pois preserva do perigo os
humanos, quanto virtude, pois realiza no mundo o Bem que a divindade ndo pdde. A
prudéncia s6 ¢ possivel e Util em um mundo contingente. Como bem observa Aubenque

(2003, p. 173):

A teoria da contingéncia e da agdo reta sdo apenas o direito e o avesso de uma
mesma doutrina: ¢ a indeterminacdo dos futuros que faz do homem principio; o
inacabamento do mundo é o nascimento do homem.

Nesse sentido, Marcelo Perine (2006) diz ser essencial o paralelismo entre a doutrina
da phronesis e a doutrina aristotélica do tempo, pois o tempo tem relacdo direta com a
contingéncia, bem como a vida do phronimos sé € plena e virtuosa se viver proaireticamente,
isto €, em estado habitual de decisdo, e em realizar acdes belas-e-boas por elas mesmas, isto €,
em razdo do fim que sdo elas mesmas, ¢ vida num mundo marcado pelo inacabamento, pela
duracdo e pela mudanga, em razdo do tempo (PERINE, 2006, p. 38). A vida do phronimos,
aponta Perine, ndo ¢ vida em repouso, como pretendiam alguns socraticos ou pretenderdo os
estoicos, tampouco, como para estes Ultimos, uma vida que assimila o homem aos deuses,

pois ndo existe virtude entre os deuses — ndo precisam dela, ja sdo deuses (PERINE, 2006, pp.

38-39).

Se na tragédia a phronesis ¢ rara, hd poucos verbos usuais nos tragicos como
phronein. Por certo, phronein, phronesis sdo usados no sentido intelectual de inteligéncia, de
saber, ou no sentido afetivo de disposi¢des que podem ser boas ou mas. Mas phronein, de
uma forma geral, ¢ significante do pensamento sadio, do discernimento correto, da reta
deliberacdo cujo acabamento se encontra na palavra ou na acdo oportuna (AUBENQUE,

2003, p. 257).

Aubenque (2003, p. 258) ainda aponta que, na mesma €poca, Democrito € o primeiro a
fazer uma teoria da phronesis, dizendo que do pensamento sadio nascem trés frutos: bem
deliberar, falar com corre¢do e agir como ¢ preciso. Essa ¢ a tradi¢do na qual veio beber
Aristoteles para sua conceituacdo da phronesis. Interessante ainda pontuar que a sabedoria
aristotélica ndo terd lugar no mundo que vird. Os séculos imediatamente posteriores a
rejeitardo, ela da lugar a uma sabedoria para o0 mundo humano distinta e independente da
sabedoria do mundo divino. Os estoicos, por exemplo, ndo levardo em conta nada que ndo

seja um mesmo /ogos.

27



No universo estoico, animado em todas as suas partes por um mesmo /ogos, nao
havia lugar para duas virtudes intelectuais, mas para uma Unica, que coincidisse com
0 Logos universal (AUBENQUE, 2003, p. 296).

Nesse ponto, ¢ essencial abrirmos um paréntese para mostrar como Aristoteles, na
Etica a Nicomaco, trata a prudéncia como virtude, e ndo como ciéncia, e a trata como virtude
dianoética, mas no interior da dianoia ela sequer ¢ a virtude mais elevada. Dai as divisdes que
faz o autor. Para ele, a parte racional da alma ¢ dividida entre as coisas mutdveis e as
imutaveis. As mutaveis sdo conhecidas por calculativa ou opinativa. A imutavel é chamada de
cientifica. O interessante ¢ que a phronesis, que até entdo, até Platdo, se viu ligada a mais alta
ciéncia, aqui ndo sera vista sequer como a mais alta das virtudes. Ela, a phronesis, ¢ a virtude
da parte calculativa, mutavel, portanto, da alma, pratica. E moral, pois busca os bens humanos

(AUBENQUE, 2003, p. 25).

O livro VI da Etica a Nicémaco, alids, traz uma deliciosa passagem em que diz que ja
se viram jovens matematicos ou gedmetras, mas nunca viram jovens sabios. E a causa disso ¢
justamente o fato de que a sabedoria estd fundada na experiéncia, na sabedoria advinda da
pratica, na sabedoria pratica, portanto (phronesis). O conhecimento da sabedoria ndo esta,
portanto, como bem diz Perine (2006, p. 19), apenas no universal, mas também no concreto,
no singular, na experiéncia que se adquire apenas com o passar do tempo, que ndo estd na
abstragdo, mas na conviccdo pessoal, na formagdo da experiéncia, e, assim, esta

impossibilitado seu acesso aos jovens.

Dessa forma, a consciéncia estd reduzida ao bom senso, assim como a inteligéncia
préatica, a phrénesis (PERINE, 2006, p. 21). O Livro VI da Etica a Nicémaco, como hoje se
sabe, faz parte de uma série de cursos de Aristoteles sobre a phronesis (PERINE, 2006, p. 21),
que estdo em Etica a Eudemo, livros V-VI, p. 11, e se inserem no contexto do estudo da
virtude. Aristoteles, no Livro II da Efica a Nicémaco, define a virtude como um estado

habitual que dirige a decisdo, num justo meio cuja norma ¢ a regra moral.

Restaria ao autor completar o estudo com a conceituagdo da phronesis. E é disso que
tratara, portanto, o livro VI. Como Aristoteles ja havia, no Livro I relembrado a doutrina do
justo meio, que esta em outras obras suas, como A4 politica, € o justo meio consiste em agir

conforme a reta regra, ¢ necessario que se estude o que viria a ser a reta regra. Dai o conceito
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de phronesis. A definicdo de virtude do livro II necessita da definicio de sabedoria nela
pressuposta, de que trata o livro VI, a sabedoria completa o estudo aristotélico da virtude

moral.

Perine, em sua obra, deixa claro ndo estar envolto em um estudo do Livro VI, mas da
doutrina metafisica do ato e da poténcia para a definicdo do ser humano a partir da decisdo
. , . 8 . . . ,
racional, que ¢ um complexo de intelecto” desejante e desejo refletido, e, para tanto, €

inevitavel se colocar no centro da questdo a escolha. Perine (2006, p. 66) dira:

A problematica da escolha ja estava presente nos fisicos pré-socraticos, mas referia-
se a escolha da verdade em lugar da opinido, como mostram as famosas duas vias da
pesquisa do poema de Parménides. Com a sofistica, o problema da escolha emerge
explicitamente no contexto moral [...]. Mas foi Socrates quem fixou definitivamente
a problematica da escolha no campo moral, relacionando-a com o conhecimento,
como ¢ magnificamente exposto no Protagoras platonico, que reflete muito
fielmente a posicéo socratica.

A Etica a Nicémaco tratard da virtude, a virtude se completard com a visio de
Aristoteles sobre a sabedoria pratica. E a tudo isso, logo na primeira pagina da Efica,
Aristoteles deixa claro buscar um bem. Diz o autor que em toda arte humana, em todo
método, assim como em toda ag¢do e em toda decisdo, a busca é por um certo bem. Para o
filésofo, esse bem depende, ao menos em parte, do homem e de sua acdo, e deve, portanto, ser
um bem humano. E as atividades humanas devem ser um estado que torne o homem bom.

Perine (2006, p. 83) completara dizendo:

Logo, a atividade especificamente humana deve ser alguma coisa real, ndo somente
possivel, realizada por um ser que chegara a sua perfeigcdo se fizer bem o que lhe
cabe fazer.

Ou seja, a virtude e a sabedoria t€ém de trabalhar, se humanas, para serem humanas,

concretas, palpaveis, para melhorar o homem.

¥ “Decidir racionalmente e agir de maneira virtuosa, para o homem, é um bem, pois é o que lhe permite viver
bem entre os homens. Porém, o que verdadeiramente tem valor para o homem néo ¢ nem a acdo nem a decisdo
racional, que o definem como homem entre os homens. Justamente pela parte melhor de si mesmo — o intelecto —
o homem sabe que a felicidade consiste em participar de uma presencga eterna. Exercer e cultivar o intelecto pela
contemplag@o ¢ o verdadeiro e supremo bem para o homem, pois é o que lhe permite ser, a0 mesmo tempo, o
mais realizado e o mais amado pelos deuses” (PERINE, 2006, p. 72).
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E, com isso, além de tornar a sabedoria virtuosa necessariamente pratica, ainda a
abrigara no seio da comunidade na qual aquele homem estd inserido, o que levarad
necessariamente a importancia da cidade para o filésofo como ambiéncia educacional que fara
com que, para além do que possa haver de universal na justica, sintam aqueles homens, na
cidade, algo justo, porque aquele algo, para além do universal ou natural, aquele sentimento
de justo ¢ compartilhado entre os homens. Perine (2006, p. 83) se aproximard do que estamos

dizendo com o seguinte comentario:

O proprio do homem n@o é a produgdo, mas a agdo, porque a agdo ndo encontra sua
perfei¢do no produto, mas nela mesma [...]. Mas a acdo € especificamente humana,
porque o agente, que ¢ a sua origem, ndo ¢ um animal qualquer, mas um animal de
cidade, diferente de todos os outros animais gregarios pelo fato de ser razoavel, ou
seja, pelo fato de discernir, por meio do discurso, o que € util e o que é prejudicial, o
que ¢ justo e o que ¢ injusto, e por ser o Unico ser vivo que pode sentir o bem e o
mal, o que ¢ justo e o que ¢ injusto. Pois bem, para Aristoteles é justamente a
comunidade desses sentimentos que produz a familia e a cidade.

Aubenque observa acertadamente que Aristoteles ndo ¢ nem o moralista dos costumes,
nem o moralista da contemplagdo interior. Aristoteles ndo opora uma coisa a outra. Nao
enxerga na contemplagdo o guia para se alcangar a sabedoria, como faria Platdo, por
reconhecer a relevancia e a existéncia da pratica. Mantém assim tanto a vocagdo
contemplativa quanto a exigéncia da pratica. No entanto, ndo cessa de buscar uma norma
intelectual ou dianoética (AUBENQUE, 2003, p. 38): “A prudéncia representa, desde entdo,

menos uma dissociacao entre teoria e pratica e a revanche da pratica sobre a teoria”.

Tudo isso ¢ uma visdo insuficiente. A pratica ndo ¢ uma revanche, mas uma exigéncia
da sabedoria, bem como a contemplacdo ndo sera recusada. Aubenque, alias, nota um ponto
curioso a esse respeito. Afirma que o tema astral, despojado, no entanto, de seus aspectos
misticos, nunca abandonou Aristoteles, ao mostrar a phronesis nao € para o estagirita a forma
mais elevada de saber. A contemplagdo tem um lugar reservado, assim, em um outro mundo,
que da enquadramento & prudéncia (AUBENQUE, 2003, p. 37). E seria uma virtude maior

que a propria prudéncia, tdo cara a teoria de Aristoteles sobre a sabedoria.

Ainda que houvesse um rompimento com a ideia de phronesis platonica, o conceito
aristotélico ndo ¢ avesso a contemplacdo enquanto virtude maior, saber maior, algo tdo
relevante a teoria platonica. Aubenque (2003, p.128), reforcado por Zeller e Dirlmeier,

acresce que Aristoteles nao rejeita a tese platonica da contemplacdo, da relagdo do divino com
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o saber, portanto, mas que diverge — e, nesse caso, da tradi¢cdo socratica como um todo —, ao
nao assimilar o conceito de felicidade ao de sabedoria e virtude. Entdo, nesse sentido, de fato,
ndo pode compartilhar a ideia de que a finalidade da vida feliz (eudaimonia) esta fincada na

sabedoria virtuosa, ou seja, na sabedoria contemplativa e teorica.

E nesse lugar que a exigéncia da pratica se faz, na busca da vida feliz, fora
necessariamente da sabedoria contemplativa e tedrica. E dessa questdo que nascem reflexdes
como a de Solon, ao dizer que um homem somente pode dizer se foi feliz até que tenha
chegado o ultimo de seus dias, em razdo das vicissitudes do acaso (AUBENQUE, 2003, p.
129)°. No mais, como jé foi dito, ha uma nitida visdo diferente entre os filésofos acerca da
conceituacdo de phronesis. Aristoteles resgata o conceito de phromesis popular, vulgar,
conceito até entdo negligenciado pelos platonicos (AUBENQUE, 2003, p. 45). Em todo o
Livro VI da Etica a Nicémaco Aristoteles faz referéncia a tais usos, e, como bem observa
Aubenque, o exemplo utilizado de Andxagoras e Tales, em oposic¢ao a Péricles, como homens
phronimos, € curioso, pois deixa evidenciada uma espécie de retratacdo, em que o uso popular

qualificava Péricles como phronimos, mas o uso culto ndo, pois ele ndo era um sabio.

...ele insiste tanto sobre o usual, € para melhor sublinhar o que havia de aberrante em
anteriormente ter dito, a exemplo dos platonicos, que Anaxagoras era um
phronimos, ao passo que o bom senso popular tem toda razdo ao reservar tal
qualificativo para homens como Péricles, que, se jamais contemplaram a Ideia de
Bem, ao menos souberam discernir o que é bom para eles mesmos e para o homem
em geral. Através da reabilitagdo do sentido popular de phronimos opera-se aqui,
como ja se disse, uma verdadeira reabilitagdo dos homens de Estado contra Platéo,
ou ao menos contra um certo platonismo (AUBENQUE, 2003, p. 45).

Ursula Wolf (2013) também observa com precisdo que o Livro VI trata das aretai
dianoéticas, e que a areté ética s6 ocorre com a deliberacdo, e que a deliberagdo, por sua vez,
¢ o exercicio de uma areté dianoética, em suma, a phronesis. Ela bem pondera que a ideia de
meio-termo lancada no Livro II claramente ndo ¢ um conceito aritmético, para que se chegue
ao meio-termo ¢ entdo necessario que se disponha do phronimos. Dai a importancia do Livro
VI e sua conceituacio da phronesis. Ainda assim, no Livro VI, € inegavel, os critérios ndo sdao
didaticos, enlagados, relacionados, eles sdo dispostos muitas vezes de forma confusa (WOLF,

2013, p. 144).

’ E, nesse caso, 0 proprio Aristoteles questiona na Etica a Nicémaco se o homem, mesmo depois de morto, ainda
ndo seria visitado pelos infortiinios de seus descendentes (AUBENQUE, 2003, p. 130).
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Ursula, ao tratar de racionalidade no Livro VI, sustenta que Aristoteles, desde sua
Metafisica, entende que o homem busca por natureza o saber ou a verdade e, por isso, nao
possui meramente capacidades racionais para o alcance de outros fins, mas a propria razao, a
propria atividade racional, sendo em si uma busca da verdade, ¢ algo desejado, entdo as partes
da alma, tdo detalhadamente descritas por ele no Livro VI, ndo sdo meramente capacidades,
técnicas, mas “posturas diante da aspiracdo de conhecimento” (WOLF, 2013, p. 148). No
exercicio da razdo, portanto, “se realizam a vida e a aspiragdo especificamente humanas”

(WOLF, 2013, p. 149).

Um ponto relevante, ainda, a ser tratado nos capitulos da Etica a Nicémaco, ¢ a
diferenca entre habilidade e prudéncia. Nesse sentido, cabivel a comparacao entre o Livro VI
da Etica a Nicémaco e o capitulo 13 da Metafisica dos costumes (AUBENQUE, 2003, p.
313). Para Aristoteles, a habilidade é indiferente a qualidade moral do fim. Se o fim ¢ nobre,
louvado seja; do contrario, a habilidade ainda esta presente em forma de astiicia. Mas a
prudéncia ndo. Ela tem de discernir o que ¢ bom para viver, os meios proprios para a alcangar
a felicidade. A prudéncia sem moral ndo existe. Nesse sentido, a prudéncia é uma habilidade
virtuosa, é a habilidade do virtuoso (AUBENQUE, 2003, p. 314). Ndo hd, para Aristoteles,
felicidade sem virtude, e a virtude é central para distinguir a verdadeira felicidade dos
apetites e prazeres. E Aubenque (2003, p. 103) sentencia: ndo ha prudéncia sem virtude

moral, tampouco hd virtude moral efetiva sem prudéncia.

...hé& conexdo entre a prudéncia e a virtude moral: a prudéncia ¢ mediadora entre a
virtude natural e a virtude moral, mas a virtude moral ¢, por sua vez, mediadora
entre a habilidade e a prudéncia. Encontramos por esse novo viés a verdade segundo

a qual ndo ha virtude moral sem prudéncia, nem prudéncia sem virtude moral.

A virtude da parte intelectiva da alma, a parte especificamente humana, consiste no
dominio dos prazeres e paixoes, consiste na adequacdo ao bom e ao melhor, consiste,
portanto, em uma virtude ética. E, por assim dizer intelectiva, em uma virtude dianoética, que
Giovanni Reale (2019, p.117) traduzird como virtude racional, aquela que estard acima das

éticas, na parte mais elevada da alma.

O mesmo autor seguird dizendo que, para Aristoteles, essas virtudes éticas, moderando
paixdes e prazeres, em busca do bom, derivam do hébito (habitus), pois ndo basta ser bom e

justo uma sé vez, mas de forma constante, de forma estavel. Mas se as virtudes éticas sao
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racionais, devem ser habituais, e € necessario que se conhega sua natureza. Para Aristoteles,
qual seria a natureza comum das virtudes éticas? O meio-termo, a justa medida, a justa

proporgao entre o excesso ¢ a falta.

Em qualquer coisa, seja ela homogénea ou divisivel, é possivel distinguir o mais, o
menos e o igual, tanto em relagdo a propria coisa quanto em relagdo a nds mesmos;
o igual € um meio-termo entre o excesso e a escassez. Assim, chamo de posi¢do
intermediaria em relagdo a uma coisa aquela que dista na mesma medida de cada um
dos extremos, e ela ¢ a unica e idéntica em todas as coisas; chamo de posigdo
intermediaria em rela¢do a nés aquilo que ndo excede nem falta, esta, no entanto,
ndo ¢ Unica nem igual para todos (REALE, 2019, p.118).

Passa longe de ser essa medida intermediaria o que a modernidade toma por
mediocridade, lembra Reale (2019, p. 118), a justa medida estd acima dos extremos, além
deles, ¢ o lugar mais elevado em relacdo ao bem e a perfei¢do. Reale também lembra que essa
posi¢do aristotélica do mediano tem origem nas raizes da sabedoria grega, tipica dos poetas
gndmicos e dos Sete Sabios (REALE, 2019, p. 119), que apontava o meio como regra
suprema do agir moral, chama o autor a justa medida de “chave paradigmatica do modo de
sentir helénico” (2019, p. 119), e também essa visdo de mundo recupera a li¢do pitagdrica que

entendia o limite (péras) como conceito relevante.

Lembra ainda que o conceito de justa medida esteve presente, inclusive nos ultimos
escritos de Platdo. No entanto, ndo ha como negar que o estagirita levou o conceito as tltimas
consequéncias em sua teoria e fez dele, talvez como nenhum outro, uma sintese inigualavel. A
alma racional, para Aristoteles, onde se desenvolvem as virtudes dianoéticas, sdo divididas
em duas partes ou funcdes, uma que lida com as coisas contingentes, ou seja, as coisas
variaveis, e a outra que lida com as coisas imutaveis, como ja dissemos. Naturalmente, as
coisas imutaveis o homem ndo pode dedicar mais do que a analise e a contemplacio. E,
portanto, na contingéncia, no mutavel, no que ¢ varidvel, que a alma se fard humana e se

dedicara a buscar o bom e o justo, objetos deste trabalho.

Na dedicagdo as coisas mutdveis ¢ que se localizara a atuacdo da razdo pratica
humana, daquilo a que se chamara por phronesis, ou sabedoria pratica, prudéncia, como fazia
Pierre Aubenque (2003), ou sensatez, como preferia Giovanni Reale (2019). E no seio dessa
habilidade humana, sua razao pratica, que conhecidos conceitos aristotélicos de justi¢a, como

a proporcionalidade e a equidade, sdo cunhados.
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Mas nos dedicamos nesta dissertagdo especificamente a phronesis por entender que
seu procedimento de deliberacdo e decisdo estd intimamente ligado a certa subjetividade do
individuo, algo pelo qual também passa, sem duvida alguma, a modernidade, ao enxergar,
geralmente de forma temerdria, que a justica e as decisdes dela decorrentes estdo insertas (e
incertas) na subjetividade de quem delibera — no caso do Judiciario, o juiz. Por esse motivo, o
estudo da phronesis se faz de interesse, seja por si s6, mas também como inspiragdo a eterna

busca humana da justica, por meio da busca do que seria uma decisdo justa.

A phronesis, segundo Reale (2019, p. 121), ¢ a deliberagdo capaz de apontar os meios
capazes de atingir os fins verdadeiros. Ou seja, a phronesis se dedica aos meios, mas nao
elenca os fins. E caberd a pergunta: mas o que seriam entdo os fins verdadeiros? E a resposta

sera encontrada na virtude, o fim verdadeiro ¢ aquele que ¢ virtuoso.

Aristoteles alias, elabora a questdo de tal maneira que entende ser impossivel ser
virtuoso sem a phronesis, € impossivel, por outro lado, haver a phronesis sem a virtude ética.
Também, nesse sentido, ¢ relevante dizermos que se a phronesis, a prudéncia ou a sabedoria
pratica, nesta dissertacdo tratadas como sindénimos, sem davida, estd vinculada aos meios, ¢
determinada pela escolha (proairesis). E pela escolha que é facultada a adequada deliberagao.
A diferenca entre escolha e deliberagdo ¢ que a escolha ¢ uma vontade, um apetite, um desejo,
e a deliberacdo ¢ a utilizacdo desses meios para se atingir determinados fins. A vontade,
portanto, diz respeito aos fins, e a deliberagdo diz respeito aos meios. A vontade, por assim
dizer, se relaciona com os fins, € o fim virtuoso, como ja se disse, ¢ o bem supremo, a

felicidade. Giovanni Reale (2019, p. 126) dira com precisao:

E o que ¢é a voli¢do do fim? Das duas, uma: ou ¢ uma tendéncia infalivel para o bem,
para aquilo que ¢ verdadeiramente o bem, ou € uma tendéncia para aquilo que nos
parece o bem. No primeiro caso, ¢ evidente que a escolha incorreta jamais sera
voluntaria, mas, como dizia Sécrates, serda uma espécie de ignorancia, um erro, um
equivoco. No segundo caso, seria preciso concluir que “aquilo que se deseja ndo é
desejado por natureza, mas ¢ desejado segundo o que parece bom a cada um. Como,
para uns, uma coisa parece boa, enquanto para outros, outra coisa parece boa, se
assim fosse, o desejado poderiam ser coisas contrarias”: isso significaria que
ninguém seria considerado bom ou mau; ou, o que d4 no mesmo, todos seriam bons,
porque todos fariam o que lhes parece bem.

Aubenque (2003) também mostra que, de forma contraria a Platdo, Aristoteles coloca

a vontade, a escolha, no humano. Para Platdo, a moralidade tinha em si uma parte natural.

20



Aristoteles contabiliza essa parte como acaso. Aristoteles prefere uma doutrina que pde na
conta de poténcias obscuras o que seria demasiado injusto imputar a humanidade
(AUBENQUIE, 2003, pp-209-210). E, mais do que de natureza, a virtude €, para Aristoteles,
questdo de habito: “somos o que escolhemos fazer a cada instante”. Dai, pelo habito, a
relevancia da educacdo. Afinal, o homem virtuoso ¢, para o estagirita, aquele que encontra seu
prazer nos atos virtuosos. Aubenque (2003, p. 211) ainda dird que “talvez a ética de
Aristoteles seja a Unica ética grega para a qual ndo havia bons nem maus absolutamente, mas

somente homens a caminho do bem — proficientes — ou a caminho do mal”.

Desse ponto de vista, a escolha se opde a vontade, no sentido de querermos o bem,
mas escolhermos o melhor, ou seja, ndo o absolutamente bom, mas o melhor
possivel. E o que Aristoteles exprime claramente ao dizer que a vontade pode tomar
por objeto coisas que se sabe serem impossiveis, enquanto a escolha, guiada pela
inten¢do do melhor, ndo pode se voltar para o impossivel (AUBENQUE, 2003, p.
213).

Aristoteles (p. 127) apostara na possibilidade do homem capaz de ser virtuoso pelo

habito:

...talvez o homem virtuoso seja diferente dos outros sobretudo porque ¢é capaz de
distinguir a verdade em cada coisa, sendo ele mesmo norma e medida das coisas. Na
maioria dos homens, porém, o engano vem do prazer, que parece bom, mas na
verdade ndo o é. Por isso eles escolhem o agradavel como um bem e evitam o

doloroso como um mal.

Para Aristoteles, portanto, o proprio homem seria a norma e a medida das coisas, a
capacidade seria do homem (phronimus) discernir a verdade, refugiando-se na razdo, na
virtude, evitando de se deixar levar pelo engano das paixdes, da desmedida, do agradavel, da
dor, das sensacdes, enfim, daquilo que ndo ¢ virtuoso. Nao haveria, assim, um homem mais
capacitado que outro, mas um homem mais capaz pelo habito de se apegar a vida virtuosa, em

fuga as paixdes.

A questdo, no entanto, que para Aristdteles parece clara, merece questionamento: sim,
mas e o que seria a virtude? Ou a questdo da forma, como Reale (2019, p.127) formula: “qual
a raiz de tudo isso”? Aristoteles ndo dara essa resposta, ndo contara a resposta, e talvez isso
ndo tenha sido respondido porque ele ndo precisava responder, ou seja, porque essa resposta
estava pressuposta nos valores comuns compartilhados entre aqueles que eram cidadaos, e,

portanto, ndo cabia responder o que era, na pratica, aquilo que todos sabiam, que todos
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aprendiam e compartilhavam. De qualquer forma, Aristdteles ndo explorou esse ponto em sua
obra. Nem na Etica a Nicomano, em especial, em seu capitulo VI, onde se deduzem os pontos
vitais dos conceitos aplicados de phronesis, nem em nenhuma de suas outras obras

conhecidas.

Giovanni Reale (2019, p.127) comenta, com os olhos da modernidade, que Aristoteles

parece nos deixar em circulos

Se ¢ assim, contudo, estamos andando em circulos: para me tornar e ser bom, devo
desejar os fins bons, mas so serei capaz de reconhecé-los se eu for bom.

Reale, com razdo, afirma que nem Aristételes nem algum grego seria capaz de
investigar verdadeiramente a natureza da vontade e do livre-arbitrio, essa especulagdo so viria
mais tarde, com a conceituagdo de livre-arbitrio por parte do cristianismo. Nao se pode
reconhecer a critica de Reale como inteiramente correta, pois, como anunciado, ¢ de se
verificar que quando Aristételes afirma, e isso mesmo Reale reconhece, de forma inédita, que
ser bom ou mau ¢ algo que depende de nds — ou, melhor dizendo, ¢ algo que esta dentro de
nds —, ele provavelmente ndo deixa a natureza da virtude sem andlise aprofundada, mas
pressupde que estdo dados os elementos necessdrios para tal conclusdo, quando afirma que
estdo a medida e a norma na propria pessoa, pois a formacdo educacional da pessoa era a
formagdo educacional da cidade, e de alguma forma era, entre aqueles que se podia chamar de
cidaddos, algo comum e compartilhado. Por isso, o reconhecimento de Reale de que
Aristoteles foi o primeiro a reconhecer que o bom e o mau estdo dentro de nés €, em si, o
reconhecimento do que provavelmente seria para o estagirita o bom e o mau. Quando

Aristoteles (p.127) ainda afirma:

Devemos dizer que o objeto da vontade no sentido absoluto e verdadeiro é o bem,
mas, para cada um de nés em particular, o objeto da vontade é aquilo que parece
bem; para quem € virtuoso, o que ¢ verdadeiramente bom; para quem ¢ vicioso,
qualquer coisa; assim como, no caso dos corpos, as coisas verdadeiramente
saudaveis o sdo para os corpos bem-dispostos, enquanto para os enfermos, ao
contrario, outras coisas é que sdo saudaveis; o mesmo vale em relagdo as coisas
amargas, doces, quentes pesadas e assim por diante. Quem ¢ virtuoso avalia
corretamente todas as coisas, ¢ em cada uma delas a verdade lhe aparece. Na
realidade, para cada disposi¢@o de carater, sdo belas e agradaveis as coisas que a ela
se adaptam.

Mesmo nessa passagem, que, aparentemente, quer dizer que ha individuos diversos e

posturas e condutas diversas entre os individuos, vale lembrar que ndo se esta aqui a defender
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a ideia de que os individuos agiam em igualdade em razdo de sua formagao educacional. O
que se chama de comum e compartilhado ¢ o conhecimento de como proceder, do que deve
ser o adequado, e, como se verd, isso se deverd em grande parte as proprias leis, que, ao
invadirem ndo apenas o campo da cidade, mas também o privado, eram ensinamentos

regulares de como agir moralmente. Reale (2019, p.120) também lembrara disso ao afirmar:

Num primeiro sentido, a justiga é o respeito a lei do Estado; e como lei do Estado
(do Estado grego) abarca toda a area da vida moral, a justica, nesse sentido,
compreende de certo modo toda a virtude.

Conbhecer as leis, portanto, era conhecer a virtude do Estado grego, ou de um Estado
grego especifico. Obviamente isso ndo significa que todos os habitantes da cidade serdo
considerados cidaddos, e menos ainda que todos aqueles considerados cidaddos agirdo da
mesma maneira. A questdo ¢ que quando a virtude ¢ aferivel, mesmo um vicioso a pode
reconhecer, e serd capaz, provavelmente, de reconhecer um sentimento comum e

compartilhado, mesmo ele, de justo, de justica, de decisdo justa.

A phronesis ¢ a habilidade do virtuoso, dira Aubenque (2003, p. 101), mas ser
virtuoso ndo ¢ apenas agir como ¢ preciso, mas com quem, quando e onde. A virtude ndo
pode ser definida sem seu objeto (AUBENQUE, 2003, p. 108). Se o mundo fosse outro, outra

seria essa acao virtuosa.

“A virtude torna reto o fim e a phronesis torna retos os meios” (1144 a6-9) [...] “a
diferenca esta em que o virtuoso faz as coisas intencionalmente, isto é, propondo-se
por fim as coisas mesmas que faz (1144 al13-20). A intencdo (proiaresis) ¢ retificada
pela virtude, e o que se refere aos meios para a realizacdo da agdo remete a uma
faculdade que se chama habilidade” (PERINE, 2006, p. 33) [...] “Aristoteles diz que
a maioria das pessoas, em vez de realizar o que ¢ virtuoso, prefere refugiar-se na
definicdo tedrica da virtude, imaginando que isso significa filosofar e estar no
caminho da virtude. [...] No campo da filosofia das coisas humanas que, para
Aristoteles, inclui a ética e a politica (1181 all-15), o trabalho tedrico é estéril,
como diziam os medievais, a ethica docens ndo se completa em ethica utens”
(PERINE, 2006, p. 45).

Bittar (2001, pp.131-132) também trard importante ponto a respeito da diferenca para

a prudéncia entre técnica e habilidade:

Mas a nogdo de justo meio, de proporgdo entre extremos, de medida medianeira, ndo
se revela bem compreendida por uma mera interpretagdo algébrica do ponto de
localizacdo da virtude (nfio serd sempre uma quantidade fixa, nem esquadro
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matematico), mas da situacdo desta em meio a dois outros extremos equidistantes
com relagdo a posi¢do mediana, um primeiro por excesso, um segundo por defeito,
de acordo com a agdo do individuo. A dificuldade de mensuragdo do “justo meio”
reside na adaptagdo da abstracdo concebida como “justo meio” a esfera individual e
especifica de cada qual; a relatividade deste com relagdo a esfera do individuo, que,
além de complexa, tende, com maior facilidade, a estancar-se num dos extremos até
que seja alcangado o ponto justo e adequado de equilibrio da conduta ética propria
para aquele individuo em particular. E deste exercicio, no habito reiterado da
avaliagdo virtuosa, que nasce a capacidade individual de bem avaliar os meios
proporcionais para o alcance dos fins legitimos e bons, e, com isso, a capacidade de
adquirir sabedoria pratica, a saber, a phrénesis. Com isto, s6 se tem a sublinhar a
impossibilidade de se forjar uma técnica de obtengdo da virtude, pois esta ¢ uma
aquisi¢do que se perfaz por meio da educag@o ética, do cultivo da razdo deliberativa
ou calculadora, do habito constante no campo da ética, da agdo continua de busca da
virtude, enquanto exceléncia da a¢do humana. Eis a reta razdo em atuagdo na esfera
das agdes humanas, a perfeigdo de carater é, pois, um bem a ser adquirido com a
reiteragdo da acdo virtuosa. Eis aqui, de novo, a importancia da paideia. De fato, esta
fortalece os estimulos para que o homem possa agir retamente, partindo-se da ideia
de que fornece os instrumentos e os pardmetros para que se possam valorar o justo e
o injusto, o excesso ¢ o defeito, o certo e o errado, em cada situagdo. Neste sentido,
toda pretensdo de reforma da polis esta condicionada a existéncia de uma paideia
publica; €, pois, sobre uma politica estrutural que se deve fundar toda e qualquer
teoria que se descola para o campo da agdo humana.

A sociedade de Platdao, embora desequilibrada, tudo a ela parece ser possivel para a
acdo humana fundada na ciéncia. Na idade helenistica, a impoténcia politica da Grécia
favorecera uma cosmologia do destino e uma religido da Providéncia, onde a impossibilidade
de transformar o mundo sera transmutada em adesdo quase mistica a sua racionalidade oculta
(AUBENQUIE, 2003, p. 183) e Nietzsche, ao dizer que o estoicismo ¢ a transfiguracdo moral
do escravo em wille zur macht ed Kroner (p.247). O mundo em que esta Aristoteles ndo ¢é
nem totalmente racional, nem totalmente irracional, esta a meio caminho um do outro. E o
mesmo mundo, de certa forma, ¢ o que estamos na modernidade, entre cientistas e religiosos.
E, entre ambos, a impoténcia verificavel de todos eles, que tém de explicar o mundo de forma
plenamente confiavel. A deliberacdo, exigéncia da phronesis, da prudéncia, adere muito bem
a essa ambiguidade, a meio caminho entre a ciéncia e a adivinhagdo incerta (EN VI 9,1142%
34-B 6) — a boa deliberagdo nao ¢ ciéncia (pois ndo se delibera sobre o que se sabe), nem
adivinhacdo imediata (pois a deliberagdo ¢ calculativa e procede lentamente). A deliberagdo ¢é
um saber, pois, aproximativo, como o ¢ seu objeto. Ela trata do que ¢ possivel (AUBENQUE,

2003, p. 184).

Interessante ponto ¢ o de que muitas vezes hd um meio apenas para atingirmos
determinado fim. Nesse caso, trata-se de uma questao de ciéncia, de saber. A deliberagdo ndo
¢ outra coisa sendo a medida de nossa ignorancia, mas quando a solu¢do ndo ¢ unica, nem os

meios, nem os fins, neste exato momento ¢ que nasce a deliberagdo mais humana, a que trata
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de prever avaliando, trata de opinido, e ndo de ciéncia. Dai a necessidade de experiéncia
(AUBENQUIE, 2003, p. 179). Mesmo que a tradi¢do tenha optado por examinar a moral de
Aristoteles num sentido intelectualista, o mais original dele se encontra no valor da intuicao
(AUBENQUE, 2003, p. 227), tdo estranha a Platdo e a tradi¢do, havendo uma dissonancia
possivel entre fins e meios e uma deliberacao consistente na escolha, o que da luz ao homem,
sua hesitacdo (Chan diferencia robd de homem pela hesitagio — morte e alteridade) e sua

. , A s ~ 10
capacidade de ser estavel pela experiéncia e pela educacdo comum .

A politica, para Aristoteles serd um equilibrio entre a ciéncia e a familiaridade com os
negocios (AUBENQUE, 2003, p. 97). E o equilibrio ¢ assegurado pela experiéncia. Aubenque
(2003, p. 98) afirmara que a experiéncia ja ¢ conhecimento, ela supde a soma do particular e
esta, pois, na rota do universal. E diferente do que chamaria Aristoteles de empiria, pois esta
seria uma agdo sem principios € sem perspectivas, que morre e renasce ao sabor das
circunstancias. E aqui ¢ empregada em sentido totalmente diverso do empirismo dos
modernos. E um saber, mesmo que ndo se transmita, pois ¢ um saber de cada um, da

experiéncia vivida e propria de cada pessoa (AUBENQUE, 2003, p. 99).

Em Antigona, na histéria de Creonte, ha algumas passagens curiosas que nos servem.
O coro, em diversos momentos, dira: “a prudéncia ¢ de longe a primeira condicdo da
felicidade. Nunca se deve cometer impiedade contra os deuses. Os orgulhosos veem suas
grandes palavras pagas pelos grandes golpes da sorte, e ¢ apenas com os anos que aprendem a
prudéncia”. Aubenque, que ¢ quem nos expode esse fato, acrescentara que tudo o que se
aprende sendo com a idade e a experiéncia, a tragédia ja chamava a época de phronein

(AUBENQUE, 2003, pp. 260-261).

Perine (2006, p. 41) questiona como seria possivel a phronesis ter em si algo
irracional, ao que ele responde ser o desejo responsavel por essa parte, sem o desejo, que €

uma parte ndo racional, ndo havera a decisdo. Desejo ¢ causa eficiente e ndo final da agdo.

10 «N3o ¢ dificil saber que é preciso ser corajoso, nem decidir que o que foi reconhecido como corajoso deve ser
cumprido. Mas onde estd a coragem #ic et nunc? E na bravata ou no sangue-frio? Na aventura ou na abstengao?
No combate sem esperanga ou na fuga que garante o futuro? E infinita a distancia entre os principios demasiado
gerais e a variedade inacessivel ao pensamento racional” (AUBENQUE, 2003, pp. 227-228).
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Nesse sentido se estard unindo na phronesis também a experiéncia, que ndo ¢ irracional, pois
¢ a somatoria do que se vivenciou, ¢ conhecimento, uma memoria de casos semelhantes
concretos e particulares, mas ¢ também certa captagdo do universal implicita na vivéncia. O
desejo assim se torna um desejo refletido, diz Perine (2006, p.42), racionalizando o universal
e o conhecimento empirico da experiéncia: “A phronesis capta o particular a luz do

universal”.

Ha ainda um ponto, como transmitir a experiéncia, dada sua relevancia para a
phronesis. A experiéncia ndo € objeto de ciéncia, para Aristoteles, pois estd a meio caminho
entre a sensagdo e a ciéncia. Mas isso ndo quer dizer que ndo possa ser ensinada e aprendida.
Dai a relevancia das leis, observa Perine (2006, p.48), por elas € que a experiéncia podera ser
ensinada. A educacdo ndo ¢ do homem, mas da cidade e para a cidade, dai o fato de que as

leis tém em uma cultura um carater educador fundante.

Diz Bittar (2001, p.19) que o ponto de partida de qualquer debate ¢ Socrates, pois foi
ele quem deslocou a discussdo para o campo ético. A passagem da filosofia antiga do periodo
cosmologico, que ja ndo especulava sobre a natureza, mas sobre as questdes da cidade-estado,
se deu a partir dessa guinada socratica. Dai, foi um passo para que as questdes de justica, que
aqui particularmente nos interessam, passassem a ser também uma discussdo sobre as leis,
pois estas regiam as cidades-estado (BITTAR, 2001, p. 24). As primeiras leis foram obtidas
no governo de Dracon (VII AC), mas com Soélon, entre o final do século VII e inicio do
século VI a.C., quando se buscou a realizagdo do ideal personificado na diké, consagrado na
literatura hesiddica como simbolo de justica (BITTAR, 2001, p. 89). E, nesse sentido, da

relevancia socratica, nos dira o autor:

Socrates, o mestre de Platdo, demonstrou ser o Direito instrumento humano de
coesdo social, dotado de um fim bem definido, o Bem comum, objetivo comum a
todos, consistente no desenvolvimento integral de todas as potencialidades humanas,
alcangavel por meio do cultivo das virtudes (BITTAR, 2001, p. 96).

E nos completardo os ensinamentos de De Cicco (1991):

[...] temos em Socrates o exemplo classico do conflito entre a ordem objetiva e
legal, por ele considerada como expressdo da justiga, e o seu sentimento subjetivo de
que estava sendo injusticado ao ser condenado a morte.
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Sénia Malta (2016) bem observa que da leitura aristotélica de Marcelo Perine' ¢
possivel deduzir que a operacionalidade da phronesis se da em trés niveis: inicialmente, a
verificagdo de que o homem ¢ um composto de desejo razoavel e de razdo desejante. Nesse
sentido, o corpo ndo seria um obstaculo, mas um instrumento para a razdo. Nao se busca a
razdo sendo pelo desejo que habita o corpo, mas um corpo adestrado pela moral (MALTA, p.
69). Aubenque (2003, pp.23-24) ja reconhecia isso ao dizer que a phronesis habita apenas os

homens ordenados para a busca de bens humanos:

' «Aristoteles mostra que na agdo moral ha trés elementos determinantes: a sensagdo, o intelecto ¢ o desejo.
Contudo, a sensac¢do ndo € principio, e o intelecto sozinho ndo move a agdo. O principio ou causa da agdo é a
decisdo (proiaresis), que inclui desejo de um fim e célculo de meios para alcanga-lo. Dito de outro modo, o
principio ou causa de decisdo é obra de um intelecto desejante unido a um desejo refletido, e essa complexidade
¢, justamente, o homem. Se a decisdo do homem deve ser boa, isto é, presidida pela virtude, é preciso que o
calculo seja verdadeiro e que o desejo seja reto, de modo a coincidirem no mesmo objeto. Sendo a verdade a
obra da alma racional, ela o serd também da parte calculadora, estabelecendo com a retiddo do desejo uma
verdadeira homologia quando pensamento e desejo t€ém os mesmos objetos, isto €, as (boas) a¢des: a verdade [do
intelecto pratico] sendo homologa a retiddo do desejo. Justifica-se, assim, a definicdo geral de virtude intelectual:
ela sera um estado habitual segundo o qual a alma racional realiza a sua obra, que consiste em dizer a verdade
[....] A virtude é um estado habitual em conformidade com a reta regra. Mas € preciso dar um passo a mais, pois
a virtude ndo € s6 o que ¢ conforme com a reta regra, mas o que esta unido a reta regra. Ora, para Aristoteles,
isso & phronesis. As virtudes ndo sdo regras, como queria Socrates ao fazer de todas elas conhecimento, mas
estdo unidas a uma regra que, na realidade, ¢ o sabio ou o virtuoso. O segundo corolario afirma que néo se pode
ser genuinamente bom sem phronesis, nem sabio sem a virtude moral. Isso prova que, embora as virtudes
naturais possam existir separadamente umas das outras, as virtudes morais ndo podem, pois enquanto estiver
presente a phronesis, todas estardo presentes”. [...] a decisdo (proiaresis) ndo sera reta sem o concurso de
phronesis e da virtude, pois a virtude nos leva a realizar o fim e a phronesis nos faz realizar os meios para o fim.
[...] Que é, pois, a decisdo racional para Aristoteles? Para dizer de maneira simples e direta, a decisdo racional é
o homem. Isso significa que o homem se define pela decisdo racional. [...] Paul Ricoeur chamou de “primeira
fenomenologia da vontade” a ser escrita no Ocidente, a saber, o livro III da Etica a Nicémaco. Ao concluir o
estudo sobre a decis@o racional, Aristoteles diz que o objeto da deliberagdo e o da decisdo coincidem, pois o
objeto da decisdo ¢ o que se julgou dever fazer no processo de deliberag@o. Tal processo, que ¢ a busca de como
agir, cessa no momento em que o homem remete a si proprio o principio da agdo, e o remete aquela parte de si
proprio que comenda, isto ¢, o intelecto, pois € esta que decide. Ora, como a deliberagdo s6 pode se dar sobre os
meios nas coisas que sdo objeto da agdo, e como as agdes sdo feitas pelo desejo de um fim, entfo a decisdo
racional pode ser definida como ‘um desejo deliberado das coisas que estdo em nosso poder’. Essa definigdo esta
em sintonia com a defini¢do positiva do homem formulada por Aristoteles pouco antes, a saber: ‘0 homem ¢ o
principio das suas agdes’. A decisdo racional, portanto, ¢ obra do intelecto, porém posto em movimento e
animado pelo desejo do fim. O intelecto aqui ¢, pois, o intelecto pratico, isto €, o intelecto penetrado pelo desejo.
Propriamente falando, a decisdo ndo é um ato distinto do desejo que aspira a algum fim e do pensamento que o
julga, mas ¢ [ como dira Gauthier] ‘o ponto de jungdo ou fusdo do desejo que é aspiragdo e do pensamento que €
o julgamento’. [...] Portanto, toda decisdo racional impde necessariamente uma passagem da poténcia ao ato. E
nesse ponto que a ética se enxerta na metafisica, e esse cruzamento ¢ decisivo para a compreensdo da
antropologia de Aristoteles, porque é na sua metafisica que se encontra a chave da sua antropologia. A decisdo
racional é o ponto de juncgdo entre a faculdade do discernimento, que inclui a imaginagdo, a sensagdo e o
intelecto, e a faculdade apetitiva, que inclui o querer, a paixdo e o desejo. Todo o problema da antropologia de
Aristoteles se resume no problema das relagdes da parte pensante do homem com o apetite. A decisdo racional,
ao estabelecer o equilibrio ou a justa medida entre as partes da alma, cria as condi¢des para que o homem seja
exatamente aquilo que o define como homem, a saber, o fato de ser o principio das suas agdes. Ser o principio de
suas agoes significa fazer passar da poténcia ao ato o objeto da faculdade apetitiva ¢ o objeto da faculdade do
discernimento [...]. As poténcias racionais, enquanto principios de mudanca que dependem da alma racional, sdo
poténcias adquiridas pelo habito, pelo ensinamento e com raciocinio. Ora, o proprio homem néo ¢ produzir, mas
agir, ou seja, ser o principio das ag¢des cujo fim ndo estd fora da a¢do, mas é imanente a propria agdo” (PERINE,
2006, p. 23-69).
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Enquanto a sabedoria ¢ apresentada, em outro lugar, como uma forma de saber que
ultrapassa a condi¢do humana, a phronesis, gragas ao seu carater humano,
demasiado humano, agora desce ao primeiro nivel.

A segunda caracteristica observada por Perine ¢ a eudaimonia, como um dever, de ser
feliz na realizacdo do fim moral para o qual existe e por meio do exercicio da razdo. E, por
fim, a exceléncia como um estado habitual de decisdo consistente no justo meio relativo a

nds, que tem como norma a regra moral.

O apanhado de Perine aproximard a phronesis de uma espécie de discernimento do
correto e do conveniente, para se achar a agdo oportuna. E disso que estamos falando quando
chegamos ao conceito de sabedoria pratica. Ainda a esse respeito, curiosa a observacgao de que
a sabedoria pratica mora exatamente na subjetividade, no intimo, no particular do sujeito que
decide, sem esse intimo, sem o desejo moral, a subjetividade educada pela finalidade moral,
pelo habito, pela experiéncia, a razao serd nada, serd conhecimento desumano, que serve para
se aproximar dos deuses, na visdo platonica, mas ndo serve para lidar com os vivos, nem para
decidir sobre eles. Verginiéres (1998, p.122) trard um ponto relevante a esse respeito ao tratar

da impulsividade, ou seja, da auséncia desse discernimento.

A impulsividade ndo ¢ definida como auséncia de raciocinio, e sim como raciocinio
apressado, que chega muito depressa a conclusdo. O impulsivo cré ter reconhecido o
que a razdo deseja [...]. O impulsivo perde 0 momento da particularidade, ndo leva
em conta nem o grau de injustica (a qual, afinal, pode ser imaginaria), nem a
adaptagdo da sancdo ao delito. Parte, pois, da boa regra geral, mas falta-lhe
discernimento na maneira de aplica-la. Ele “silogiza”, escuta o logos, mas o faz
distorcidamente. Ndo se pode, pois, falar a respeito dele na auséncia total de
inteligéncia pratica, mas, antes, de mau uso desta ultima.

A subjetividade, o particular, o lugar intimo que apavora a modernidade com sua sede
de racionalidade, em receio a arbitrariedade do ato decisério, €, portanto, a esséncia da
phronesis. Por isso, observar os gregos ¢ um ato de aprendizado se conseguirmos entender
seus conceitos dentro de uma visdo contextual profunda. Se apenas lhes emprestarmos os
conceitos como se os buscdssemos de uma prateleira de supermercado, os violaremos, os
gregos e sua historia, bem como seus conceitos, pois serdo transformados em outra coisa, sem

suas razdes de origem, sem seu fundo contextual.

Marcelo Perine (2006), estudando a antropologia de Aristoteles, refere-se a famosa
divisdo das partes da alma elaborada por esse autor. Uma das partes seria dotada de logos e a
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outra ndo. Na parte com /ogos, ha uma por¢do que permite contemplar e a outra se relaciona
com a contingéncia. A primeira ¢ a parte cientifica; a segunda, a parte calculadora. Na alma
humana, continua Perine sobre Aristoteles (PERINE, 2006, p. 84), existem trés realidades
determinantes para a acdo, entendidas como realidades determinantes para a verdade, a
sensacdo, o intelecto e o desejo. Dessas trés, a primeira ¢ comum ao homem e aos animais, €
evidentemente, por essa razao, ndo pode ser o principio da agdo humana. Restando o intelecto
e o desejo, e tendo por base que a agdo humana brota de uma decisdo, e que o principio da
decisdo ¢ sempre o desejo e o calculo, e dado que o pensamento ndo move nada, mas ¢ vital
para determinar os meios para que sejam alcangados os fins desejados, parece claro que a

decisdo serd o resultado da unido do intelecto com o desejo. Perine (2006, p. 84) aponta:

Por conseguinte, surge uma nova defini¢do do homem, com a qual Aristoteles
conclui seu raciocinio: “A deciso € o intelecto desejante ou desejo pensado, e esse
principio complexo ¢ o homem”.

Sendo o homem principio de suas agdes, para Aristoteles, a decisdo razoavel ¢ a unido
do intelecto com o desejo, € o problema da acdo virtuosa estd em relacionar de forma
adequada e correta as duas partes da alma. Dito de outra forma, o problema est4 resumido ao
héabito de evitar o mais e o menos e de encontrar o justo meio na parte da alma em que o
excesso ¢ a falta sdo possiveis (PERINE, 2006, p. 85). A virtude ndo estd em nos por
natureza, diz Perine sobre a visdo aristotélica, e por isso o habito se torna vital para a
empreitada da agdo virtuosa. O habito, segue Perine, se adquire pelo treinamento, ou seja,
pela educagdo. E a esséncia dessa busca, ser razoavel, ser justa, dd-se, sentencia o autor, em

razdo de ser a justica o fundamento da cidade, da coletividade, da civilidade.

Para agir bem, ou seja, para ser virtuoso, o homem ndo necessita da ciéncia, como
queria Sécrates, porque a ciéncia tem a ver com o universal e a agdo tem a ver com as
circunstancias particulares. A acdo virtuosa depende em grande parte da avaliagdo correta das
circunstancias, e isso ndo ¢ obra de uma ciéncia, mas de um saber pratico que julga a partir da
experiéncia. Resta uma questdo: se adquirimos experiéncia pelo contato com outros homens
experientes, esses homens experientes assim se fizeram de que forma? Ha que haver alguém
que nao foi ensinado e mesmo assim se tornou experiente, ou ndo se pode depender apenas
desses homens para o bom funcionamento de uma cidade, tém de haver modelos de
comportamento concretos que deem alguma base concreta para a experiéncia, € a iSso se

podera chamar a lei. Na qual a experiéncia dos homens virtuosos ¢ dedicados a cidade ¢
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depositada, sendo a lei, portanto, um instrumento modelar educacional dos mais importantes
dentro da cidade. Ou seja, quem educa, em ultima andlise, segue Perine (2006, pp. 85-86), ¢ a
cidade, habituando o educando a relacionar seu bem individual com o comum, formulado

modelarmente nas leis da cidade, exercendo a phronesis, enfim:

Educar o cidaddo € torna-lo capaz de realizar as habilidades que acabamos de
enumerar, que permitem ao agente racional ter evidéncia sobre o fim de sua agdo e
sobre o bem que deve ser realizado numa circunstancia particular.
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Da prudéncia ao prudente: o phronimos

Nesse sentido, ¢ impossivel tratarmos da educagdo do cidaddo sem explicarmos a
funcdo essencial do phronimos nessa equagdo. Aubenque traduz o phronimos como um
herdeiro do rei filosofo esvaziado de seu contetdo (AUBENQUE, 2003, p. 72). Chega a dizer
que quando ndo ha mais Ideias, o phronimos se encontra reduzido apenas as suas forgas e
unicamente a sua experiéncia (PA 73). Pois ¢ justo nesse lugar que lhe reside a poténcia. Diz

Aubenque (2003, p.85):

...0 homem medida é invocado, ndo pela exceléncia de seu exemplo, mas pela
retiddo de seu julgamento. Diferentemente da palavra spoudaios, que se refere
originalmente a uma qualidade fisica, a palavra phronimos, tomada em sentido seja
popular, seja erudito, designa uma qualidade intelectual. Que Aristoteles faga da
phronesis, além disso, uma virtude, ndo impede que esta virtude seja ética: ela ¢ uma
virtude da inteligéncia, e ndo do ethos.

A ideia, portanto, ¢ a de que somente se julga bem aquilo que se conhece e € nisso que
se ¢ bom juiz. Desse modo, ndo ¢ a prudéncia mas o prudente a reta e a medida da reta, a
recta ratio, € sabemos bem que o phronimos, nesse sentido, serd aquele que tem experiéncia,
em uma palavra, tem conhecimento, ndo o conhecimento transcendente do rei filésofo, mas o

conhecimento da pratica (AUBENQUE, 2003, p.86).

Aristoteles ja ndo opde a virtude a ndo virtude, a ciéncia a ignorancia, mas a virtude
mais que humana do filésofo a virtude mediana — mas que, a sua maneira, ¢ uma
exceléncia — de um homem qualquer (AUBENQUE, 2003, pp. 88-89).

Phronimos terd entdo conhecimento, saber, mas ndo o saber contemplativo, e sim o
que o faz capaz de “considerar o que ¢ bom para eles mesmos e para os homens”, dira
Aubenque (2003, p. 94). Essa capacidade de considerar é a deliberagio. E o homem que tem a
capacidade de ver, sem que essa visdo seja necessariamente do tipo contemplativo. E isso
porque a vida feliz, seja na cidade, em casa, ou no individuo, ¢ a totalidade que transcende os

fins particulares (AUBENQUE, 2003, p. 95).

O prudente ndo €, entdo, o puro empirico que vive o dia a dia sem principios e sem
perspectivas, mas € o homem de vis@o de conjunto (AUBENQUE, 2003, pp.95-96).

Podemos dizer, aquele capaz de extrair da vida o interesse comum, coletivo, publico, o
que compreende a civilidade como uma forma de amor. E Aubenque (2003, p. 105)

complementara:
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O phréonimos de Aristoteles retne tragos que desaprendemos [na modernidade] a
associar: o saber e a incomunicabilidade, o bom senso e a singularidade, o bem
natural e a experiéncia adquirida, o senso teorico e a habilidade pratica, a habilidade
e a retiddo, a eficacia e o rigor, a lucidez previdente e o heroismo, a inspiragdo e o
trabalho.

Desaprendemos algo que era caracteristico de um homem qualquer na antiguidade,
porque nos perdemos dessa visdo de coletivo como civilidade e de civilidade como ato de

amor. Cuidar do mundo como um ato de amor, como um ato de cuidar do outro.

A virtude consiste em uma disposi¢do de carater que ndo €, segundo Bittar (2001, p.
116), inata ao ser, ¢ necessaria a participacao do processo educativo, ou seja, a paideia, para a
formag¢do do individuo, desde a mais tenra idade, no que concerne a agdo, a medidas diante de
uma a¢do. Com a educagdo, a razdo se impde em relacdo as paixdes e apetites, tanto quanto se
impoem as leis sobre o arbitrio dos homens no governo das cidades. A educagdo, a paideia,
nesse sentido, harmoniza as partes da alma para fazer valer o governo da razao, habituando os
cidaddos ao exercicio da virtude da phronesis. Bittar (2001, p. 116) ainda apontara, muito

baseado na visdo de Perine, que a phronesis

¢ o ato decidir, nas circunstancias concretas, a partir de modelos do bom e do melhor
que estdo acima de sua individualidade, porque sdo os modelos estabelecidos pelas
leis. A partir dai, a agdo humana podera ser a expressdo de um meio-termo entre
extremos, enquanto exercicio da sensatez ou prudéncia (phromnesis). E isto, pois, a
prudéncia nada mais é do que a disposi¢do racional direcionada para a agdo, no
sentido da atualizagdo e realizagdo de um bem. Os meios devem estar
acessoriamente ligados aos fins, sabendo-se que a eleicdo dos meios adequados para
a realizac@o de fins legitimos e bons é o que distingue o homem dotado de sabedoria
prética, ou seja, 0 phronimos.

O phronimos, segundo Perine (2006, p. 77) deve ter cinco habilidades: (i) deve ser
capaz de apreender os aspectos relevantes da situacdo concreta para sua acdo, (ii) deve
relacionar o que ¢ bem para ele com um conceito do que ¢ o bem em geral, (iii) deve saber
reconhecer seus bens dentro de um conjunto de agdes adequadas para alguém como ele
naquela situacdo especifica, (iv) deve saber escolher o bem melhor e mais realizavel a ser

aplicado a situagdo concreta e (V) ser capaz de realizar as quatro outras a0 mesmo tempo.

Na verdade, o que esta em jogo para Perine ¢ a capacidade de relacionar as virtudes

morais com as virtudes intelectuais, esse ¢ o cerne da sabedoria pratica, ser capaz de produzir
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acdo por um raciocinio dedutivo que seja correto, mas correto do ponto de vista moral e

também pratico.

Sendo que o bem geral serd ensinado pelas leis, e as leis serdo objeto de ensino e
aprendizado, e este agir correto sera aprimorado com a experiéncia e com o habito, o que
diferenciard a acdo justa ocorrida em uma situagdo isolada do agir correto e virtuoso do
homem phronimos. Por isso Perine dird que educar o cidaddo €, em primeiro lugar, habitud-lo
a discernir os aspectos relevantes das circunstincias particulares para a realiza¢do do que ¢ o
melhor naquela circunstancia. E ainda, segundo Perine, habitua-lo a relacionar seus bens com
o conceito geral de bem, formulado nos costumes e nas leis da cidade, ¢ também fazer com
que reconhega seus bens na cidade, ¢ fazer com que escolha corretamente o bem a ser

aplicado ao caso particular e, por fim,

educar o cidaddo ¢ habitua-lo ao exercicio da virtude da phronesis, que consiste no
ato de decidir, nas circunstancias concretas, a partir de modelos do bom e do melhor
que estdo acima de sua individualidade, porque sdo os modelos que lhe ddo
sabedoria, por um lado e, por outro, porque sdo os modelos estabelecidos pelas leis.
Em poucas palavras, educar o cidaddo € torna-lo capaz de realizar as habilidades que
acabamos de enumerar, que permitem ao agente racional ter evidéncia sobre o fim
de sua agdo e sobre o bem que deve ser realizado numa circunstancia particular
(PERINE, 2006, p. 86).

Claro, como diz Aubenque, hé limites a que se ensine a virtude e a prudéncia, “porque
seria preciso ja ser virtuoso para vir a sé-lo pela prudéncia, e ja ser prudente para vir a sé-lo
pela virtude”, a educacdo moral tem como limite a imprevisibilidade dos destinos humanos
individuais, algo que ndo escapa a Aubenque como uma posic¢ao aristocratica, pois, decerto,
muitos viverdo sob a reta regra, mas apenas poucos eleitos serdo a reta regra. Ainda parece
estarmos sob essa mesma condicdo. A justica continua imperando a muitos, mas sendo
produzida por poucos (AUBENQUE, 2003, p. 104). Aristoteles mesmo, observa Aubenque,
fala que para julgar ndo ¢ preciso ser sabio, mas ¢ preciso ser “cultivado” (AUBENQUE,

2004, p. 186).
Ou seja, em outras palavras, Perine (2006) nos esta dizendo que educar o cidadao ¢

habitué-lo a ter experiéncia de estar em contato com o correto e a usa-lo de forma deduzida ao

caso concreto e particular, pela recorréncia.
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Dar a que ele se eduque por meio da sua relacdo com a cidade e com os ensinamentos
da lei, pelos costumes morais, escritos e ndo escritos, portanto. Um homem phronimos, enfim,
¢ um homem experimentado e habituado na moral comum, capaz de usa-la na pratica

concreta, pela educagdo da cidade.

Desse modo, ndo hd como deixarmos de observar que a base comum da cidade que
inspira o phronimos e mantém como uma possiblidade concreta a phronesis ¢ o sentimento
geral advindo da educagdo. Como temos dito, ¢ a educagdo que estabiliza a subjetividade, o
apetite, a possivel arbitrariedade de que tanto temos receio em uma modernidade esfacelada

pela auséncia de um sentimento coletivo e/ou publico.

Quando ¢ possivel ensinar e aprender isso, a finalidade moral dos atos domestica a
subjetividade dos apetites e torna possivel que o homem seja a medida de justica, € ndo seu
mero instrumento, seja sujeito da decisdo justa, e ndo seu maior obstaculo, como vemos hoje
em dia, na angustia e receio modernos de que a decisdo judicial precise ser controlada a todo
custo por modelos e sistemas juridicos, por todos os meios de certeza e seguranca, de modo

que se apaguem dela todos os rastros possiveis de subjetividade, ou seja, de humanidade.
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O BEM E A EUDAIMONIA

Esse bem, segundo Aristoteles, tem nome — ele se chama contentamento
(eudaimonia) (PERINE, 2006, p.70).

A ideia de bem, para os gregos, confunde-se com a ideia de natureza, que se confunde
com o progresso das experiéncias médicas, que passaram de ideias supersticiosas sobre curar
a pesquisas, com o progresso dos estudos humanistas. O conceito de natureza humana
encontrado nos sofistas € em seus contemporaneos nasce, portanto, da medicina cientifica. Da
ideia de que o Homem est4 submetido a certas regras fisicas da natureza de seu corpo, de seu
organismo, cujo conhecimento permite que, ao viver corretamente, tenha boa satde. Ha a
expansdo a uma ideia de que assim também deve ser com o cosmo. Jaeger localiza em
Tucidides essa guinada, ao afirmar que foi o que definiu a natureza moral e social do Homem.

E verifica que os sofistas identificardo na natureza humana uma propensao natural para o bem

(JAEGER, 2013, p. 357).

O cuidado da alma, a partir da educagdo socratica, também serd um capitulo relevante
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na busca do bem °. Serda fundamental para a filosofia, para a educacdo, que implicava em
saber escolher o bom, que ¢ comparavel aquilo que hoje chamariamos de bem, ou seja, aquilo

que se faz para si em interagdo com o outro, na busca ética da felicidade.

Na base dessa convicgdo aparece-nos a promessa evidente de que a ética é a
expressdo da natureza humana bem entendida. Esta distingue-se radicalmente da
existéncia animal pelos dotes racionais do Homem, que sdo os que tornam o éthos
possivel. E a formagdo da alma neste éthos € precisamente o caminho natural do
Homem, o caminho pelo qual este pode chegar a uma venturosa harmonia com a
natureza do universo ou, para dizer em grego, a eudaimonia.

Perine diferencia a acdo humana da ac¢do animal justamente na sua relagdo com a
cidade, chama o ser humano cidaddo de animal de cidade, pois consegue discernir por meio
do discurso o util do inutil, o justo do injusto, e, observa Perine, para Aristoteles, ¢ a
comunidade desses sentimentos que produz a familia e a cidade (PERINE, 2006, p. 83). A
virtude das leis e da phronesis, nesse contexto, ¢ a de que € justamente nas brechas que

separam as leis gerais da sua realizagdo no particular que a agdo humana alcanca a sua
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Da educagdo como combustivel moral para a busca da justica trataremos adiante, em capitulo especifico desta
dissertagao.
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perfeicdo, observa o autor, ndo ser no dominio do estatico, mas do movimento ou da
passagem da poténcia ao ato, ndo ¢ o dominio do informe, mas da matéria sempre informada

(PERINE, 2006, p. 89).

Para tanto, basta que o animal de cidade seja educado para o exercicio habitual de
sua racionalidade segundo os modelos do bem e do belo formulados nas leis belas-e-
boas que ddo existéncia e estabilidade a cidade (PERINE, 2006, p. 90).

Nesse sentido, a educagdo ¢ totalmente diferente do adestramento, pois dotada dessa
capacidade de comunica¢do que vai além da simples sensagdo dos animais gregarios

(PERINE, 2006, p. 106).

Neste sentido, a educacdo para as virtudes, tal como Aristoteles a concebe, ¢ uma
educacdo emocional, porque o que estd em questdo ndo ¢ s6 o manejo ou a
administracdo da quantidade exata de paixdo/emogao que deve entrar na ag@o, mas €
a adequagdo qualitativa dessas paixdes/ emogdes ao momento certo, ao lugar certo,
as pessoas certas e aos objetos certos, o que ¢ obra de um intelecto desejante e de
um desejo raciocinante, capaz de transformar as paixdes/emocdes em disposi¢des
morais. Ora, isso se aprende pelo exercicio no interior de uma comunidade
constituida, na qual as leis, os costumes, a arte, os saberes ¢ 0s sabios sdo expressdes
realizadas do que essa mesma comunidade considera a vida boa para o ser humano
(PERINE, 2006, pp. 107-108).

Nesse sentido, de uma concepg¢do de alma que implica um conhecimento interior,
interessante a passagem em Xenofonte (JAEGER, 2013, p. 536) que Sécrates discute com um
artista plastico, sobre a possibilidade de que, sendo o rosto um espelho do interior, ndo fossem
retratados pelo artista apenas os tracos exteriores corporeos, mas também a expressividade
que nos revela por dentro. Claro, Sécrates localizard na filosofia, e ndo nas artes plasticas, a
melhor forma de se retratar e de ensinar o conhecimento do interior, mas a passagem mostra
como esse conhecimento da alma estava sendo descoberto de forma plena pelo filosofo.
Obviamente que isso implicara o investimento maci¢o que encontraremos nessa investigacao

da alma, do conhecimento e da educagdo, na época de Platdo e de Aristoteles.

Para a felicidade da alma e seu didlogo com a comunidade, ha ainda um paralelo
interessante que Jaeger faz entre o desenvolvimento da ideia de amizade em Platdo e em
especialmente em Aristoteles (que aborda essa nogdo em Etica a Nicémaco). O paralelo se
baseia no conceito de philia para os gregos. A partir de Lisis, surge o conceito de “primeiro
amado” (JAEGER, 2013, p. 724), que Platdo pressupde como fonte e origem da amizade entre

os homens. E, assim, o principio da amizade que gerard a ideia de comunidade, para o
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filésofo. E essa amizade entre particulares, ou essa comunidade, entre pessoas, tem a ideia de

um bem comum.

Em Gorgias, Platdo afirma que ndo pode existir uma verdadeira comunidade entre
homens que vivam do roubo, pois a comunidade no verdadeiro sentido s6 para o bem pode
existir (JAEGER, 2013, p. 725). Jaeger ainda pondera que a orientacdo para a ideia do Bem
constitui a pauta ultima e absoluta da investigagdo sobre a amizade. Em Lisis, esse Bem
impresso na alma mantém unido o mundo dos homens no cosmo inteiro, o que ainda reforca a

ideia presente de universalidade no sentimento da amizade.

A comunidade e a amizade, em Gorgias, mantém a coesdo do cosmo. Essa ideia, que
também sera trabalhada na Etica a Nicémaco aristotélica, é a de algum traco de unido, um
minimo sentimento comum, que aqui se chamara amizade e que na cristandade se chamara
amor caritas, € o que enreda a humanidade em alguma possibilidade de busca comum, que os
gregos chamardo de areté (virtude), e discutirdo se esta presente em uma esséncia apenas ou
em vdrias, se ¢ ensindvel ou ndo, conduzida por um bem supremo religioso ou universal,
natural. Inegavelmente, essas no¢des convergem para o fato de que precisa existir entre os
seres alguma comunidade de sentimento intimo que os guie a algum tipo de ética e moral

compartilhadas.

O homem que possui o verdadeiro amor de si mesmo ¢ apresentado em Aristoteles
(Etica a Nicémaco, IX, 8) como extremo oposto do egoista. E o que assimila em si
tudo o que € bom e nobre e adota para com seu proprio eu a mesma atitude que para
com o seu melhor amigo. E o melhor amigo ¢ aquele a quem se deseja todo o bem.
A especulagdo em torno da philautia é um dos elementos puramente platonicos na
ética aristotélica (JAEGER, 2013, p. 744).

A ideia de ética, aquilo que atualmente denominamos como “ético”, como se fosse um
mundo a parte de nossas vidas, como se fosse algo exterior a nos, estava para o grego de entdo
ligado ao mundo politico (JAEGER, 2013, p. 541). Como veremos adiante, ndo hd como
falarmos em ética sem politica, e, obviamente falarmos de ambas sem educacdo. A ideia de
uma ética ligada a politica e desta a educacgao tem clara relagdo com a necessidade da época
de se educarem os governantes. Jaeger (2013, p. 547) constata que se havia de educar o

: 13
Homem para uma de duas coisas: para governar ou para ser governado .

" Nesse sentido, vale abrirmos um relevante paréntese de que ser governado nio significa, como no mundo
moderno, ser oprimido pelo governo, mas — ao menos para os considerados cidaddos — fazer parte da vida
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A ideia de ética, portanto, ¢ indissocidvel da ideia de politica, e estas da ideia de polis.

Jaeger (2013, p. 560), ao tratar da ética, afirmava:

Essa expressdo [ética] expde-se a facil equivoco para nds, modernos, pois ndo
consideramos o €tico, sem mais, a expressdo parcial da existéncia da comunidade —
0 que sera para Aristoteles era ainda evidente por si mesmo — mas muitas vezes
reputamos essencial precisamente a separagdo entre o ético e o politico.

De igual forma, a ideia de Estado ndo pode ser confundida com a ideia de pdlis, pois
esta representava um conceito de sentido concreto que simbolizava o conjunto da existéncia
da vida coletiva na qual estava inserida a vida individual para o grego, enquanto aquela

representa uma abstragdo, apartada do individuo, e muitas vezes até mesmo a ele oposta.

A propria ideia de areté estd imersa nesse contexto em que o conhecimento interior
imprime ao individuo seu carater heroico (JAEGER, 2013, p. 581). A concepcido de
conhecimento enraizada na relagdo com as virtudes e com a pratica politica ¢ um tema tdo
avesso ao nosso mundo moderno que, muito bem observa Pierre Aubenque (2003, p. 149),
baseado na Metafisica aristotélica, para o mundo grego de entdo o acaso e a liberdade eram
vistos como pertencentes aos que ignoravam o conhecimento, aos animais e aos escravizados,
por exemplo. O escravo era um livre por ndo estar guiado pelo conhecimento, por estar

abandonado ao acaso.

Os escravos, pois, € que sdo livres no sentido moderno do termo, porque ndo sabem
o que fazem, enquanto a liberdade do homem grego e sua perfeicdo se medem pela
maior ou menor determinacdo de suas a¢des. Nesse sentido, ¢ permitido pensar que
Deus ndo ¢ livre, visto que tal liberdade implicaria hesitagdo e seria o sinal da
auséncia de conhecimento (AUBENQUE, 2003, p. 149).

O ponto do “cuidado com a alma” socratico, que tanto temos marcado como essencial
as filosofias platonicas e aristotélicas, se alia a nossa dissertagdo quando esse cuidado com a

alma, voltado ao bem, dialoga frontalmente com a prudéncia. 14

politica de mesma e igual forma que o governantes, porém em fungdes distintas, em virtude da ideia coletiva que
0s guiava.

' Merece nossa observagio o fato de que em Jaeger (2013, p. 566) a phronesis (prudéncia) é vista como um
saber, podendo ser confundida com a sophia, ou seja, ndo se faz a separagdo critica entre o conhecimento teorico
e o conhecimento pratico, ndo se identificara no autor a phrénesis com a sabedoria pratica, dissociando-a da
meramente tedrica, como sera feito pela critica moderna: “O conceito platonico do saber, da phronesis, que
significa o conhecimento do bem e o dominio sobre a alma, pretende ajustar-se ao postulado socratico da virtude
como saber. Ndo a encontramos apenas em Platdo, que a emprega precisamente em passagens de evidente
colorido socratico, mas também nos demais socraticos, em Xenofonte e em Esquines”.
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Por outro lado, a0 mesmo tempo que a prudéncia se relaciona com o cuidado com a
alma e tem para os antigos gregos exatamente nisso seu maior valor, o valor humano, para a
modernidade, ¢ justamente a condicdo humana e subjetiva do conceito da prudéncia o que
mais a angustia, o que mais faz a modernidade ver a prudéncia com desvalor, ou com
desconfianga, tentando extrair da sabedoria pratica aquilo que possui de imutavel, sendo que

sua existéncia ¢ resultado do mutavel, do transitorio, do mundo inacabado.

Sénia Malta (2016, p.49) traz um apanhado de visdes acerca do conceito de
eudaimonia em Aristételes. Para ela, claro estd que eudaimonia pode ser traduzida por
felicidade, mas lembra e cita, para tanto, Henrique Vaz, para quem a concepgao passou, com
o tempo, a denotar um sentimento de bem-estar ou autossatisfacdo do agente, o que realga seu

carater transitorio.

No sentido original, porém, eudaimonia, literalmente, [significa] protecdo de um
daimon [deus, deusa, poder divino], significa exceléncia ou perfei¢do resultante no
agente da posse do bem ou bens que nele realizam melhor sua capacidade de ser
bom (VAZ apud MALTA, 2016, p.49).

Vaz ainda afirma que para Aristoteles o conceito corresponde sempre a posse do bem
melhor para o agente, capaz de lhe proporcionar o bem viver (eu zen) e o bem agir (eu
prattein). Para Aristoteles, felicidade ¢ sempre o fim ultimo de todas as coisas, de todas as
atividades humanas, fim que procura por si mesmo, e ndo em vista de outro bem, diferente
assim de outras virtudes, como a honra ou qualquer outra que, embora buscada, s6 ¢ completa

se destinada justamente ao encontro da felicidade.

Como dira Vernant, muito mais tarde

Quando age bem, ndo ¢ porque [0 homem] se conformou a uma obrigagdo que lhe
seria imposta, uma regra de dever decretada por Deus ou pelo imperativo categorico
de uma razdo universal. E porque cedeu a atragdo de valores, a0 mesmo tempo
estéticos e morais, o Belo e o Bem. A ética ndo é obediéncia a uma obrigagdo, mas
acordo intimo do individuo com a ordem e a beleza do mundo (VERNANT apud
MALTA, 2016, p.15).
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Dai ser a phronesis, a prudéncia, um conceito pouco valorizado, pois, como diz
Aubenque (2003, pp. 13-14), a prudéncia fosse talvez uma virtude tola para um século que
ndo acredita mais poder cumprir a vocacdo humana sendo ultrapassando seus limites, e

desejando o reino de Deus na Terra.

E o que se obteve até hoje com tal ambicdo sendo grandes infelicidades a partir de
grandes palavras, a busca do sobre-humano ¢ o que ha de mais inumano no homem. O bem
pode ser inimigo do melhor, o racional ndo sempre é razoavel, e a tentacdo do absoluto ¢ a

fonte de infelicidade do homem.

Aubenque observa que a phronesis, a prudéncia, ndo ¢ uma virtude heroica, sobre-
humana, nem nada assim, ndo ¢ uma virtude pirotécnica, de seguranca plena de quem com ela
se relaciona, mas ¢ o que temos, o que nos ¢ facultado enquanto seres mutaveis e educéaveis. E
¢ preciso coragem para observar dessa forma, e aceitar a nossa condi¢cdo para aceitarmos essa

virtude como relevante:

Talvez, enfim, essa virtude ainda tenha suas possibilidades num tempo que, cansado
dos prestigios contrarios, mas camplices do herdi e da bela alma, procura uma nova
arte de viver de onde sejam banidas todas as formas, mesmo as mais sutis, de
desmesura e de desprezo.
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A EDUCACAO MORAL

Quando falamos em educa¢do ou mesmo em cultura, para os gregos, ¢ preciso guardar
o necessario distanciamento quanto ao que atualmente se entende por esses conceitos. Para os
gregos antigos, € aqui se considera a época de Sofocles, educagdo quer dizer (JAEGER, 2013,
p. 322) “a criacdo original e a experiéncia origindria de uma formacdo consciente do
Homem”. Jaeger voltard a nomear a educacgio pelo conceito de paideia, como “uma ideia e
uma teoria consciente da educacdo” (JAEGER, 2013, p. 348). Ou seja, ¢ necessario o
entendimento de que havia uma consciéncia, uma preparagao licida e deliberada do que era
humanizante'’, de que o humanizante era fruto da medida harménica e deveria ter alcance
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universal °, bem como de quem deveria ser humanizado, de que maneira e por qual razao.

No entanto, ndo era a phronesis aristotélica o resultado de um mundo ndo
problematico. A ideia de universalizacdo, de cidade, de comunidade, sobreviveu a todos os
contextos politicos e sociais tremendamente problematicos e até mesmo contrarios. Nao ¢
correto pensarmos que a unidade da Grécia antiga propiciou a universalizagdo de seus valores,
ao contrario, a universaliza¢cdo de seus valores sobreviveu aos contextos historico-sociais mais

diversos e tensos.

Um ponto interessante a esse respeito ¢ que havia os que nasciam malvados, os que
resistiam a se educar, sendo a obtencdo do justo uma busca dependente de um esforgo,
dependente do habito, de a¢des repetidas. Deste modo, mesmo que alguém que faca o mal, ele
pode ser educado a realizagdo contréria, pois ndo sera avaliado por uma ac¢do apenas, mas
pelo seu conjunto. Sendo por essa razio que no livro X da Etica a Nicomaco constatamos que
também a maioria das pessoas adultas necessita de educag@o constante por meio das leis e da

justica para continuar tendo ou para adquirir um bom carater

O conceito de educagdo, podemos notar, ndo estava restrito aos adolescentes, mas
também atingia os adultos, e ndo se destinava apenas a aspectos culturais, mas da vida toda do
cidaddo, aspecto educacional que surge com a nova paideia, com a academia platdnica,

decorrente do inconformismo com a educacao dos sofistas.

'® Jaeger (2013, p.351) reconhece que 0 humanismo ¢ uma criagio essencialmente grega.
' Em Protagoras, Platio dird que a educagdo politica é verdadeiramente universal, e que o homem é a medida de
todas as coisas (Jaeger, 2013, p. 351).
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“A educacdo filosofica anterior [dada pelos sofistas] ndo podia alcangar o seu
objetivo supremo de ser uma cultura “politica”, porque sempre se limitava a uma
idade impropria. Era apenas uma “paideia” e uma filosofia para “adolescentes”. Com
isso Platdo envolve-se outra vez na luta contra o estudo filosofico “orientado s6 para
a cultura”, e caracteristica da pratica dos sofistas. E anuncia o seu programa proprio,
o qual infunde ao conceito de cultura um sentido muito mais amplo, pois a concebe
como um processo que abarca a vida inteira” (Jaeguer, 2013,p 867-868)

Na visdo educacional de Platdo havia uma orientacdo moral, que chegava a ser
teoldgica, até mesmo, e, sem davida, essa visdo moral da educagdo, da paideia de Platdao foi
também o que serviu de sustentaculo para as visdes de virtude, de educagdo e de justica em
Aristoteles, seu discipulo. O que havia, portanto entre os gregos ndo era um mundo nao
problematico e necessariamente harmonico, mas uma educagdo, uma fun¢do educadora que a
todos unia, mesmo em momentos de desunido. Os gregos eram formados e educados para,
diante de todas as desigualdades, tensdes e controvérsias, possuirem uma ligagdo comunitaria

muito forte e universalizante.

O proprio Aristoteles em sua Politica compreende que a educagdo sem uma finalidade

comum nao tem qualquer significado para a cidade:

“O que importa que a educagdo seja uma e a mesma para todos, se inspirar ou
fomentar o desejo de riquezas e de honras, ou até mesmo dos dois a0 mesmo tempo?”
(ARISTOTELES, P.276)

E essa ligacdo, essa finalidade comum promovida pela educagdo, ndo era fruto de uma

imposicdo, de um brago forte governamental'”:

E certo que em nenhum outro lado tiveram todos, mesmo os mais simples cidadios,
tantas possibilidades de adquirir os fundamentos de uma cultura elementar, como
em Atenas, embora o Estado ndo tivesse a escola na mio (JAEGER, 2013, p. 339).

Nesse sentido, vale pontuar que os juizes, entre os gregos, ndo eram cidaddos
concursados ou técnicos em leis; a0 menos em Atenas, permitia-se que qualquer cidadao, por
sorteio, ocupasse as func¢des de magistrado. Com isso, reforcada esta a posi¢ao aristotélica de

que a educagdo publica e a formacdo doméstica eram o preciso meio de fortalecimento do

" Nesse sentido, curioso ¢ que os sofistas faziam um ensino privado. Por isso, ter um estudo educacional mais
amplo ou ndo dependia, claro, da capacidade financeira de cada um, embora fosse oferecido a todos (Jaeger,
2013, p. 366). Jaeger (2013, p. 373) confirmara que a educagio sofistica ndo surge de uma necessidade politica e
pratica do Estado. Ao contrario, foi o Estado tomado pela educagéo sofistica. Tomado a ponto de isso arrebatar a
concepcao de suas leis e institui¢des.
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convivio moral nas cidades. A deliberagdo e a decisdo estando nas maos dos cidaddos, e
sabendo-se que eram eles os que legislavam, julgavam e decidiam, a educagdo, a paideia,

fazia do exercicio democratico uma realidade palpavel, concreta. (BITTAR, 2001, p.169).

Claro estd que a educagdo de que aqui tratamos, portanto, ndo era dominada pelo
Estado, essa ideia de Estado dominante como sinonimo de opressor, como muitos dos
modernos possuem, ¢ um conceito estranho ao contexto de entdo. De mesma forma, relevante
dizermos que tampouco, ao nos referirmos a educagdo, estamos tratando da mera educacdo
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formal °, a educagdo era uma formacdo para a politica, para que o cidaddo se tornasse

dirigente do Estado, ou a0 menos com ele interagisse e se integrasse politicamente.

Nao deviam limitar-se a cumprir, mas tinham de criar as leis do Estado e, além da
experiéncia que se adquire na pratica da vida politica, era-lhes indispensavel uma

intelecgdo universal da esséncia das coisas humanas (JAEGER, 2013, p. 339).

Um ponto, portanto, importante para Aristoteles ¢ o de que a phronesis estivesse
presente nos governantes, € que, para tanto, eles fossem educados pela paideia. Os
governantes deveriam ser os primeiros educadores por serem os  responsaveis pela
distribui¢cdo da justica entre seus governados, ao menos no que importa a justiga distributiva,
capaz de ordenar o justo reparte de méritos e de honrarias. A dependéncia da capacidade do
governante encontrar a justa medida, o justo meio dependeria, sem duvida, de sua capacidade
de ser educado para o melhor convivio na cidade.

“A paideia do monarca culmina na exigéncia do dominio de si proprio. A esséncia do
poder real ndo suporta que o seu titular seja escravo dos seus proprios apetites. Tem
de ser esse o ponto de partida do governo sobre os restantes homens. Tudo quanto se
diz sobre a maneira como o rei deve escolher os que o rodeiam depende em ultima

analise da importdncia que as relagdes com os outros tém para a sua propria
formagao” (JAEGER, 2013, p. 1.147).

' Embora formagio seja, para a modernidade, uma ideia menos abrangente de educag@o, apenas aquela
institucional, advinda dos estabelecimentos formais de educagéo, para os gregos, a ideia de formag&o tinha como
equivalente o conceito de cultura, e abrangia justamente a amplitude do que consideravam a ideia consciente e
multifacetada da educagdo, que se perfazia, segundo Plutarco (de liberis educandis, 2 A ss apud JAEGER, 2013,
p. 363), pela trindade pedagdgica de “natureza”, “ensino” e “habito” e, inclusive, ndo apenas limitada a infancia,
mas também ofertada ao homem adulto, corporificando o que conheciam como paideia. Alias, a expressdo
“formar”, segundo Jaeger (2013, p. 366), foi utilizada pela primeira vez por Platdo, e esta relacionada ao ritmo e
a harmonia musicais.
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O pensamento aristotélico € claro no sentido de que a moral e ndo o apetite deveria
ser a finalidade da educacdo politica dos governantes. Inclusive em sua obra “A Politica”,

Aristoteles demonstra perfeitamente essa visao:

“O que importa que a educag¢do seja uma e a mesma para todos, se inspirar ou
Jfomentar o desejo de riquezas e de honras, ou até mesmo dos dois ao mesmo tempo?”
(ARISTOTELES, P. 277)

Portanto, as escolhas do soberano sdo baseadas na capacidade de se controlar, de
fazer escolhas prudentes para si e para os seus, o que resultado de seus aprendizados obtidos

pela paidéia, e tendo como efeito a capacidade de distribuir justi¢a, uma de suas fungdes.

Um ponto interessante a esse respeito ¢ que para a distribuicdo de justica pelo
soberano, ndo devera, de acordo com a visdo aristotélica, meramente utilizar-se da
reciprocidade matemadtica, concep¢do proxima do que alguns povos tomardo como “olho por
olho, dente por dente”. A justica, nesses casos, ¢ uma engrenagem quase automatica,
meramente retributiva, algo que, para os gregos estara proximo dos pitagoricos, € ao que

Aristoteles rejeita logo de saida.

A justica para Aristoteles ndo se encontra na mera retribuicdo. Nao
necessariamente uma agressao deve ser retribuida com uma agressdo, dai a relevancia do
importante conceito da proporcionalidade, que balanceard desigualdades em busca da

igualdade.

E ¢ nesse instante a virada de chave para a justica aristotélica, pois a medida da
justica passa a estar no homem, no phronimos, € em sua experiéncia. Por isso reafirmamos
que a estrutura da justica para Aristoteles estd na ideia central da phrénesis, que coloca

explicitamente o homem como medida do justo.

Por estas razdes, ao tratarmos de educacdo ndo estamos falando de mero
conhecimento, sabedoria, estamos falando de vida pratica — o que serd essencial para
compreendermos o didlogo desse contexto educacional com a teoria aristotélica da

, . 19 ~ ot ~ 20
phrénesis"—, estamos tratando de uma concepgio pratica e concreta da educagdo®, o que fica

' Relevante mostrarmos que o termo também aparece relacionado & Socrates. Jaeger dird que Socrates
claramente foi alguém que iniciou o cuidado da alma como um cuidado do interior humano, e ndo algo
meramente religioso, pertencente ao culto grego (JAEGER, 2013, p. 533), ou ainda de forma dissociada do
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claro na visdo que se tem a respeito da relacdo e da interacdo do cidaddo com a politica, ndo
com a politica apenas, no sentido abstrato, mas com a vida politica pratica e cotidiana da

polis.

Distingue-se (a educag@o) da formal e da enciclopédia, porque ndo considera o
homem abstratamente, mas como membro da sociedade. E dessa maneira que coloca
a educacdo em solida ligagdo com o mundo dos valores e insere a formagdo
espiritual na totalidade da areté humana (JAEGER, 2013, p. 342).

A cidade reproduz, na escala social, a composi¢ao do ser humano. A ordem politica e
a desordem social decorrem da harmonia ou desarmonia individuais de seus cidaddos. Assim
como o contrario também ¢ verdadeiro, o macrocosmo politico e social ¢ capaz de
desestabilizar o microcosmo individual. Nesse contexto, ndo ha virtude individual que ndo se

projete no meio social, que ndo sirva a ele, que nao se sirva dele.

A educacdo pratica ndo prescinde dos valores abstratos, ao contrario, os torna
passiveis de sentido, medida e consciéncia. Portanto, passa longe de tornar a relagdo

educacional simples ou simplificada, mas vasta, racional e humana.

Ao lado da formagdo meramente formal do entendimento, existiu igualmente nos
sofistas uma educagdo formal no mais alto sentido da palavra, a qual ndo consistia ja
numa estruturagdo do entendimento e da linguagem, mas partia da totalidade das
forcas espirituais (JAEGER, 2013, p. 342).

E era exatamente essa vastiddo educacional que florescia na cultura grega da época:

Essa consciéncia, que enche a época inteira, ¢ uma expressdo tdo natural da esséncia
mais profunda do povo grego, fundada na sophrosyne metafisica, que a exaltagdo da
medida em Séfocles parece reboar, em mil ecos concordantes, por toda a vastiddo do
mundo grego (JAEGER, 2013, p. 325).

corpo, que, para o autor, em relagdo a alma ¢ indissociavel, e sdo dois aspectos distintos de uma mesma natureza
humana, o que distinguird sua concepgdo de alma totalmente da concepgdo posterior cristd (JAEGER, 2013, p.
534). O cuidado da alma, para Socrates, ¢ um cuidado obtido pelo conhecimento do valor e da verdade, e, para
tal, utiliza tanto o termo alétheia, como, antes mesmo de Aristoteles, phronesis.

%% Jaeger (2013, p. 346) afirma, citando Platdo, na Republica, que “Homero ¢ para os sofistas uma enciclopédia
de todos os conhecimentos humanos, desde a construcdo de carros até a estratégia, e uma mina de regras
prudentes para a vida. Afirmara ainda Jaeger (2013, p. 356) que a educag@o heroica da epopeia e da tragédia é
interpretada de um ponto de vista francamente utilitario”. “...o seu intento [dos sofistas] era exercer influéncia no
presente. No dizer de Tucidides, a sua epideixis retorica ndo era coisa estavel e permanente, mas sim fragmentos
brilhantes para auditorios circunstanciais. Como era natural, os seus esforgos visavam a exercer uma agdo sobre
os homens, e ndo a atividade literaria. Nisso, Socrates ainda teve vantagem sobre todos, pois nada escreveu”.
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g .4 21 ~ . .
Interessante como a ideia de medida” como constru¢do formativa da unidade, da
comunidade, da harmonia e também do justo, j& esta presente na formagdo educativa. Jaeger

relaciona a medida com a areté ¢ esta, com a educagao:

Pois bem, essa consciéncia das normas ideais do Homem ¢ peculiar a época em que
a sofistica se inicia. O problema da areté humana ¢ agora estudado com
extraordinaria intensidade do ponto de vista da educagdo. O homem “tal como deve
ser” ¢ o grande tema da época e a meta de todos os esforgos dos sofistas. [...] Nele?
se manifesta o novo ideal de areté, que pela primeira vez ¢ de modo consciente faz
da psykhe, o ponto de partida de toda a educagdo humana. Essa palavra ganha no
século V uma nova ressondncia, um mais alto significado, que s6 com Socrates
alcanga o seu sentido pleno. A “alma” é objetivamente reconhecida como o centro
do Homem (JAEGER, 2013, p. 327).

Naturalmente, a alma também tem ritmo e harmonia, também possui sua estrutura, e
isso sera desenvolvido pelos poetas de entdo, e, adiante, pelos filosofos, dentre os quais
Aristoteles, tendo por mote uma inequivoca tendéncia antropocéntrica do espirito atico
(JAEGER, 2013, p. 328), em busca da forma humana essencial, ou da esséncia da forma

humana.

No tempo de Soéfocles inicia-se, portanto, um movimento espiritual que origina o
sentido estrito da educagdo: a paideia. Com os sofistas®, no século IV a.C., e durante o
helenismo e o império, a importancia da paideia s6 fez aumentar, tanto em relevancia quanto
em significado, chegando a ser referida como a mais alta areté humana. Esquilo a chamava de
“criagdo de meninos”, mas englobava o conjunto de “todas as exigéncias ideais, fisicas e
espirituais, que formam a kalokagathia, no sentido de uma formagao espiritual consciente”. E
arremata que no tempo de Platdo estd perfeitamente estabelecida essa nova e ampla acepcao
da ideia de educagdo, vinculada, naturalmente, a areté. A observag¢do de Jaeger (2013, pp.

334-335) a respeito da importancia do fato para o Estado grego antigo ¢ fulcral:

A fundamental clareza com que se coloca essa questdo, e sem a qual seria
inconcebivel o nascimento da ideia grega unitaria da formagdo humana, pressupde a
gradual evolucdo que viemos seguindo desde a mais antiga concepgdo aristocratica
da areté, até o ideal politico do homem vinculado a um Estado juridico.

*! Jaeger (2013, p.325) observa bem que o coro de Sofocles, nas suas tragédias, repete incessantemente que a
fonte de todo mal ¢ a auséncia de medida.

2 E aqui o autor se refere a0 homem na obra de Sofocles, que, diferentemente de Homero ou de Esquilo, coloca
0 humano como centro da existéncia, o que, alias, provavelmente faz de So6focles um autor tdo encenado ainda
hoje, afinal, segundo Jaeger, boa parte da critica aceita o fato de que Séfocles humanizou a tragédia.

» «“Qs sofistas foram considerados os fundadores da ciéncia da educagio. Com efeito, estabeleceram os
fundamentos da pedagogia” (JAEGER, 2013, pp. 348-349).
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Portanto, o ideal de areteé, formado pela educagdo, rasga seu berco de nascenca e
avang¢a pelos fundamentos do homem grego, rasga sua ideia comunitaria de pessoas unidas
pelo sangue identitario e ganha a relacdo e a interagao havida entre os gregos, e destes com o

Estado.

Se excetuarmos Esparta, onde desde Tirteu se tinha estruturado uma forma peculiar
de educagio civica, a agoge (que ndo tem nada de semelhante no resta da Grécia),
ndo havia nem podia haver nenhuma forma de educacdo estatal comparavel
(JAEGER, 2013, p. 336).

Jaeger explica que para satisfazer o ideal de Homem da polis, o Estado imita a antiga
nobreza e institui uma nova areté, “encarando como descendentes da estirpe atica todos os
cidadaos livres do Estado ateniense e tornando-os membros conscientes da sociedade estatal e

obrigados a se colocarem a servico do bem da comunidade”.

A passagem ndo deixa duvidas. A ideia de unido entre o Homem e a pdlis era sempre
o ideal maximo de harmonia e medida de todas as coisas. Servir a pdlis e ndo dela se servir
era a razdo maxima de todo o esfor¢co, e a educacdo era ato consciente dos educandos e
educados, desde que fossem livres e cidaddos, o que exclui, naturalmente, muitas pessoas,

como mulheres, criangas, escravizados e estrangeiros.

Era uma ampliagdo do conceito de comunidade de sangue, substituindo o conceito
aristocratico de Estado patriarcal. Assim, por mais que houvesse sentimento de
individualidade, ndo afetava a polis, pois a educagdo a polis era voltada e devotada. Esse
ponto, alids, ¢ vital para mostrar a todos nés como ¢ possivel a individualidade ndo excluir o
sentimento comunitario, que individualidade e comunidade ndo sdo conceitos e valores
excludentes, e que, postos lado a lado, pendem a balanga inevitavelmente a um ou a outro

valor.

Relevante pontuarmos que a ideia da alma, tdo cara a Platdo, espelhando uma polis
maximizada ¢ também de alguma forma retratada em Aristoteles. Richard Bodéiis (2007, p.
82) apontarda que o filésofo entendia as partes constituintes da cidade como Orgaos
constituintes de um ser vivo: “O devir constitucional ¢ pensado pelo filésofo como o de uma

evolucao organica”.
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Por mais forte que fosse o sentimento da individualidade, era impossivel conceber
que a educagdo se fundamentasse em outra coisa que ndo a comunidade da estirpe e
do Estado. O nascimento da paideia grega ¢ o exemplo ¢ o modelo deste axioma
capital de toda a educagdo humana (JAEGER, 2013, p. 336).

O século V a.C., neste sentido, d4 o tom histérico do movimento educacional que
vigorard nesse periodo, originando a conhecida cultura grega politico-pedagogica.
Obviamente que a nova educagdo, encampada pelos sofistas, sofrera no percurso dos séculos
criticas, sobretudo por possuir uma educacao tdo ampla e destinada a tdo ambiciosos méritos.
Uma das criticas serd a de que, ao atacar problemas relacionados a moralidade do Estado,
sucumbird a parcialidade indesejavel, que ndo poderia ocorrer sob um fundamento filoséfico

rigoroso, que buscasse a verdade.

E justamente nesse ponto, alis, que Platdo™* e (posteriormente) Aristteles tornario
tdo relevantes suas teorias, dentre as quais, a que interessa a esta dissertagdo, a da phronesis
aristotélica, pois a busca pela justica ndo excluird a subjetividade ou o exercicio da
individualidade humana do julgador — pensamento que abre espago cada vez mais para uma
justica desumana —, a prudéncia, a sabedoria pratica, objeto do estudo da justica para
Aristoteles, ¢ calcada no exercicio de uma individualidade subjetiva, mas com finalidade
moral. O problema da justia, portanto, para eles, seria a auséncia de moralidade

compartilhada no exercicio da subjetividade e individualidade humanas.

E claro que, em contrapartida, a nova educacédo, precisamente porque ultrapassava o
meramente formal e material e atacava os problemas mais profundos da moralidade
e do Estado, se arriscava a cair nas maiores parcialidades, caso ndo se
fundamentasse, numa investigag¢do séria e num pensamento filoséfico rigoroso, que
buscassem a verdade por si mesma. Foi a partir desse ponto de vista que Platdo e
Aristoteles impugnaram mais tarde o sistema total da educagdo sofistica e o
abalaram em seus proprios fundamentos (JAEGER, 2013, p. 342).

Evidentemente, a historia ndo acaba nesse ponto, essa ideia de que o Estado era a
fonte das normas morais e das normas privadas ou desconectadas do Estado passara também

pela historia grega, como pela de qualquer pais. Mesmo a concepcdo de igualdade sera

** Jaeger (2013, p. 353) fara a observagdo de que, do ponto de vista histrico, ¢ dificil afirmar se Platio destruiu
ou complementou o humanismo dos sofistas, pois ¢ essencialmente retomada, em sua obra, a antiga educagdo
helénica e seu espirito religioso, que funda sua nova filosofia, e ultrapassa a educag@o dos sofistas. Platdo, alias,
na carta sétima (JAEGER, 2013, p. 358) chegard a defender a educagdo mais exclusiva, ou seja, mais
aristocratica, relativizando que a educacdo chegue as massas, razdo que ele invoca para “se dirigir antes a um
circulo restrito, e ndo a multiddo inumeravel, como portador de uma mensagem de salvacdo” (JAEGER, 2013, p.
358).
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pleiteada na Grécia para além dos cidadaos livres, como serd podido encontrar no sofista e

teorico Hipias ou em Antifonte (JAEGER, 2013, pp. 380-381).

As guerras, como narrard Tucidides, e o individualismo excessivo do humanismo
crescente, com acentos tonicos em uma burguesia ascendente também ocasionardo seu prego
(JAEGER, 2013, p. 391). Mesmo os sofistas sofrerdo com a retérica utilizada como
instrumento juridico persuasivo, criticas por sofismarem, como ¢ podido notar de forma muito
potente nos textos de Euripedes (p. 402). O ideal educativo serd o mote da filosofia, dos
sofistas e, sem duvida, de instrumentos como a poesia ou mesmo a comédia, em especial no

ultimo terco do século V a.C. (JAEGER, 2013, p. 414).

A linguagem utilizada pela comédia de Aristofanes ¢ a mesma utilizada pela tragédia
antiga, pois a época do texto a tragédia ja se refugiara, com Euripedes, por exemplo, na
intimidade dos sentimentos subjetivos humanos (JAEGER, 2013, p. 438). Vé-se que mesmo a
comédia, em tempos renovados, em um conceito estético e de conteido novos, mostra-se

conectada a vida publica e a ideia educacional.

Foi quando mais uma vez mostrou, nesse momento, a intima conexao da polis com o
destino espiritual e a responsabilidade do espirito criador perante a totalidade do
povo, que a comédia atingiu o ponto culminante de sua missdo educacional
(JAEGER, 2013, p. 438).

Vale ainda firmar posi¢do de que a comédia era a grande “censora” da época
(JAEGER, 2013, p. 422) ao dar chicotadas em personalidades famosas e autoridades, boas ou
mas, criando caricaturas terriveis, e censurando-lhes os atos. A tudo isso o Estado acolhia,
mesmo que houvesse um ou outro que, pessoalmente, desgostasse de ser objeto da comédia.
Mas a forca imposta pelos textos dos comediantes sem duvida foi uma das forgas

educacionais da época.

Em especial do povo atico, e nisso hd que diferencid-lo do que comumente se nomeia
como povo grego, ou seja, o povo de Atenas, sobretudo o da segunda metade do século V e o
do IV a.C., vivera um fenomeno talvez unico na historia, “em que o espirito e a vida publica

chegaram a uma interpenetracao perfeita” (JAEGER, 2013, p. 392). Porém, sera justamente
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os desse periodo, ¢ mesmo os de decadéncia posteriores, os que iluminardo de forma

sobrepujante o espirito de filésofos como Platio™ e posteriormente de Aristoteles.

Curioso que, ao tratar do Gorgias, de Platdo, Jaeger trace um paralelo entre o poder e
a paideia. A relagdo estd no fato de que Platdo vé em ambos uma visdo, embora antagdnica,
de busca pela felicidade humana. A filosofia do poder seria uma doutrina baseada na
violéncia e que teria por objetivo a fruicdo de prazeres e apetites. A filosofia da educagdo
aponta para outro objetivo humano, o da kalokagathia. Essa defini¢ao leva Platdo a opor a
filosofia da educagdo a injustica e a maldade, concebendo-a em um sentido essencialmente
¢tico (JAEGER, 2013, p. 664). Nao seria, pois, para a conclusdo platonica, a violéncia, mas

sim a paideia a que constitui o verdadeiro sentido da natureza humana.

Dentro da visdo praticamente médica que Platdo emprega, podemos dizer que a
injustica seria a patologia da alma, merecendo a pena do curativo, ndo da expia¢do, como ja
era a pratica de sua época (JAEGER, 2013, p. 666). A ideia de cura estd centrada na
educacdo, na paideia. A ideia de cura, oposta a de injusti¢a, também esta ligada a justica.
Inevitavel, portanto, deixarmos de perceber a intima relacdo que a ideia de educacdo tinha

com a de justica, ou com a de possibilidade de justica, a partir da cura pela educagao.

Curioso ainda tracar um paralelo entre paideia e areté e, no entanto, ¢ absolutamente
essencial que o fagcamos. Sobretudo em Platdo, sdo langadas muito frequentemente questdes
como “como surge no homem a areté™®. A questio ainda é formulada com a observagio de
que nem sempre a areté dos grandes estadistas ¢ passada de pai para filho, o que levaria o
observador a conclusdo de que areté nao surge, ou ndo pode surgir, em decorréncia do ensino,

pondo em xeque a ideia central da paideia.

Acontece que ndo se estava tratando apenas do ensino direto, do carater metddico do
saber (JAEGER, 2013, p. 720), de uma passagem de conteudo, como a agua de um jarro se
passa a um copo. Nessa perspectiva, de fato, Platdo nega a possibilidade de educar um homem

simplesmente instruindo-o (JAEGER, 2013, p. 718). A construcdo ¢ feita no caminho

» “Nio devemos nos esquecer que a democracia ateniense daquela época e das seguintes serviu a Platdo de
modelo para sua critica da constituicdo democratica, por ele considerada uma anarquia intelectual e moral”
(JAEGER, 2013, p. 393).

% Tanto em Ménon como em Protagoras (JAEGER, 2013, p. 720).
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percorrido pelo saber, em busca do bem, por isso a educacdo ndo ¢ um ato desvinculado do

ambiente social da cidade.

Com efeito, a nova paideia ndo ¢é suscetivel de “ensino”, tal como os sofistas o
concebiam, e desse ponto de vista Socrates tinha razéo ao negar a possibilidade de
educar os homens pelo simples fato de instrui-los. Porém, ao assentar o principio de
que a virtude tinha necessariamente de consistir num saber, ¢ ao encetar a
caminhada para esse saber, parecia como o Unico verdadeiro educador, em vez dos
pseudoprofetas da sabedoria popular (JAEGER, 2013, p. 719).

Vale lembrarmos que Aristoteles ndo enxergard, como insinua Platdo, a phronesis
como um mero saber, mas como um saber pratico. Porém, sem duvida, o caminho para essa
visdo pratica do saber estava aberto a partir da visdo a respeito do ensino que se faz pela

caminhada, e ndo pelo caminho.

Um ponto interessante, que mostra nitidamente o carater moral e civico da educagado
grega, é a censura platonica a poesia. E relevante que os olhos da modernidade se dispam da
visdo que temos atualmente da arte, e que, sobretudo apds o século das luzes (JAEGER, 2013,

p. 778), pudemos ter, quando a arte passou a ser dissociada da moral.

Platao ndo foi o Gnico a condenar a arte poética por seus exageros ao tratar dos mitos
ou da histdria, ou seja, por fazer ficgdo de forma a deturpar o objeto narrado. Na Republica,
Platao compara o poeta que conta coisas mas dos deuses ao pintor que faz retratos irreais, que
ndo se parecem com a realidade. A ideia de censura a poesia, portanto, esta ligada ao exagero
para além da imitacdo da natureza e a seu carater moralizante, em razdo de ser a arte e a

poesia fontes privilegiadas de autoridade educacional para a época.

Os oradores aticos citavam as leis do Estado perante os tribunais, sempre que o direito
escrito havia, e quando ndo havia, em seu lugar invocavam as maximas dos poetas. A poesia,
pois, tinha a forca de ser fonte das leis ndo escritas, a lei ndo escrita se encontra edificada na
poesia (JAEGER, 2013, p. 778). Com isso, a censura platonica pretende mesmo alterar obras,
mudar trechos, editar poesias, de forma a fazer com que seu objeto moral estivesse a salvo, e

tivesse enfim a obra a finalidade moralizante e educacional para a qual entendia dever servir.

Mutila igualmente em Homero, com méo implacavel, todas as lamentagdes em torno
dos homens famosos, bem como dos deuses olimpicos, pois induzem o ouvinte a
excessiva indulgéncia perante a sua propria inclinagdo ao riso. Sdo extirpadas como
funestas as narrag¢des de desobediéncia e insubordinagdo, ansia de prazeres, cobica
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de dinheiro e venalidade. E igual critica se exerce sobre os caracteres da epopeia
(JAEGER, 2013, p. 787).

Nao havia na intengdo platonica a ideia de censura estatal, até porque a educagdo
empreendida era particular, ndo estava nas maos do Estado, essa ideia serd apenas digna da
modernidade. Portanto, a censura seria afeita aos circulos educacionais pretendidos por
Platdo, o que ressalvaria a possibilidade de que as obras editadas ndo fossem substitutas das

obras originais, que permaneceriam existentes.

A cultura atica do século V a.C. trata do desenvolvimento da tragédia grega a partir de
Esquilo, de Sécrates, de Euripedes, mas ndo deixa de ser uma recorréncia o sentimento de
ligacdo entre a cidade e o individuo, seja qual for a corrente € o0 momento histdrico, e até
mesmo os sentimentos de harmonia, unidade, tratados sempre de forma a serem vistos
universalizados. Na propria tragédia grega, ¢ interessante a observagdo de que nao podemos
dizer que se trata meramente de uma obra de arte, havia uma relagdo intima entre o que se
fazia e a cidade, entre o poeta e a educacao do cidaddo, entre a politica e os textos. A tragédia

grega era o espelho da consciéncia publica.

Os contemporaneos (aqui se refere aos contemporaneos da tragédia grega, e ndo a
contemporaneidade) ndo consideravam nunca a natureza e a influéncia da tragédia
de um ponto de vista exclusivamente artistico [...] s6 a partir desse ponto de vista é
que se pode compreender a intervencdo do Estado platonico na liberdade da criagdo
poética, tdo inexplicavel e insustentavel para o pensamento liberal (JAEGER, 2013,
p. 293).

E assim, a partir do lugar politico e social, de unidade comunitiria universal e
harmonica ocasionada pela criagdo poética, que Platdo, como dissemos, condenard a arte e a
ela destinara sua censura, entendendo-a como corruptora da verdade. Nao ¢ em desfavor da
arte, ou da criagdo, portanto, que o fildésofo faz sua critica, mas em razdo de ela possuir esse

papel politico e social tdo relevante a unido da cidade.

Richard Bodéiis (2007) ¢ uma importante voz que se contrapde as leituras modernas
com interpretacdes disparatadas do sentido original e aponta, a respeito da prudéncia

aristotélica, que

O essencial estda em uma concepgao do saber pratico politico que consiste em decidir
soberanamente o que ¢ justo e bom para determinada cidade. Esse tipo de decisdo,
que se torna lei, ndo pode, segundo Aristételes, ser arbitrario nem proceder, por isso,
do calculo dos interesses daquele que a toma (BODEUS, 2007, p. 118).
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Ou seja, o saber pratico, ou prudéncia, ou phronesis ¢ aquele que se amolda a cidade, e
a possibilidade de cidades, justamente porque ele estard vinculado a alma de cada cidadao, a
sua cultura, a sua especificidade, a sua moral. E ¢ isso que compartilhard com os demais e

podera chamar de justica.

[Aristoteles tem uma perspectiva, a que] conduz da realidade diversa e
frequentemente injusta, por meio de um progressivo aperfeicoamento, para a justica
sem reservas e para a perfeicdo, perspectiva na qual a moral ndo € um principio, uma
obrigacdo que se impde a partir do exterior, mas um fim, uma exceléncia a qual a
politica aspira por si mesma, de dentro (BODEUS, 2007, p. 119).

Na Republica, Platdo deixa claro que a visdo de mundo filosofica pds-socratica trata a
educacdo como algo que atravessa a vida inteira do cidaddo. Ele inicia com a formagdo
dialética, dos 15 aos 35 anos, e com isso torna-se possivel a pretendida educagdo para os
governantes, que seriam, na visdo platonica, preferencialmente os filésofos. A educacdo do
filésofo seria a formagdo do governante, e a deste, a formag¢do para atuar como supremo

educador (JAEGER, 2013, p. 933).

Também ¢ nesse periodo que seria cunhado o carater do cidaddo para que tal educagao
tivesse como finalidade o conhecimento da ideia de Bem (JAEGER, 2013, p. 927). Apos tal
periodo, Platdo ainda idealiza uma formacdo que seria a da obtencdo (ou do polimento) da
experiéncia, que iria dos 35 aos 50 anos, portanto. Pensando nas condi¢des de vida da época,
seria uma educacdo que atingiria toda a vida, ao menos a adulta, dos cidaddos, com o
polimento da filosofia e a formag¢do do carater para o conhecimento do Bem, o que seria, para
Platdo, também a esséncia do valor da justica e, portanto, a participacdo do cidaddo na

felicidade publica (JAEGER, 2013, p. 933).

A meta visada ¢ aquela educag@o ética de toda a populagdo, que atras, ao finalizar a
primeira fase de sua trajetoria cultural, Platdo descrevera como a educagdo para a
justica, isto é, para aquela hexis da alma que repousa sobre a harmonia perfeita das
suas partes. E justo todo ato que contribui para conservar ou para formar essa hexis:
assim rezava a sua definicdo, e a sabedoria € a ciéncia (epistéme) capaz de dirigir
uma conduta desse tipo (JAEGER, 2013, p. 932).

Ou seja, a educagio era comum a todos os cidaddos livres (BODEUS, 2007, p. 45) e
também comum era a educacdo doméstica da educagdo civica, pois tudo era como uma coisa

0, que corroborava para um mesmo fim, a felicidade na e da cidade (BODEUS, 2007, p. 57).
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Do legislador, Aristoteles espera que favorega a educacdo desde antes do
nascimento, por meio de uma politica sobre os casamentos, a gravidez, o aborto, e
que ele prescreva a alimentacdo dos bebés e os exercicios da primeira infancia. A
questdo da educagdo comum, acima dos sete anos, é posta no comeco do livro VIII e
resolvida com uma resposta afirmativa, pois essa forma comum de educagdo ¢ a que
assegura da melhor maneira a sobrevivéncia de um regime constitucional
(BODEUS, 2007, p. 31).

Bodéiis (2007, p. 113) observa que nao se trata de mera escolha entre educagdo
publica ou privada. Para Aristdteles, a questdo era que a cidade exigia uma educa¢do comum,
que todos se beneficiassem de uma mesma educacdo fundamental, voltada para os principios
politicos do regime ao qual o jovem pertence. A prioridade seria dada a disciplina do corpo,
que se deseja submisso aos imperativos da alma, e a disciplina do carater, que se deseja docil

as injungdes da razdo (BODEUS, 2007, p. 114).

A existéncia de uma comunidade politica, para Aristoteles, ¢ a condigdo sem a qual
esse tipo de prosperidade ndo pode ser assegurado, e o papel atribuido a comunidade
politica é o de permitir que a prosperidade garanta o fim ultimo para o qual esta
pode servir em cada um de seus membros (BODEUS, 2007, p. 59).
O excerto ¢ interessante, pois ndo apenas reforga a importancia moral da educacao
para a cidade como também o de que a justi¢a seria a soma da justica interiorizada em cada
um, doutrinada pela educagao voltada para o saber comum. E muito importante dizermos que

a visdo educacional relacionada ao bem, a felicidade e, enfim, a justica é também cara a

Aristoteles.

Tanto Platdo quanto Aristoteles enxergardo no individuo a fonte do que se espelhara
na cidade. Embora Platdo ndo desenvolva de igual forma a ideia aristotélica da sabedoria
pratica, Platdo também localiza o saber na pratica, o que decerto proporcionou a Aristoteles o

desenvolvimento de seu conceito de justica ligado a phronesis.

O contrario de um Estado normal é a variedade das formas anémalas do Estado. A
sua investigacdo requer outro método, um método meio racional meio empirico, que
mais tarde servira a Aristoteles de ponto de apoio para prosseguir na elaboragéo dos
elementos empiricos contidos no platonismo. O fato de ser precisamente essa parte
da politica platonica que Aristoteles desenvolve demonstra suficientemente até que
ponto ¢ fecunda essa mescla de ideia e de realidade com que Platdo opera (JAEGER,
2013, pp. 936-937).
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Jaeger, nesse especifico caso, refere-se a politica aristotélica e sua ideia de Estado e,
sobretudo, a seus aspectos degenerativos. No entanto, ainda assim, o platonismo de que
Aristoteles beberd, parece claro, ird muito além de sua politica, e estard bastante enredado em

sua visdo educacional, de justica, de cidade e de sua relagdo com o individuo.

Nesse contexto, a educacdo, ndo como formagao técnica e escolar, como a vemos hoje
em dia, mas como uma formac¢do continua e do espirito, estd extremamente ligada a ideia de
cidade e, consequentemente, de justica, pois a relagdo entre educacdo e leis era total. Jaeger,
tratando da obra As Leis, de Platdo, dird da relacdo entre a educagdo antiga grega, também

chamada de paideia, e os governantes:

Quem ndo for capaz de coincidir inteiramente com o espirito dessas Leis ndo estara
apto para educar nem podera ocupar nenhum cargo no Estado Platonico (JAEGER,
2013, p. 1382).

A Lei era o resultado da educagdo, a educacdo era o espirito da Lei. Era pela educagdo
que a ideia comum a todos de Estado era construida. Educava-se para o Estado, era a
educagdo o fio intimo que atravessava e unia todos os cidadaos da cidade. Assim, quando as

Leis eram concebidas, eram entendidas como o resultado de todo esse contexto.

Quando se pensava, como fazia Platdo, na Lei como a régua do justo e do injusto, ndo
estava exatamente na Lei essa régua, ela era apenas a ponta do iceberg, digamos assim, pois
abaixo do pico estava todo esse trabalho que contextualizava a lei e a ela lhe dava espirito. O
justo e o injusto ndo estavam na exceléncia da lei, o justo e o injusto estavam em todos
compartilharem do sentimento de que a Lei era de todos, o justo estava nesse sentimento que

a todos atravessava pela educacdo e que resultava na forma e face externa da lei.

Quando nas lacunas da lei, ou na aplicacdo pratica dos casos concretos, surgia a
necessidade da phronesis, da prudéncia, da avaliagdo de um caso concreto por alguém, o
julgamento da pessoa era guiado pela educacdo que tivera, por sua experiéncia e habito. Tudo
que havia experimentado da vida, aplicado recorrentemente, e resultado da educacdo para o
Estado, para o bem comum, dava seguranca de que a pessoa que julgasse o caso o faria de

forma a obter um resultado que a todos soasse comum, compartilhado e, portanto, justo.
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Para os antigos gregos, ndo havia receio ou angustia a respeito de decisdes subjetivas
poderem ser arbitrarias. E ndo havia esse receio porque as decisdes individuais eram voltadas

para o bem comum, resultante do habito e da experiéncia ativados pela educag¢dao moral para a

cidade.

Nao se temia a subjetividade, pois ela estava moldada para a finalidade virtuosa, para

a finalidade ética, do bem comum, da vida feliz.

E possivel, nesse contexto, que cheguemos a pensar que o justo poderia ser encontrado
at¢é mesmo em uma lei ruim, pois o que alimentava o sentimento de justo era o
compartilhamento do sentimento de justo, construido pela educacdo. Por essa razao ¢ que ndo
podemos emprestar dos gregos as suas leis para que encontremos na modernidade o justo, ndo
podemos emprestar seus principios, tentando encontrar o justo, ndo podemos aplicar seus
principios de razoabilidade e proporcionalidade como meras técnicas, despidas de sentimento
e espirito, de alma, porque de nada servem para esse fim. Se desejamos de alguma forma
utilizar algo dos gregos cléssicos, decerto, ¢ a educacdo, ¢ esse fio compartilhado, que faz
com que qualquer coisa, ou quase, possa ser compreendida em uma ambiéncia coletiva como

justa.

Por derradeiro, importante ponto temos a debater a partir do ponto de vista de Bittar
(2001) de que a relacdao de unidade entre pdlis, cidaddo e justi¢a ou lei sdo indissocidveis na
Grécia, de modo a comporem todos uma cosmologia, mesmo que sob aspectos e teorias

absolutamente dispares.

...quando falam de justica ou injusti¢a, o fazem na medida e na propor¢do de suas
proprias cosmologias, ndo importa se defendam a divisdo das coisas num dualismo
entre matéria e nimeros (Pitagoras), a Iuta de todos os elementos entre si
(Heraclito), unidade dos contrarios (Anaximandro), a fluidez ¢ a permanéncia
harmonizadas no movimento continuo de todas as coisas (Heraclito) ou a indivisdo
unitaria do ser na ideia de atomo (Democrito). E nesta medida que se pode dizer que
ndo ha uma ordem da parte (polis) separada de uma lei geral do kdsmos. Quando a
diké aparece nos fragmentos desses autores, ndo quer dizer nada além daquilo que
figura ser, como ordem que se deve atribuir para que as partes estejam de acordo
com o todo (BITTAR, 2001, p. 88).

Do excerto podemos extrair que a pdlis sempre sera indissociavel das teorias
cosmologicas, e a ideia de justica sera justamente a responsavel por reestabelecer desvios a

essa estabelecida ordem unitaria das coisas.
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O justo, portanto, parece-nos estar proximo da unidade entre cidade e suas coisas. O
direito, e assim o reconhece Bittar (2001, p. 96), ¢ para os gregos de entdo — na visdo
socratica, que alimentard a platonica e a aristotélica —, indubitavelmente, o gerador de coesdo
social, dotado de uma finalidade que ¢ o bem comum, consistente no desenvolvimento do
cultivo maximo das potencialidades humanas, alcangdvel pelo cultivo das virtudes, pelo

“cuidado da alma”, como dira Platao.

Interessante essa definicdo de Bittar, da qual discordamos apenas quando diz ser o
direito “instrumento humano de coesdo social”. Nao cremos que o direito moral, virtuoso,
cultivador da alma individual que, projetando suas virtudes, gera a poélis e sua coesdo social,
pode ser chamado de um instrumento, como se fosse um método, uma técnica. Ao contrario,
Aristoteles, em sua abordagem a respeito da phronesis, rechacaré toda a possibilidade de que
seu conceito de sabedoria pratica possa ser visto, aplicado ou utilizado como uma técnica,
justamente porque todo o seu recheio, € mesmo o seu invélucro, sé faz sentido se moral. Por

isso a relevancia da igualdade obtida pela educagdo moral, pela paideia.

A lei, por ser causa e finalidade da virtude, encontra guarida no interior de cada ser,
igualado pela educagdo moral, ndo era enfrentada, mas chegava mesmo a poder ser, algumas
vezes, contestada ou vista como injusti¢a, o que ndo lhe fazia perder o brilho, a relevancia, ou
a compreensdo de que a visdo subjetiva deveria quedar submetida a percep¢ao abundante de
que a sua preservacao era essencial, pois sua preservagdo era a daquela coletividade de iguais
e igualados pela educacado, era a preservacdo da propria polis, da propria virtude, da propria

alma de cada ser.

Exemplo curioso nos traz o professor Claudio de Cicco (1991, p.147), ao lembrar que
Sécrates, na Apologia, mesmo submetido por vontade propria a lei imposta, em amor ao

Estado e as suas leis, revela sentir-se injustigcado.

...temos em Socrates o exemplo classico do conflito entre ordem objetiva e legal, por
ele considerada como expressdo da justica, ¢ o seu sentimento subjetivo de que
estava sendo injusticado ao ser condenado a morte.

Nesse sentido, interessante a observagao de Bittar (2001, p. 99), que afirma que a lei
iguala os homens como cidaddos, apesar de lhes preservar as diferencas, de modo a

transparecer um todo harmonico.
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A lei estende seu manto igualando os homens como cidaddos, apesar de preservar a
diferencga entre eles, de tal modo que, na igualdade e na diferenga, possa transparecer
um todo harmoénico, logo justo, porque pleno de limites necessarios a convivéncia.

De fato, o todo harmoénico € objetivo da lei, e sua consequéncia € o justo. Mesmo que
a lei ndo os iguale, ndo sendo, como ja dissemos, nem instrumento, nem objeto causador da
igualdade. Caso fosse, o problema da justiga seria facilmente resolvido, bastaria que a boa lei

se aplicasse a todo o mundo.

A lei é, na verdade, a consequéncia da igualdade obtida pela educagdao moral. Ela ¢ um
passo, uma etapa da virtude individual galgando o espago maior da polis, ela ndo ¢ a
causadora, mas reflexo das virtudes individuais igualadas e compartilhadas pela educacdo
moral. Esse ponto ¢ vital se acreditarmos que o justo, a0 menos para os antigos gregos, esteve
fundado na educacdo. Sem ela, a lei ¢ esvaziada. A lei, em si, portanto, ndo ¢ capaz de nada

realizar sozinha.

R7



CONCLUSAO

Quando afirmamos a relevancia da cidade grega para a phronesis, afinal ela somente
poderia ser um critério de justica se a pratica virtuosa, a ser obtida ndo pelo desejo individual,
mas pela finalidade coletiva, fosse, por meio da educagdo, compartilhada, parece claro que
esse compartilhamento exigia uma visdo de mundo mais ou menos unificada em um mundo
mais ou menos de iguais. Afirmamos ao longo dessa dissertacdo que essa visdo compartilhada
existia nas cidades gregas, pela igualdade entre os que poderiam ser considerados cidaddos,
ainda que entre eles houvesse algumas desigualdades menos significativas, o que tornava til,
por exemplo, a justiga distributiva de méritos e honrarias, defendida por Aristoteles, e

exercida pelos governantes.

Para tanto, a propensdo que os gregos antigos encontravam para o bem no Homem

vinha acompanhada, sem duvida, de uma vinculagdo a educagdo para a virtude, para a arete.

O homem, em sociedade, caminha para o bem, para a justica, e nada de mal pode com
ele — e com a sociedade — acontecer, se ndo se desviar dessa estreita ligacdo entre bem e

justiga, determinada pela educacdo para a vida comum em sociedade.

As faltas dos homens, castigadas pela lei, poderiam —e deveriam- sempre ser evitadas
pela educacdo, caso contrario insustentavel seriam as premissas nas quais aquela sociedade
estava baseada. Para tanto, os antigos gregos, aderiram a uma visdo pedagogica da pena, em
contraposi¢do a antiga concepg¢ao causal, que a imagina como uma retribui¢do a falta. A pena
passa a ser, para os gregos, 0 meio para conseguir aperfeicoar o faltoso e intimidar os demais.
Essa concepcdo pedagdgica da pena estd umbilicalmente enraizada no pressuposto de que ¢
possivel educar o homem. A virtude civica ¢ o fundamento do Estado (JAEGER, 2013, pp.
359-360).

O lema era educar o homem para a justica, e a justica ter como finalidade moral servir
a comunidade. E, para tanto, pressuposta estd uma clara influéncia da educagdo dos cidadaos.
A educacdo sofistica, que aparece em Protadgoras, toma o Estado todo, concentra todas as
energias e impregna nesse espirito educador as leis e institui¢des da cidade (JAEGER, 2013,

p. 374). Mas isso, como ja& afirmamos, ndo significa um estado totalitario, que gira em torno
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de uma cupula, a menos que chamemos de cupula os cidaddos, pois a vida individual
consagrada ao Estado pressupunha uma concordancia com isso. O Estado estava dedicado ao
bem-estar de todos os cidadaos, o bem-estar de todos era o mote educacional sofistico, era o
propulsor daquela cultura, era o sentimento intimo por todos compartilhado. (JAEGER, 2013,

p. 374).

E esse bem, para ndo descambar em desarmonia, tinha de ser medido objetivamente,
dai a importancia da dike, das leis que o direito propiciava. Nelas se fundava a eudaimonia da
polis. A educagdo para o Estado significava, pois, a educagdo para a justi¢a e, portanto, para o
bem. A educagdo ndo acabava com a escola. Ao contrario, apds a escola se iniciava. Era
natural relacionar a areté politica, a educacdo para as leis, com o proprio ensino elementar da
escrita, afinal, ensinar as leis era 0 mesmo que ensinar a crianga a escrever nas linhas, e delas

ndo sair. (JAEGER, 2013, p. 362).

As leis sdo as linhas criadas pelos antigos e destacados legisladores, educadores de
entdo. A lei era a escola, ndo era uma criagdo de circunstancias, como hoje em dia. Que o diga
Sécrates que, quando as portas da pris@o se abriram diante dele e lhe foi possibilitada a fuga
para a liberdade, manteve-se fiel as leis, pois foram elas que o educaram e protegeram por

toda a vida, e constituem o fundamento e o solo materno da sua existéncia.

Nesse contexto, a educacao ¢ essencial, e a costura social entre a educagdo ¢ o bem
comum ¢ obtida, sendo exclusivamente, certamente também pela justi¢a, enquanto instituto
que prové o justo enquanto valor moral compartilhado entre os individuos. E decerto a justica,
nesse caso, como ponte moral aplicada ao dia a dia da cidade, tem relagdo direta com aquilo
que Aristételes trabalhou conceitualmente como phronesis, como prudéncia, como sabedoria

pratica.

Como dissemos, quando nas lacunas da lei, ou na aplicacdo pratica dos casos
concretos, surgia a necessidade da phronesis, da prudéncia, da avaliagdo de um caso concreto
por alguém, o julgamento da pessoa era guiado pela educacdo que teve, por sua experiéncia e
habito. Tudo que experimentou da vida, aplicado recorrentemente, e resultado da educacao
para o Estado, para o bem comum, dava seguranca de que a pessoa que julgasse o caso o faria

de forma a obter um resultado que a todos soasse comum, compartilhado e, portanto, justo.
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Nao se temia a subjetividade e a individualidade, pois elas estavam moldadas para a

finalidade virtuosa, para a finalidade ética, do bem coletivo e comum, da vida feliz.

E possivel, nesse contexto, que cheguemos a pensar que o sentimento de justo poderia
sobreviver até mesmo a uma lei ruim, pois o justo era sentido a partir do compartilhamento
comum construido pela educag@o. Era mais relevante ao antigo grego a eficacia dos meios do

que sua qualidade. (AUBENQUE, 2003, p. 199).

Essa localizagdo do saber no individuo, promovida pelos filésofos da nova paideia,
sabidamente por Platdo e Aristoteles, e, de especial maneira, esse entendimento de que a
sabedoria estava no racional e também no empirico, ao ser vista no individuo concreto, e ndo
no abstrato tedrico, proporcionaram a Platdo, na Republica, uma curiosa expressdo, que

Jaeger (2013, p. 943) traduzira como “forgas racional e musical devidamente misturadas”.

Mas isso ndo melindra os gregos, ndo os assusta a individualidade ou a subjetividade.
Afinal, o que os une ¢ possui uma resposta facil: a moral compartilhada pela educagdo. A
resposta estava introjetada no seio das cidades, na alma de cada individuo, no sentimento de

justo.
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