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RESUMO

7

Nossa proposta € pensar o direito a partir da recuperacdo da antropologia
aristotélico/tomista e contextualizar essa reflexdo na Etica das Virtudes. De modo geral,
Nnosso objetivo € propor uma abordagem do direito vinculada a reflexdo sobre a animalidade
e a vulnerabilidade dos seres humanos associada a funcédo pedagogica da lei humana em
Tomas de Aquino. Assim, a pesquisa se inicia por uma analise da condicdo e da
vulnerabilidade dos seres humanos, levando em consideracdo a perspectiva de Alasdair
Macintyre, presente no seu livro Dependent Rational Animals: why humans beings need the
virtues (1999). Apds, reflete sobre o significado da lei e, especialmente, sobre 0 seu carater
pedagogico em Tomas de Aquino. Os desafios de se repensar o Direito por uma
reconstrucéo da tradicdo aristotélico-tomista e de se contextualizar essa reflexdo na Etica
das Virtudes sé@o devidos a falha do Positivismo, dominante na Modernidade, como

paradigma de interpretacdo e aplicacdo desse mesmo Direito.

Palavras-chave: Condi¢cdo humana. Etica das Virtudes. Justica. Lei. Prudéncia.






ABSTRACT

Our proposal is to think the Law by the reconstruction of the Aristotelian-Thomistic
anthropology and contextualize this reflection in the Virtue Ethics. Generally, our objective is
to propose an approach of Law linked to a reflection about the human beings’ animality and
vulnerability associated with the pedagogical character of law in Thomas Aquinas. Thus, the
research starts from an analysis of the condition and the vulnerability of human beings by
taking into consideration Alasdair Maclintyre's perspective, which is present in his book
Dependent Rational Animals: why humans beings need the virtues (1999). After that, it
reflects on the meaning of the law and, specially, on its pedagogical character in Thomas
Aquinas. The challenges of thinking the Law by a reconstruction of the Aristotelian-Thomistic
tradition and contextualizing this reflection in the Virtue Ethics are due to the failure of
Positivism, dominant in the Modernity, as paradigm of interpretation and application of this

same Law.

Keywords: human condition. Virtue Ethics. Justice. Law. Prudence.
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1 INTRODUCAO

Esta dissertacdo € fruto de pesquisas iniciadas no ano de 2008, junto ao
Programa de Pdés-Graduacdo em Direito da Pontificia Universidade Catolica de
Minas Gerais (PUC Minas), sob a orientacdo do professor doutor Julio Aguiar de
Oliveira.

Tao logo iniciamos nossas leituras acerca da ética de Alasdair Maclintyre, bem
como da justica e da lei em Tomas de Aquino, alguns questionamentos acerca do
direito moderno se apresentaram muito pontuais, exigindo de nés uma reflexdo mais
apurada, o que nos levou a aprofundar o tema (da crise do paradigma positivista de
interpretacdo e realizacdo do direito dominante na Modernidade) em autores como
Michel Villey, Norberto Bobbio e Paolo Grossi.

Os problemas que fomos selecionando e refletindo ao longo de nossas
leituras, ndo sdo novos. Pelo contrario, foram debatidos de forma extenuante por
juristas e operadores do direito. Por essa razdo, optamos por aponta-los (relembra-
los) logo no primeiro capitulo da primeira parte da dissertacdo. O referido capitulo
tem a incumbéncia de apresentar 0s principais pontos relativos a crise do paradigma
positivista de interpretacdo e realizacdo do direito dominante na Modernidade. Nele
também apresentamos uma breve introducdo a ética de Alasdair Macintyre, bem
como uma sinopse da vida de Tomas de Aquino e suas principais teses no campo
da lei humana.

Nossa proposta é repensar o direito a partir da recuperacdo de uma
antropologia aristotélico-tomista e situar essa reflexdo no contexto da ética das
virtudes. De modo geral, nosso objetivo é propor uma abordagem do direito
vinculada a reflexdo sobre a animalidade e a vulnerabilidade dos seres humanos
associada a funcao pedagogica da lei humana em Tomas de Aquino.

Dividimos a dissertacdo em duas partes. A primeira € dedicada as questdes
da animalidade e vulnerabilidade humana, que Alasdair Maclintyre trata em sua obra
Dependent Rational Animals: why humans beings need the virtues (1999). A
segunda parte é dedicada a funcédo pedagdgica da lei humana em Tomas de Aquino
e para tanto, buscamos esse conteudo na Suma Teolbgica (2004, 2005a, 2005b),
mais precisamente no Tratado das Leis que aparece no final da Prima Secundae (I-
II, questdes 90-109) e no Tratado da Justica, desenvolvido na Secunda Secundae
(lI-11, questdes 57-80).
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A primeira parte desta dissertagdo € composta por sete capitulos. O primeiro,
conforme destacado, dedica-se a realizar uma introducdo a crise do paradigma
positivista de interpretacdo e realizacdo do direito dominante na Modernidade
destacando a filosofia do direito individualista de Thomas Hobbes; a influéncia do
nominalismo de Ockham, do mecanicismo de Descartes, do Illuminismo, do
liberalismo politico e econémico, do emotivismo etc; os problemas do positivismo
juridico segundo Norberto Bobbio, dentre eles: a separacdo entre fato e valor, a
prevaléncia do elemento declarativo sobre o produtivo ou criativo do direito, a
renuncia a avaliacdo da justica ou injustica da ordem juridica etc.

O segundo capitulo esta reservado a introduzir o tema da ética das virtudes
em Aristoteles. O terceiro capitulo, O papel das virtudes na transformacdo do
individuo em agente racional pratico independente, defende a tese de que uma das
primeiras causas de incompeténcia para o raciocinio pratico é a incapacidade para
se distanciar suficientemente dos desejos. O ndo distanciamento dificulta a nossa
capacidade de julgar desejos. Tal incompeténcia para o raciocinio pratico pode ser o
resultado de uma incapacidade para ser independente o bastante daquelas outras
pessoas de quem ja se dependeu algum dia, para o sustento durante a infancia e,
logo apds, na iniciagcdo do processo de raciocinio pratico, na adolescéncia.

O capitulo seguinte, A animalidade e a vulnerabilidade humana e as virtudes
do reconhecimento da dependéncia, trata da ética ligada a biologia, uma vez que a
ética das virtudes pressupfe a biologia metafisica de Aristételes, cuja tarefa é
elaborar uma teoria do Bem que seja ao mesmo tempo local e particular, bem como
césmica e universal. De modo geral, os humanos dependem uns dos outros para
sobreviver, principalmente quando enfrentam situacbes de enfermidade,
calamidades naturais etc. Referida dependéncia é muito evidente na infancia e na
senectude. Sendo que entre estes ciclos da vida, homens e mulheres podem sofrer
incapacidades temporarias ou mesmo permanentes, evidenciando diferentes graus
de dependéncia e vulnerabilidade.

O quinto capitulo, Agentes racionais praticos, florescimento e bens,
desenvolve a tese de que as razdes para atuar se dao antes da reflexao e, por isso,
podemos dizer que tanto animais ndo-humanos quanto humanos possuem razdes
para atuar. A reflexdo, por sua vez, € ponto de partida da transicdo para a
racionalidade, tendo em vista o dominio de algumas das complexidades do uso da

linguagem. Os individuos da espécie humana vao mais além do raciocinio tipico de
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outras espécies de animais inteligentes, haja vista que os animais humanos sdo
capazes de refletir e julgar as razbes que os levam a atuar. Mas é importante
destacar que a capacidade de refletir e julgar os proprios pensamentos nao retira a
primordial condicdo animal dos humanos. Ao perguntarmos em que consiste o
florescimento humano, estamos perguntando quais sdo as virtudes necessarias a
esse florescimento e o que significa viver a classe de vida que requer o exercicio das
virtudes.

No capitulo, Relacbes sociais, raciocinio pratico, bens comuns e individuais,
damos énfase a tese de que a base para a constituicdo do agente moral estd numa
rede de relacdes sociais definidas pela reciprocidade. De acordo com a perspectiva
aristotélica, o raciocinio pratico &, por sua propria natureza, o raciocinio junto com os
outros, geralmente dentro de um conjunto determinado de relagées sociais (familia,
escola, profisséo, igreja e demais instituicdes). O individuo consegue seu proprio
bem na medida em que os outros facam desse bem um bem préprio. O bem do
individuo ndo se encontra subordinado ao bem da comunidade e vice-versa. Para
conseguir e, inclusive, definir seu bem em termos concretos, o individuo deve,
primeiramente, identificar os bens da comunidade como bens préprios.

O dltimo capitulo da primeira parte da dissertacdo, As estruturas politicas e
sociais do bem comum, trata das condi¢6es necessérias para que uma ordem social
e politica possa incorporar as relagbes de reciprocidade por meio das quais é
possivel alcancar os bens individuais e comuns. A intencdo de Maclintyre ao abordar
esse tema é destacar que a incapacidade e a dependéncia séo situacdes as quais
todos os individuos estdo expostos numa sociedade politica. Dai que as
comunidades bem estruturadas dedicardo importancia as necessidades das criancas
e pessoas incapacitadas. Numa sintese, o filésofo escocés defende a tese de que
somos instrutores uns dos outros e 0 encontro com pessoas incapacitadas permite
descobrir fontes de erro em nosso raciocinio pratico. As necessidades que as
pessoas incapacitadas sofrem devem ser adequadamente expressadas e atendidas,
uma vez que ndo sdo somente de interesse particular, nem do interesse de um
grupo concreto de individuos, mas sdo do interesse de toda a sociedade politica e
essencial em seu conceito de bem comum.

Quanto a segunda parte desta dissertacdo, A funcdo pedagogica da lei
humana em Tomas de Aquino, a dividimos em quatro capitulos. O primeiro €&

dedicado ao tema do vinculo entre a lei natural e o direito. Tanto para Aristételes
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guanto para seu intérprete, Tomas de Aquino, o direito natural € um método
experimental que parte da observacdo dos fatos. Nesse sentido, € um direito
mutavel, uma vez que se adapta aos movimentos historicos e as circunstancias de
espacgo e tempo.

No segundo capitulo, A virtude intelectual da prudéncia em Aristételes e
Aquino, a prudéncia é apresentada como a virtude intelectual que possui como
objeto as coisas contingentes, ou seja, € uma virtude que se relaciona com aquilo
gue deve ser feito. A prudéncia prepara o caminho, dispondo os meios e coloca em
movimento as demais virtudes morais. O prudente é importante porque ele néo é
apenas o intérprete da reta regra, ele é a prépria regra, o portador vivo da norma. A
prudéncia pressupfe a justica e ndo € a toa que os operadores do direito recorrem
com frequéncia a iuris prudentia.

O capitulo Sobre o De Jure, possui significativa importancia, pois ele
concentra informacgfes fundamentais acerca da justica em Aristoteles e Tomas de
Aquino. Esta fundamentado no capitulo V da Etica a Nicomaco e no Tratado da
Justica de Tomas de Aquino, tratado este, conhecido como De Jure (lI-ll, g. 57-80).
A palavra jus ndo designa um sistema de leis. O jus é o objeto da justica, € uma
coisa, é uma realidade justa, realidade esta inerente ao corpo politico que € nele a
justa relacéo dos bens e das coisas repartidas entre os cidadaos.

Para o ultimo capitulo, Da esséncia da lei e da funcdo pedagogica da lei
humana, buscamos inspiracdo no Tratado da Lei de Tomas de Aquino, que se
encontra na Prima-secundae (I-ll) da Suma Teolbgica. A lei é apresentada por
Aquino como norma diretiva da acdo humana e, por isso, o Tratado da Lei é
enquadrado na esfera dos atos humanos, cuja funcdo € imprimir a esses atos um
carater moral. A moral para Aquino tem o objetivo de tornar o homem bom. Assim, o
ser humano € bom quando instaura em si a ordem da razdo. E como o sentido da lei
é realizar tal racionalidade, o efeito da lei é tornar o homem bom.

O universo aristotélico-tomista ndo € a fria reducdo a que a inteligéncia
moderna nos acostumou. Ndo é um mundo imével e, tampouco, € um puro
mecanismo. E um universo que conserva as dimensées da vida e, nesse sentido,
esta dissertacdo visa 0 resgate da humanidade do direito em suas dimensdes
intersubjetivas: a dimensdo humana e a dimensdo social do direito. O direito é
inscrito na historia, na qual homens e mulheres tecem suas inteligéncias, seus

sentimentos, amores, temores, 6dios, idealismos etc. E no cerne dessa historia
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construida pela humanidade que se coloca o direito. O direito precisa do encontro
entre sujeitos humanos, encontro este que, transforma em social a experiéncia do
sujeito singular. Por sua vez, a lei € chamada a encarnar-se no agir moral de cada
pessoa humana dentro de uma comunidade. Mesmo que o0 ser humano se revista de
um caréter unico e singular, ele vive em comunidade, ou seja, o particular vive numa
universalidade. Nessa medida, uma das primeiras funcbes da lei, como regra do
agir, é instaurar esse universalismo comunitario, possibilitando a comunicacao, as

trocas e as relagbes de afetividade entre os seres humanos.
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2 A CONDICAO ANIMAL DO SER HUMANO E SUA VULNERABILI DADE

2.1 Considerac0Oes preliminares acerca da crise dop  aradigma positivista de
interpretacdo e realizacdo do direito na modernidad e

b

Iniciaremos a exposicdo dos principais problemas ligados a crise do
paradigma positivista de interpretacdo e realizacdo do direito dominante na
Modernidade, partindo de uma definicdo de direito defendida pelo pensamento
moderno: o direito € um sistema legal ou conceitual formalmente fechado e légico-
detutivamente estruturado, capaz de oferecer as premissas normativas a partir das
guais, conjugadas as premissas de fato, o0s juizes aplicariam silogisticamente aquele
direito pressuposto e integralmente pré-determinado em abstrato. Nesse sentido,
esta compreensdo do direito sugere que 0 juizo pratico-normativo seja logico-
dedutivamente extraido de uma premissa normativa evidente, univoca e
perfeitamente acabada no seu sentido normativo abstrato. E importante ressaltar
gue esta compreensdo moderna da racionalidade pratico-juridica foi ha algum tempo
expulsa das obras académicas. No entanto, subestimar a forca do legalismo e do
conceitualismo é algo de certa forma temerario, pois ndo se pode negar que estas
peculiares posturas em relagdo ao fendmeno juridico continuam condicionando o0s
textos didaticos e os modos pelos quais, significativa parte das pessoas, percebe o
direito e a tarefa dos juristas. (MACHADO, 2008).

Mas onde estaria a origem dessa proposta metodoldgica para o direito? Na
terceira parte de sua obra, A Formacdo do Pensamento Juridico Moderno (2005),
Michel Villey discorre sobre a fundacdo do positivismo juridico em Thomas Hobbes.
Segundo Villey, o legado de Hobbes foi uma doutrina das fontes e das finalidades do
direito, doutrina fortemente marcada por uma introdug¢ao ao individualismo. A tutela
moral neo-estdica € abandonada e o homem passa a ser visto tal como ele é. Nesse
sentido, acredita-se que os atos do homem estdo instintivamente dirigidos pela
vontade de bem-estar e, portanto, ao direito € atribuida a finalidade de se respeitar o
prazer do individuo, relegando o respeito a ordem moral. Surge a ideia de direito
subjetivo (VILLEY, 2005, p. 675-676). A razdo passa a ser instrumento da vontade
do homem voltado para o prazer. A razdo deixa de ser uma fonte que dita regras de

conduta:
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Portanto, é a vontade do homem que, para servir a seus apetites nas
circunstancias da vida mutavel em que se encontra, sem mais pretender a
nada de imutavel, cria ou “estabelece” as regras de direito (positivismo
juridico). Sao estas pelo menos, em grandes linhas, as tendéncias da
filosofia inglesa [...]. Ora, os fundamentos dessa escola inglesa de filosofia
do direito foram estabelecidos cerca de vinte anos depois do sistema de
Grécio, ainda na época de Descartes, por Thomas Hobbes (VILLEY, 2005,
p. 676).

Villey prossegue, explicando que em Aristoteles e, depois, no intérprete deste,
Tomés de Aquino, podemos encontrar explicitada a concepgdo classica e,
predominante por longo tempo, do direito atribuido ao particular. Tal concepcao
nasce de uma visdo da origem da sociedade diametralmente oposta a visdo de
Hobbes. Para o direito romano classico e o direito erudito medieval, o homem é
“naturalmente” social e politico, motivos que fundamentam as sociedades naturais. A
ciéncia € capaz de possuir uma visdo de conjunto sobre a ordem que compde a
polis. Nesse sentido, o direito é descoberto quando se observa esses grupos
espontaneamente constituidos. Por isso podemos dizer que esses modelos de
organizacéo juridica tendem a ser mais ou menos fiéis as inclinagdes da natureza. O
direito nessas sociedades, em geral, significa o justo (t0 dikaion) e numa filosofia
como essa, ndo existe oposicdo entre lei natural e direito. Assim, a lei se constitui
como a expressdo, a indicacdo ou a razdo dessa relacdo justa. E, portanto, a lex
ratio juris, conforme Tomas de Aquino (VILLEY, 2005, p. 690).

Atribuir a cada um a parte que lhe cabe, constitui em stricto sensu, o direito
como a justa partilha dos bens numa polis entre os cidaddos. O termo direito
aplicado ao individuo significa a parte que lhe corresponde nessa justa partilha dos
bens. Por isso, atribuir a cada um seu direito é a funcdo da arte juridica. O direito
assim pensado, ainda ndo corresponde a um direito rigorosamente individual. Para o
individuo ndo lhe comporta vantagens do tipo: “meu direito”, “0 que mereco
pessoalmente”, “0 que me corresponde”. A punicdo também esta inserida nesse
direito, que ainda néo é subijetivo, ou seja, que nao se limita ao individuo. O direito
em questdo implica uma relacéo entre individuos e é o resultado de uma partilha
(VILLEY, 2005, p. 690-691). Por sua vez, Hobbes combate as concepc¢des classicas
demolindo e substituindo a Politica de Aristételes, fonte da classica concepcao de

direito:
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Hobbes forja uma nova imagem do fenbmeno da sociedade, uma nova
ciéncia social profana, racional, ndo mais escrava da teologia como a era
dos espanhdis, e radicalmente moderna [...]. Em primeiro lugar, a ciéncia
que Hobbes preza, como ressalta Bacon, que foi um de seus mestres, néo é
mais especulativa e sim orientada para fins praticos, o dominio sobre a
natureza; agora ela é utilitarista [...]. Nao busca mais saber o que as coisas
sdo, mas 0 porqué das coisas, de sua génese, ndao seu quid, mas seu
quare, 0 que permite agir sobre elas (VILLEY, 2005, p. 695).

A politica hobbesiana € mecanicista, segundo o modelo que Descartes
propde para a ciéncia dos corpos extensos. Assim, ao invés de observar o conjunto
e sua harmonia intrinseca, conforme Aristoteles, Hobbes prefere decompor e reduzir
0 conjunto a elementos singulares. Nesse sentido, as sociedades serdo resolvidas
em suas particulas elementares (os individuos) e é a partir destes que tudo sera
reconstruido. Esta é a influéncia que Hobbes recebe em Oxford, da Escola de
Ockham, denominada nominalismo. O nominalismo, por sua vez, defende a tese de
gue existem apenas coisas singulares e todo o resto é construgéo (VILLEY, 2005, p.
696):

Sem duavida porque intimos de uma literatura judaico-cristd em que so
entram em jogo pessoas, 0s nominalistas s6 reconhecem existéncia real a
seres singulares: Socrates, Pedro ou Paulo. Quanto aos termos universais
(“cidadéo de Atenas”) ndo se poderia dizer que Ihes corresponda um objeto
real; que tenham a func@o de designar imediatamente uma coisa, sdo
instrumentos linguisticos que nos servem para “conotar” (0 que significa
notar a0 mesmo tempo — simultaneamente, num sO6 relance) uma
pluralidade de objetos que tenham entre si alguma semelhanca. Assim, pelo
termo “cidadao de Atenas” designo ao mesmo tempo Sdcrates, Alcebiades,
Platdo etc. E uma economia de linguagem. Disso decorre que 0s
“universais” ndo tém uma existéncia para além do mental e instrumental; e
nds os forjamos livremente. Nao Ihes pedimos que sejam verdadeiros (quer
dizer, adequados ao real), mas que nos ajudem a raciocinar, que
possibilitem operacdes sobre os fenbmenos singulares, que sejam
simplesmente “operatérios”, como dizem os estudiosos atuais (VILLEY,
2003, p. 132).

Realistas como Aristételes defendem que a cada um dos termos contidos na
proposicdo “Socrates € cidaddo de Atenas” corresponde, em principio, uma
realidade. SOcrates existe, é real. O individuo é primordialmente a existéncia distinta,
uma substancia primeira. Mas também devemos dizer que as palavras “Atenas” ou
“cidad&do” remetem a alguma coisa de real, de distinto na realidade, sdo aquilo que
Aristételes chama de substancias segundas. Portanto, o0 mundo nao é feito somente
de uma multiplicidade de coisas singulares, ele € estruturado e comporta realidades
genéricas — tais como “cidadao” — ou corpos como “Atenas” e, tais estruturas séo

refletidas pelos termos denominados “universais” (VILLEY, 2003, p. 131-132).
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A ligagcdo entre a ciéncia e o nominalismo permitiu a construcdo das
chamadas ciéncias exatas, exemplares pela agudez de seus raciocinios. Assim, 0
universo nominalista, reduzido a entidades singulares, se presta aos rigorosos
calculos (VILLEY, 2003, p. 134). A filosofia individualista moderna tinha que dar uma
definicdo do direito que ndo somente destruisse, mas substituisse o antigo conceito
classico de direito. Portanto, um fildésofo moderno, formado na escola nhominalista ira
repudiar a Doutrina do Direito de Aristoteles. Para os nominalistas, questdes de
Aristételes ndo possuem sentido: por que procurar definir o que é direito, buscar sua
finalidade — se o “direito” (termo universal) nada mais exprime de real sendo, ao
contrario, um instrumento linguistico que se pode modificar livremente o sentido? Do
mesmo modo, ndo se faz necessario dedicar tempo ao estudo de outros universais
como a justica, as virtudes, a cidade etc. Para os nominalistas, as definicbes das
coisas sao desnecessarias, uma vez que toda definicdo é pura convencao. A cidade
nao possui mais existéncia, ela ndo passa de uma mera palavra que conota. Quanto
a Socrates, Fédon, Alcebiades etc, estes sdo apenas individuos. O nominalismo
nega toda a realidade natural a harmonia, as relagcfes de justica. Estas se reduzem
ao estatuto de seres da razdo, de produtos da invengdo humana (VILLEY, 2003, p.
136-137).

Leibniz dizia que eram nominalistas todos aqueles que acreditavam que, além
das substancias singulares, sé existiam 0s nomes puros e, com isso, eliminavam a
realidade das coisas abstratas e universais. Para Leibniz, o nominalismo assim
compreendido comecava com Roscelin e, entre os nominalistas, além do proprio
Nizolio, estava também Thomas Hobbes (ABBAGNANO, 2007, p. 836). Segundo
ressalta Villey, Hobbes — fundador da filosofia do direito individualista moderno —
esta acima de tudo imbuido da filosofia nominalista. Ele adota o método cientifico
moderno (resolutivo compositivo), cujo primeiro ato € a analise, a busca por
elementos singulares: na fisica, os atomos; na politica, os individuos (VILLEY, 2003,
p. 140)

Dai, Hobbes acaba desembocando na hipétese do “estado de natureza”
(estado primeiro, estado originario), estado em que os homens estariam separados
por natureza de qualquer laco social. Para Hobbes, o homem € naturalmente livre e,
portanto, ndo € social por natureza. Por esse caminho, Hobbes segue,
contrariamente, a nocao teleoldgica da natureza preconizada por Aristoteles; mas ao

mesmo tempo, ele recupera antigos mitos poéticos individualistas, recupera tambéem
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o tema estdico e velhas ideias cristds de igualdade e liberdade. Por intermédio desse
arcabouco politico, Hobbes lanca as bases de sua ciéncia juridica (VILLEY, 2005, p.
695).

Norberto Bobbio em O Positivismo Juridico (1995), explica que para Hobbes,
na condicdo de “estado de natureza”, os homens séo todos iguais, motivo pelo qual
cada um tem direito de usar a forca necessaria para defender seus proprios
interesses. Nesse estado, ndo existe jamais a certeza de que a lei sera respeitada e,
assim, ela perde sua eficacia. Trata-se, portanto, de um estado natural constituido
pela permanente anarquia e para que o individuo consiga sair dessa condi¢do, na
gual o homem luta contra o proprio homem, se faz necessario criar o Estado e

atribuir forca a uma s6 instituicdo: o soberano (BOBBIO, 1995, p. 35).

Em tal caso, com efeito, eu posso (e devo) respeitar os pactos, ndo matar
etc, em geral obedecer as leis naturais, porque sei que também o outro as
respeitara, visto que ha alguém a quem nao se pode opor, cuja forca é
indiscutivel e irresistivel (0o Estado), que o constrangeria a respeita-las se
ndo o quisesse fazer espontaneamente. Mas esta monopolizacdo do poder
coercitivo por parte do Estado comporta uma correspondente
monopoliza¢do do poder normativo. De fato, por um lado o Estado possui 0
poder de por normas regulamentadoras das relagdes sociais porque surgiu
para esta finalidade; por outro lado, somente as normas postas pelo Estado
sdo normas juridicas porque sé@o as Unicas que sdo respeitadas gracas a
coacdo do Estado. A partir do momento em que se constitui o Estado, deixa
portanto de ter valor o direito natural (que na realidade néo era respeitado
tampouco antes, no estado de natureza) e o Unico direito que vale € o civil
ou do Estado (BOBBIO, 1995, p. 35).

Bobbio destaca sete pontos ou problemas fundamentais do positivismo
juridico (1995, p. 131-133):

a) O positivismo juridico considera o direito como um fato e ndo como um
valor. Nesse sentido, o direito é considerado como um conjunto de
fendmenos, fatos ou dados sociais em que o jurista deve estudar o direito,
semelhantemente, ao que o cientista faz ao analisar a realidade natural.
Jurista e cientista devem abster-se de juizos de valor. Portanto, o direito é
avalorativo, privado de qualquer conotagéo emotiva ou valorativa.

b) O juspositivismo define o direito em funcao do elemento da coacao (teoria
da coatividade).

c) A teoria da legislacéo é fonte preeminente do direito.
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d) O positivismo juridico considera a norma como um comando, formulando a
teoria imperativista do direito.

e) A teoria do ordenamento juridico considera a estrutura ndo mais da norma
isoladamente tomada, mas do conjunto de normas juridicas vigentes numa
sociedade. O positivismo juridico exclui a existéncia de lacunas no direito,
pregando a completude; bem como defende a coeréncia juridica (auséncia
de antinomias).

f) O positivismo juridico sustenta a teoria da interpretacdo mecanicista, uma
vez que na atividade do jurista deve prevalecer o elemento declarativo
sobre o produtivo ou criativo do direito. Portanto, defende que o cientista
juridico exerca uma atividade l6gica e mecanica.

g) O positivismo juridico defende a teoria da obediéncia absoluta da lei
enquanto tal (lei é lei).

Entretanto, conforme explica Trivissono, na obra O Fundamento de Validade
do Direito — Kant e Kelsen (2004), referidas caracteristicas do positivismo moderno
nao sao comuns a todos os juspositivistas. Provavelmente, em razdo do movimento
de codificacdo do direito na Europa do século XVIII, a maioria dos juspositivistas
tinha a lei como objeto da Ciéncia do Direito. Por outro lado, alguns juspositivistas
como Kelsen viam o direito como norma e ndo apenas como lei (TRIVISSONO,
2004, p. 163).

Quanto a justica, conforme explica Trivissono, Kelsen adota em algumas
partes de sua obra, que a justica sO0 pode ser entendida enquanto legalidade.
Contudo, numa visdo integral sobre a concepc¢ao de justica, Kelsen conclui que a
justica é um valor de impossivel definicdo e caracterizacdo e, no sentido de separar
a Ciéncia do Direito de qualquer influéncia ideologica e politica, a justica ndo deve
ser considerada como objeto da Ciéncia Juridica (TRIVISSONO, 2004, p. 162-163).

Fabio Ulhoa Coelho, em sua obra Para Entender Kelsen (2001), observa que
Kelsen em seu positivismo prop8e ao direito a renlncia a avaliagdo da justica ou
injustica da ordem juridica, uma vez que para Kelsen € impossivel superar
cientificamente a multiplicidade de sistemas morais (COELHO, 2001, p. 65). O
principio metodoldgico de Kelsen é libertar a ciéncia juridica de todos os elementos
ndo-juridicos. Portanto Direito e Estado devem ser entendidos como puras

realidades juridicas e, nesse sentido, outras disciplinas como a psicologia, a
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sociologia e a ética devem ser banidas da Ciéncia do Direito (TRIVISSONO, 2004, p.
185-186).

Kelsen €& adepto do relativismo filosofico (ou axiolégico) e, para ele, nao
existem valores absolutos. Ha varias morais e isso nao pode ser critério de validade
da ordem juridica. Portanto, ele defende que a Ciéncia do Direito deve ser
avalorativa, neutra e pura. Assim, ele nega qualquer possibilidade de
fundamentacéo do direito pela moral. Portanto, o direito € o objeto da Ciéncia do
Direito e para Kelsen, o direito € o conjunto de normas juridicas que regulamentam a
vida humana (TRIVISSONO, 2004, p. 210-211). Assim, progressivamente, o direito
passou a ser visto de forma diferenciada da moral. Ele passou a ser compreendido
como produto de uma decisdo, expressao da vontade de autoridades (COELHO,
2001, p. 66).

Na Teoria Pura do Direito (2006) de Hans Kelsen, o imperativismo é
claramente observado. Para ele, o direito € um sistema de normas que regula o
comportamento humano. Por meio da sancdo pretende-se que as consequéncias
normativamente estabelecidas para as condutas indesejadas, levem o homem a
optar pela norma e néo pela transgresséo. O ilicito torna-se o pressuposto do direito
moderno e ndo a sua negacdo. Nesse sentido, se o valor social prestigiado pela
norma € o de respeito a integridade fisica das pessoas, 0 mecanismo a se adotar
sera o de imputar pena ao comportamento daquele que viola a integridade fisica de
outrem (COELHO, 2001, p. 36).

Trivissono cita Luiz Fernando Coelho, o qual em artigo publicado na Revista
dos Tribunais sob o titulo Positivismo e neutralidade axiolégica em Kelsen (1985),
frisa que a Teoria Pura do Direito de Kelsen justifica toda e qualquer ordem juridica,
aceitando, nesse sentido, toda e qualquer ideologia. A neutralidade axiolégica
defendida por Kelsen se configura como uma posi¢cao ideologica, e o modelo de
ciéncia juridica decorre, logicamente, da ideologia kelseniana, a qual sintetiza tanto
posicfes neokantianas quanto positivistas. A Teoria Pura do Direito ao descrever a
ordem juridica sem qualquer valoracdo contém uma ideologia mascarada: a
ideologia de qualquer ideologia (COELHO apud TRIVISSONO, 2004, p. 221).

Trivissono também cita a opinido de Elza Maria Miranda Afonso, que em
artigo publicado na Revista da Faculdade de Direito da UFMG sob o titulo O
Positivismo na Epistemologia Juridica de Hans Kelsen (1984), ressalta que o tipo de

ciéncia meramente descritiva deve ser superado:
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Uma ciéncia do direito que procure a concepc¢ao positivista de ciéncia, indo
além da atividade descritiva e assumindo uma funcgédo critica sobre o seu
objeto, ndo se pode contentar com um parametro da validade simplesmente
formal [...] na teoria de Kelsen ndo ha espaco para se indagar se a validade
da ordem juridica é devida ao seu valor intrinseco, a justica de seu
conteudo, se é devida ao consenso da comunidade social a que as normas
juridicas se dirigem, se decorre da harmonia entre os valores contidos nas
normas juridicas e os valores acolhidos pela comunidade social (AFONSO
apud TRIVISSONO, 2004, p. 221, 229-230).

Conforme salienta Paolo Grossi em sua obra, Mitologias Juridicas da
Modernidade (2007), o direito moderno esta intimamente vinculado ao poder politico,
cuja visao imperativista o identifica na norma. Nesse sentido é preciso uma reflexado
mais contundente e vigilante sobre o acimulo de no¢des e principios fundamentais
da civilizacao juridica moderna, considerados patrimdnio supremo e indiscutivel para
a atualidade e para o futuro (GROSSI, 2007, p. 7, 15).

O direito passou a ser identificado como norma respeitavel e autoritaria e,
nesse sentido, ocorreu “a perda da dimensao sapiencial do direito”. Esta perda
sapiencial do direito ndo significa somente a subtracdo do direito a uma classe de
individuos competentes, mas também a perda de seu carater ontico, do direito
compreendido como fisiologia da sociedade, a ser redescoberto e lido na realidade
cOsmica e social, para logo em seguida, ser traduzido em regras (GROSSI, 2007, p.
31).

No legalismo juridico a norma se tornou um critério praticamente Unico para a
valoracdo do comportamento social do homem. A definicdo de lei fornecida pelo
direito moderno ndo compreende a justica como valor, mas somente o critério da
validade. E, no que tange a lei, nas academias de direito é correntemente ensinado
que sao virtudes comuns da lei: a) os aspectos abstrato e geral (indiferenca perante
casos e motivos particulares); b) rigidez (insensibilidade as diferentes exigéncias dos
seus destinatarios); c) a autoridade (indiscutibilidade de seu conteudo); d) a
definicdo de lei como ato que emana do poder legislativo-estatal e conforme um
processo especifico de formulacdo legal. Nessa medida compreendemos que a lei
nao € mais vista em seu conteludo, ou seja, no que tange a justica da lei. A
correspondéncia ao que a consciéncia comum reputa como justo €, em substancia,
estranho ao conceito moderno de lei. A justica permanece como objetivo do
ordenamento juridico, mas € um objetivo exterior, sem comprometimento com a

prudéncia legislativa e judicial (GROSSI, 2007, p. 23-24).
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Conforme observa Jacy de Souza Mendoncga, uma das tarefas do jusfilésofo,
do tedrico do direito, € a de repensar o método do direito, pois o conhecimento
juridico trata-se de um conhecimento para a vivéncia. Nesse sentido € um
conhecimento tedrico-pratico pelo qual o direito promove a justica. Contudo,
modernamente, fildsofos e cientistas do direito se dedicam a descrever normas, ndo
valorando o conteddo das mesmas, tudo em nome da pureza metodologica
preconizada por Kelsen. Mas tal paradigma pode ser invertido, quando se opta por
uma pedagogia jurisdicional (e porque nao, legislativa) capaz de enaltecer a busca
pelo bem comum, pela criacdo de ideias-for¢ca na consciéncia de cada ser humano,
geradoras do habito e de virtudes como a prudéncia e a propria justica
(MENDONCGA, 2006, p. 74).

A missao pedagogica do Direito esta exatamente no desenvolvimento desta
virtude (a justica), na ascese, no exercicio da vontade humana, visando a
que ela sempre se exerca no sentido do bem. E um modo de dar
continuidade a obra da criacdo, aperfeicoando o ser humano pela
constituicdo de habito bom que o enriquece ontologicamente, constituindo-
lhe segunda natureza, conforme ARISTOTELES. A a¢&o justa como toda
acao vinculada imediatamente a vontade, participa da esséncia do homem,
integra seu ser (MENDONCA, 2006, p. 168).

O universo aristotélico-tomista ndo € a fria reducdo a que a inteligéncia
moderna nos acostumou. Nao é um mundo imével e, tampouco, um puro
mecanismo. Trata-se de um universo que conserva as dimensdes da vida e de uma
vida voltada para os fins. Para reencontrar a chave da doutrina do direito natural,
hoje, se faz necessario reencontrar o sentido da natureza e do ser segundo
Aristoteles e Tomas de Aquino. Por tras de cada ser e contribuindo para construi-lo,
Aquino percebe uma forma comum que esse individuo compartilha com outros da
mesma espécie. O mundo para Aristoteles e Toméas de Aquino n&o é o resultado de
um amontoado de atomos heterogéneos, mas sim, uma colecdo bem feita e

racionalmente ordenada em géneros e espécies (VILLEY, 2005, p. 184-186).

[...] ao lado das “substancias primeiras” (os individuos), pode-se reconhecer
a existéncia de “substancias segundas” (0s “universais”: 0 animal, 0 homem,
0 vegetal, 0 mineral etc). A Natureza compreende também esses universais.
Cada individuo participa, no sentido estrito dessa palavra, de “uma natureza
comum”, a do género ou da espécie de que provém, por exemplo da
natureza do homem, ou da do cidaddo: sdo suas causas formais. [...] Os
fins fazem parte da Natureza tal como observa sdao Tomas. Pode-se
discerni-los por exemplo nos movimentos instintivos das plantas ou dos
animais, voltados para a conservacao de seu ser (para a nutricdo, a defesa
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de sua integridade fisica) ou a reproducdo da espécie. Apesar das
divagacdes herdadas do século XIX, ndo se pode, em definitivo, cultivar a
biologia sem recorrer a finalidade [...]. E 0 que se entende pela palavra
natureza na linguagem de sdo Tomas é principalmente esse fim a que cada
ser é chamado [...]. A natureza do homem é aquilo para o que ele deve
tender, e € ao mesmo tempo sua esséncia, sua forma, seu maximo do ser.
(VILLEY, p. 185-187).

O universo de Aquino, assim como o de Aristoteles, € um universo dinamico
onde o essencial € o movimento — a passagem da poténcia ao ato. Por conseguinte,
cada movimento dos seres obedece as leis de sua natureza, que os impele a um
determinado fim, ou seja, a plenitude do ser. Desta feita, 0s animais sdo impelidos
pelo instinto a atividade sexual, atividade esta que permite a perpetuacdo da
espécie. Tanto para Aristoteles quanto para Aquino, o conhecimento da natureza
vem por intermédio dos sentidos. Disso resulta, principalmente, que o método do
direito natural partira da observag¢do dos fatos, configurando-se, assim, como um
método experimental e dara ensejo ao realismo, compreendendo o ser humano tal
como ele é: um ser que necessita de alimento, vida sexual, possui inclinacdes ao
ocio etc (VILLEY, 2005, p. 141-143).

Michel Villey na obra, Filosofia do Direito — Defini¢cdes e fins do direito — Os
meios do direito (2003), destaca que as origens do positivismo juridico legalista se
encontram em Kant, Rousseau, Locke ou Hobbes, naquilo que poderia se chamar
de “as doutrinas do Contrato Social’, as quais prevaleceram na cultura geral do
século XVIII. Da mesma fonte procedem as nocgdes individualistas de propriedade,
de contrato, introduzidas na ciéncia juridica da mesma época (VILLEY, 2003, p. 14-
15).

Contudo, a ciéncia do direito ndo € uma ciéncia puramente autbnoma e
autarquica, pelo contrario, ela depende, principalmente, de outra disciplina — a
filosofia. Kant em seus “Principios metafisicos da doutrina do direito” propde duas
espécies de perguntas relativas ao direito: a primeira é “quid juris?” — qual é em
determinado processo a solucéo de direito? A segunda questdo é “quid jus?” — o que
€ o direito em si mesmo? Ora, Kant explica que a fungcdo da ciéncia juridica é
responder ao primeiro problema: qual € a solucdo de direito de acordo com o texto
das leis positivas. Enquanto que cabe a faculdade da filosofia se dedicar a resolver a
segunda questdo: o que é o direito, Villey observa que neste segundo problema se
insere questdes sobre o que € a justica, a ideia de direito e em que direcdo deveria
tender o legislador (VILLEY, 2003, p. 15-16).
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Esta visdo de Kant ndo é satisfatoria, pois Kant atribui uma parte
demasiadamente aos filosofos, ndo permitindo aos juristas se preocuparem com a

justica de suas solucoes:

Estamos muito longe de aceitar esse tipo de divisdo tracada por Kant entre
faculdades de “direito” e de “filosofia”; mas podemos aproveitar a distingdo
que ele nos propde, contanto que a interpretemos de um modo mais flexivel
do que permite seu positivismo. E verdade que o jurista absorve-se na
busca de solucdes. Para explicar “o que é” o direito, definir o objeto de sua
ciéncia relativamente a moral, a politica, a economia, as diversas ciéncias
sociais, discutir seu método, as fontes do conhecimento do direito, ele nao
teria nem tempo nem competéncia. Trata-se de um homem
demasiadamente ocupado em resolver casos e dar consultas para se
prestar a este tipo de especulacdes; e sem divida a técnica que lhe é
prépria e a estreiteza de seus horizontes dificilmente permitiriam que lidasse
com esses problemas (VILLEY, 2003, p. 16).

Mas para respondermos ao problema: quid juris? — qual é o direito —, faz-se
necessario que tenhamos alguma ideia do que € o direito — quid jus —, pois toda
ciéncia do direito supde certa concepcao do direito, de seu objeto e de suas fontes
(VILLEY, 2003, p. 16). Segundo Villey, ndo existe literatura juridica contemporanea
acerca dos fins do direito. Nos meios neokantianos (como em Radbruch) ou entre os
fenomendlogos, cultiva-se a questdo da axiologia do direito. Ja os socidlogos tratam
das “funcdes” que cumpre o direito no organismo social faltando, desta forma, uma
analise teleoldgica do direito (VILLEY, 2003, p. 178).

Nas obras contemporéneas encontramos um ecletismo dos diferentes “fins”
atribuidos a arte juridica pelas sucessivas doutrinas modernas. Nas faculdades de
direito, muitas das vezes é ensinado que o direito possui trés fins: a) a seguranca, o
prazer ou a liberdade do individuo (heranca da Escola Individualista); b) o interesse
do grupo: a ordem, a paz social, o progresso de uma obra comum (heranca do
Institucionalismo de Radbruch) e c¢) a “justica” justica do idealismo, o ideal
igualitario. Villey critica esta pluralidade de fins da arte do direito, pluralidade que
gera contradicdo e confunde tanto estudantes quanto juristas. Além disso, os fins
elencados ndo sao especificos da arte do direito, uma vez que ha muitas outras
artes além do direito e que servem para satisfazer o prazer dos individuos, dar
seguranca, fomentar o progresso etc. Assim, ninguém se arrisca a definir o direito
pelo seu objeto e acaba-se por defini-lo como uma técnica (uma arte) que a tudo

serve (VILLEY, 2003, p. 178-179).
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O jurista é um técnico, perito em textos legislativos e mecanismos
processuais, pronto a se pér a servico de qualquer causa: Util tanto para a
causa particular, de um empreendimento econdmico, do Ministério da
Agricultura ou das Relacdes Exteriores, de um movimento sindical, da
politica de direita ou de esquerda. [...] Signo de faléncia do direito: cegueira,
caréncia de inteligéncia, recusa em tratar o problema dos fins. — Atingindo o
término da viagem, é ao nada que chegamos (VILLEY, 2003, p. 179).

Os fins eram validos para Aristoteles, cuja ciéncia objetivava observar
integralmente a realidade em cada objeto, realidade que consistia: na matéria pela
qual era constituido (causa material), na forma (causa formal), naquilo que faz o
objeto ser, existir (causa eficiente) e naquilo para qual o objeto tende (causa final,
finalidade). A causa final € uma das partes constituintes do objeto, uma vez que os
seres sao dinamicos e ndo poderiamos compreendé-los se ndo soubéssemos a que
fim os seres tendem. Na Antiguidade, estudar e buscar os fins era fundamental para
a ciéncia: “A semente tende para a planta, e ndo terei apreendido o0 que € a semente
se ignorar o que ela tende a ser. A arte musical tende para uma certa espécie de
belo, e a arte juridica para o justo” (VILLEY, 2003, p. 180).

A ciéncia moderna ndo dedicou atencgdo suficiente as causas finais. A causa
de utilidade recebeu maior importancia e, assim, a ciéncia deixou de ser
contemplativa e se reduziu a busca das causas eficientes. Os fins sao relegados a
seara filosofica e num dualismo cartesiano (que coloca de um lado o espirito e de
outro a matéria), os fins passaram a pertencer ao mundo do espirito, ou seja, os fins
passaram para o campo da subjetividade. Nesse sentido os fins passam a ser
substituidos por ideais forjados pelo espirito — sdo projetos da imaginacdo, séo
divagacOes pessoais. Quando surgiram as ciéncias humanas estas tiveram que
considerar os objetivos do homem, suas inten¢cdes, mas relegaram a questdo dos
fins, fins estes irredutiveis a uma ideia simples — ao interesse particular de um
individuo ou grupo. Os fins séo relacionais, como pontua Villey: o belo, na musica:
relacdo entre mdultiplos sons; a harmoniosa organizacdo de cheios e vazios, na
arquitetura; o verdadeiro, coeréncia das palavras e coisas; o justo: fim do direito,
proporcao equitativa entre pessoas e coisas (VILLEY, 2003, p. 181-182).

O desprezo deliberado pelas causas finais foi funesto para a ciéncia do
direito. O direito foi reduzido a uma ciéncia dos fatos. Os fildsofos dos séculos XVII,
XVIIl e XIX se preocupavam mais em explicar a génese do que o fim. O sistema de
Hobbes explica a génese do Estado a partir de suas causas eficientes, as vontades

de conservacdo dos individuos. Hegel, por sua vez, parte do autodesenvolvimento
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da Ideia e do processo da historia mundial. Marx, paulatinamente convertido ao culto
a ciéncia, explicava a formacao da sociedade burguesa moderna como efeito da luta
entre classes. Marx lentamente foi se despreocupando com o que deveria ser, com 0
fim. Com certeza, os fins ndo fazem parte do objeto da ciéncia (VILLEY, 2003, p.
182).

Paolo Grossi, em recente obra publicada no Brasil, Primeira Licdo Sobre
Direito (2008), afirma, categoricamente, que, hoje, um resgate se impde ao direito.
Para ele o resgate se dard, caso consigamos reencontrar sob as recentes
deformagbes modernas, em um direito de dimens&o intersubjetiva: a dimenséo

humana e a dimensao social do direito. Grossi destaca:

Humanidade do direito: é seguramente este o primeiro ponto firme sobre o
gual se deve insistir. Se 0 quimico, o fisico, o biélogo leem no livro aberto do
cosmo as tramas das proprias ciéncias, o jurista ndo pode fazé-lo do mesmo
modo: em uma natureza fenoménica privada de homens ndo ha espaco
para o direito, que — como ja nos advertia com veemente eficacia um antigo
jurista romano — se originou, desenvolveu e consolidou hominum causa; o
que significa que nasceu com o homem e para o homem, incidivelmente
coligado as vicissitudes humanas no espaco e no tempo (GROSSI, 2008, p.
7-8).

Assim, o direito ndo é escrito numa paisagem fisica que fica a aguardar a
insercdo do homem nesse contexto. Ao contrario, o direito é escrito na historia (seja
ela grande ou pequena), na qual homens e mulheres tecem suas inteligéncias,
sentimentos, interesses, amores, 6dios e idealismos. E, portanto, no cerne dessa
histéria construida pela humanidade que se coloca o direito. O direito necessita do
encontro entre sujeitos humanos, encontro este que transforma em social a
experiéncia do sujeito singular. Nesse sentido, o ponto de referéncia necessario ao
direito € a sociedade; uma sociedade que a cada dia se torna mais complexa e
articuladissima, com a possibilidade de que qualquer de suas articula¢gdes produza
direito a todo instante, até mesmo numa fila diante de uma reparticdo publica. Por
conseguinte, podemos concluir que o direito ndo € somente coligado com uma
entidade politicamente autorizada e que, portanto, ndo tem como ponto de referéncia

o formidavel aparato de poder estatal moderno (GROSSI, 2008, p. 8-11).
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2.1.1 Outras consideracdes relevantes

2.1.1.1 Sobre Alasdair MaclIntyre

Ndo podemos deixar de mencionar neste capitulo introdutério algumas
consideracdes importantes acerca da filosofia de Alasdair Macintyre, filosofo
contemporaneo ao qual devemos parte da fundamentacgéo tedrica desta dissertacao.
Além dele, também nao podemos deixar de realizar uma breve apresentacdo do
filésofo escolastico Tomas de Aquino, pois € a partir de seu Tratado das Leis contido
na Suma Teoldgica, que nos baseamos para fundamentar a segunda parte desta
dissertagao.

Maclntyre nasceu em 1929, na Escdcia. Estudou no Queen Mary College, na
Universidade de Londres e na Universidade de Manchester. Ao emigrar para 0sS
Estados Unidos, prosseguiu com sua carreira académica, ministrando filosofia nas
Universidades de Notre Dame, Vanderbilt, Boston e Duke. Dentre suas principais
obras, podemos destacar: A Short History of Ethics (1966); After Virtue (1981); Who
Justice, Which Rationality? (1988); Three Rival Versions of Moral Enquiry (1990) e
Dependent Rational Animals: why humans beings need the virtues (1999).

Conforme destaca Ramiro Marques em artigo intitulado A Etica de Alasdair
Macintyre (2011), o referido filosofo € devedor do pensamento filosofico de
Aristoteles e de Tomas de Aquino, e € um dos autores contemporaneos mais
proficuos no campo da ética. Sua teoria ética € singular porque ndo se integra nas
perspectivas éticas surgidas com o lluminismo, nem nas perspectivas pos-modernas
e poés-nietzscheanas. A critica que faz a esterilidade da ética moderna e, em

particular, & perspectiva individualista liberal, faz dele um comunitarista ético.

A critica que ele faz ao relativismo ético radical, tdo querido de uma certa
pés-modernidade, pode fazer-nos tentar ver nele um universalista ético,
coisa que ele ndo é. E a critica que ele faz a tese kantiana da autonomia do
agente moral e do imperativo categorico, obriga-nos a colocar Macintyre
num lugar bem diferente de todos os que se mostram devedores da filosofia
do grande Immanuel Kant. Ndo é, por isso, um acaso, a rejeicdo que
Maclintyre faz da ética de John Rawls, a qual mais ndo é do que um
kantismo de contetdo social e igualitario. A complexidade da ética de
Maclintyre é tal que também néo é possivel arrumar o seu pensamento junto
dos seus compatriotas escoceses que, no século XVIII, criaram a ética
utilitarista. No fundo, a melhor designacdo para ética de Macintyre é
dizermos que estamos perante um neoaristotelismo e um neotomismo. Mas,
mesmo assim, fica de fora tudo aquilo que é novo no pensamento de
Maclntyre, e que é muito. E aquilo que é novo no pensamento de Maclintyre
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€ tanto, que ndo sera exagero afirmar que ha uma ética antes de Maclintyre
€ uma ética depois de Macintyre (MARQUES, 2011).

Neste ponto, é importante abrirmos um paréntese para a definicdo do termo
comunitarismo, a fim de que possamos nos melhor situar na proposta de Alasdair
Maclintyre. Segundo, Gisele Cittadino, em verbete “Comunitarismo” publicado no
Dicionario de Filosofia do Direito (2009), o termo comunitarismo vem sendo utilizado
desde a década de 1980 para designar, especialmente no mundo anglo-saxdo, o
movimento critico ao liberalismo. Liberais como John Rawls e Ronald Dworkin,
dentre outros se vinculam a tradicdo kantiana, na medida em que, comprometidos
com a prioridade do justo sobre o bem, defendem a ideia de que a despeito do
pluralismo que caracteriza 0 mundo contemporaneo, é possivel constituir uma
concepcao de justica que possa garantir a autodeterminacdo moral dos individuos e
ser compartilhada por todos. Por suas vezes, 0s comunitarios como Alasdair
Maclintyre, Charles Taylor e outros apelam a tradicdo hegeliana para contestar toda
e qualquer racionalidade abstrata que abra méo de sua inscricdo na historia, nos
costumes institucionais e nas diversas formas de vida (CITTADINO, 2009, p. 136).

E fundamental observar que liberais e comunitaristas possuem semelhancas,
ambos defendem a sociedade democratica liberal e, nesse sentido, ainda que
possam configurar de forma distinta, eles também defendem as instituicbes do
Estado liberal, ou seja, o império da lei, a separacdo de poderes, os direitos
fundamentais e a soberania popular. Nesse sentido a discordancia entre liberais e
comunitarios ndo se traduz em propostas diferenciadas de regimes politicos, mas
sim, num debate no interior da prépria democracia liberal acerca de suas
prioridades. Para os comunitarios, os liberais estdo apoiados numa antropologia
equivocada, que supde o homem como um ser desvinculado do mundo concreto,
sem raizes, sem historia, isolado dos demais e com capacidade de escolher
autbnoma e soberanamente os objetivos e valores que orientam seu projeto pessoal
de vida. Por sua vez, os comunitaristas defendem que os contetdos substantivos da
historia de cada um é que dao sentido a existéncia humana. Por isso, ndo é possivel
definir nossa identidade ou exercer nossa autonomia sem levar em consideracéo o
horizonte social e cultural, no qual nos encontramos inseridos. E precisamente
porque o individuo vive em ambientes culturais que sua identidade € inseparavel do
sentimento de pertencimento a uma comunidade. Simultaneamente, o consenso

ético fundado na ideia de participacdo e de valores compartilhados oferece um
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marco para que as instituicbes possam garantir a liberdade dos individuos, ndo os
tornando alheios ao espaco publico, uma vez que a liberdade se constréi na
comunidade politica e a ela diz respeito (CITTADINO, 2009, p. 136-137).

Os comunitaristas defendem a tese de que o grande erro dos liberais é supor
gue os direitos individuais s&o necessidades comuns compartilhadas por todos os
individuos e por todas as tradicbes culturais. Para os comunitaristas, os direitos
individuais ndo sao necessidades universais, ou seja, ndo se configuram como
interesses compartilhados por todos independentemente de raga, religidao ou sexo. O
liberalismo, segundo os comunitaristas, nao respeita as diferencas, pois supde que
se constitui em um campo que pode ser compartilhado por diferentes culturas. O
comunitarismo da prioridade a soberania popular como participacdo ativa dos
cidaddos nos assuntos publicos. Nesse sentido, ao invés de privilegiar a autonomia
privada, o comunitarismo opta pela defesa da autonomia publica, ancorada nas
ideias de atuacdo e participacdo. Se o pluralismo liberal assegura a autonomia
privada e os direitos individuais, o pluralismo comunitario defende a autonomia
publica e a soberania popular, compativeis com a existéncia de diversos centros de
influéncia social e poder politico. Por conseguinte, enquanto que para os liberais a
neutralidade do Estado decorre do pluralismo, para os comunitarios, € o proprio
pluralismo que impede o Estado de tratar igualmente cidaddos com valores culturais
distintos (CITTADINO, 2009, p. 137).

Tendo compreendido a definicdo de comunitarismo, podemos retornar a
Ramiro Marques, o qual destaca que tendo em vista que a ética macintyreana esta
alicercada em Aristoteles e em Tomas de Aquino, € possivel afirmar que referida
ética seja teleoldgica e preocupada com as concepg¢bes de vida boa, virtudes,
eudaimonia e bem. A racionalidade pratica € uma constante na teoria ética
racionalista de Maclintyre e, apesar desse racionalismo, a ética do filésofo escocés
nao se afasta do processo de criacdo das emocdes, dos afetos, das contingéncias e
contextos culturais e sociais (MARQUES, 2011).

Maclntyre alia a no¢do de erro em Aristételes, a nocao de pecado contida em
Tomas de Aquino, haja vista que enquanto a concepc¢ao teista da moral predominou,
as respostas de referida concepcao foram satisfatorias para o problema da escolha
do bem. Em virtude disso, aquilo que um individuo devia fazer era o mesmo que
dizer qual era o curso de agdo capaz de fazer cumprir o propdsito para o qual o ser

humano foi criado. Nesse sentido, 0 propdsito do homem era cumprir aquilo que a
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Lei Divina prescrevia. Nesse longo periodo da histéria moral da sociedade ocidental
nao houve crises morais prolongadas, pois cada individuo conhecia o lugar que lhe
cabia na comunidade na qual se encontrava inserido e, portanto, sabia seguir seu
trajeto como pessoa integrada num meio de fortes lagos comunitarios e culturais
(MARQUES, 2011).

Tomas de Aquino, no século XIll, foi o porta-voz da proposta moral de que fé
e razao poderiam se aliar. A lei moral divina se constituiu, na Idade Média, como
instrumento capaz de elevar o homem de seu estado bruto a um estado que lhe
permitisse a realizacdo de sua verdadeira finalidade. Contudo, a partir de Descartes,
a proposta moral da cristandade passou a ser gradativamente substituida por visdes
positivistas, utilitaristas e individualistas (MARQUES, 2011).

Quando uma sociedade comeca a dar preferéncia aos bens exteriores,
inicia um processo de exclusdo das virtudes, ja que estas sO podem
florescer em sociedades que dao a primazia aos bens interiores. Ao lembrar
esta tese de Tomas de Aquino, o filésofo escocés esta a avisar-nos que ja
percorremos 0 caminho que nos leva ao abandono das virtudes, porque as
sociedades ocidentais materialmente desenvolvidas deixaram-se, ha muito,
seduzir pelos bens exteriores, vendendo a alma ao dinheiro e aos bens
exteriores que ele proporciona. A responsabilidade da exclusédo das virtudes
nas sociedades ocidentais materialmente desenvolvidas ndo pode deixar de
ser assacada a predominancia da ética individualista, nascida com Kant e
alimentada, mais tarde, pela genealogia ética pés-moderna (MARQUES,
2011).

Na sua obra After Virtue (2003), Macintyre declara que o projeto moderno de
justificagéo da moralidade fracassou devido ao fato de subordinar a justificacdo das
virtudes a uma prévia justificacdo de principios. O filésofo argumenta que é
necessario inverter esse procedimento, deslocando as virtudes para a primeira
funcdo, no sentido de se compreender a finalidade e o valor das regras morais. A
ética moderna tem sido considerada como uma ética legalista e, nesse sentido, Kant
defende que os talentos do espirito como discernimento, as qualidades do
temperamento como a coragem, os dons da fortuna como a honra, ndo sao virtudes,
mas sim vicios se a tudo ndo presidir uma boa vontade que aja a partir de regras
legitimadas pelo imperativo categorico. E contra essa aparente inversdo da ética
classica que Macintyre e alguns filosofos morais contemporaneos se voltam
(BORGES; DALL’ AGNOL; DUTRA, 2003, p. 57-58).

Para Macintyre, conforme esclarece Luiz Bernardo Leite Araujo, em texto

publicado no Dicionario de Filosofia do Direito (2009), a moralidade pré-moderna foi
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progressivamente rompida com a rejeicao do teleologismo, com a separacéo radical
entre fatos e valores, deixando o homem desprovido de seu telos. Tal situacéo se
configura como o abandono da tradicéo aristotélica das virtudes e justifica o fracasso
da filosofia moral moderna e contemporanea. A sociedade liberal moderna e
individualista rejeita qualquer tradicdo. Contudo, ela n&o deixa de ser uma tradicao,
uma vez que tem como supremo bem a manutencao de sua estrutura e, assim, ela €
tdo excludente quanto qualquer outra tradicdo fechada em torno de seus padrdes de
racionalidade. Para o raciocinio liberal, somente a ideia de ser racional ja é algo
suficientemente justo. Maclntyre compreende o papel da justica na sociedade liberal
como um debate inacabado sobre as concepgdes do justo (ARAUJO, 2009, p. 562).

Maclintyre defende a tese de que a fragmentacdo da linguagem moral, tanto
na filosofia quanto na pratica cotidiana deve-se ao fracasso do projeto iluminista de
fundamentacdo da moralidade. Na Europa, entre os anos de 1630 e 1850, a
moralidade converteu-se em uma esfera peculiar dentro da qual as regras de
conduta ndo eram nem teoldgicas nem legais nem artisticas. Nesse periodo,
procurou-se uma justificacao independente para essas regras. Assim, Hume relegou
a moral as paixdes, pois seus fundamentos excluiam a possibilidade de assenta-la
na razdo. Kant fundamentou a moral na razdo, pois seus argumentos excluiam a
possibilidade de fundamenta-las nas paixfes. Kierkegaard excluiu tanto a razdo
guanto a paixao, compreendendo a moralidade a partir de uma escolha ultima, isto
é, de um ato de fé, ndo necessariamente no sentido religioso. Mas o projeto
iluminista ndo fracassou apenas em virtude desses filosofos que, embora
professassem o0 cristianismo, propuseram teorias morais incompativeis. Segundo
Maclntyre, qualquer projeto que pretendesse construir uma argumentacao valida que
partisse da natureza humana para a autoridade das regras estava condenado ao
fracasso (BORGES; DALL’ AGNOL; DUTRA, 2003, p. 60-62).

A ideia central da razdo pratica liberal preconiza que cada individuo é livre
para escolher o bem que |Ihe agrada perseguir, contudo o individuo ndo pode
incorporar esse bem na vida publica. Essa vida publica esta diretamente ligada a
instituicdo do Estado Moderno e ao desenvolvimento da economia de mercado,
sendo que estes dois ultimos, paulatinamente, contribuiram para destruir as
estruturas comunitérias de outrora, portadoras de uma concepc¢ao teleoldgica do ser
humano (ARAUJO, 2009, p. 562).
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Inicialmente, o projeto liberal era fornecer um esquema politico, legal e
econdmico no qual o fato de concordar com 0 mesmo conjunto de principios
racionalmente justificaveis tornaria aqueles que tém concepcdes
amplamente diferentes e incompativeis da boa vida para os seres humanos
capazes de viver juntos pacificamente dentro da mesma sociedade,
desfrutando da mesma posicdo politica e assumindo as mesmas relacdes
econdmicas. Todo individuo deve ser igualmente livre para propor e viver de
acordo com qualquer concepcdo do bem que lhe apraza [...] Qualquer
concepcao do bem humano segundo a qual, por exemplo, é dever do
governo educar moralmente os membros da comunidade, de modo que eles
passem a viver essa concepcao, pode, até certo ponto, ser sustentada
como uma teoria particular por individuos ou grupos, mas qualquer tentativa
séria de incorporéa-la a vida publica sera proscrita. [...] O que é permitido na
arena [publica] é a expressdo de preferéncias, de individuos ou de grupos,
[...]- Pode até ser que, em alguns casos, seja uma teoria ou concepcdo ndo-
liberal do bem humano que leve os individuos a expressar suas
preferéncias. Mas essas teorias e concepgfes s6 podem ser manifestadas
enquanto expressdes de preferéncia (MACINTYRE, 1991, p. 361-362).

E neste quadro que, atualmente, nos encontramos e segundo Macintyre toda
essa complexidade € resultado do projeto malsucedido do Illuminismo e de seus
frutos: o liberalismo econdmico do século XIX e o liberalismo politico do século XX
(ARAUJO, 2009, p. 561). Neste ponto, outro questionamento se evidencia: Sem uma
concepcao da pesquisa racional incorporada numa tradicdo; descartado o aspecto
teleoldégico do homem e a moral relegada ao plano subjetivo, ou seja, ndo acolhida
pela esfera publica estatal — entdo, de que forma esse homem poderia ser
controlado? Bem, o lluminismo e seus predecessores concluiram que para controlar
a conduta humana seria suficiente a constituicdo de um ordenamento juridico.

Isto € um engano, conforme observa Maclintyre, pois para ele a exclusédo de
preceitos morais e a mera substituicdo por um conjunto de normas estatais, aliado a
uma racionalidade independente do contexto histérico e social e, de qualquer
compreensao finalista (teleoldégica) do homem, conduziram ao fracasso da filosofia
moral moderna e contemporanea, bem como produziram discordancias morais muito
profundas e que d&o ensejos a debates morais inconclusos (ARAUJO, 2009, p. 561).

O debate nunca se conclui, justamente pelo fato de que tal sociedade se
alimenta dele para formular suas concepcdes de justica. Dai a imensa pluralidade de
concepcdes e racionalidades. Por esse motivo, faz-se necessaria a montagem de
um aparato legal positivado e ao qual sdo entregues as solu¢gbes dos inUmeros
conflitos publicos. Nessa sociedade os filosofos sdo confinados na seara académica
e 0 espaco dos debates é aberto aos advogados, considerados por Macintyre como
o0 “clero” do liberalismo (MACINTYRE, 1991, p. 370).



47

Tais debates sdo marcados por questionamentos relativos a justica das
guerras, ao aborto e a eutanasia, a natureza da liberdade, bem como pela disputa
de doutrinas e politicas influentes como o kantismo, o utilitarismo, as modernas
teorias da justica (como a justica social de Rawls, por exemplo), o liberalismo
proprietarista de Nozick etc. A negacgéo das tradicoes de pensamento e a rejeicao do
principio teleolégico do homem pelo lluminismo coadunaram para o predominio da
doutrina emotivista na cultura contemporanea (ARAUJO, 2009, p. 560).

O emotivismo trata-se de uma teoria ética que tem como Sseus precursores
Nietzsche, Wittgenstein, Russel, Carnap, Ayer e Steveson. Segundo a mesma, todos
0S juizos de valor e morais representam meras expressoes de preferéncias pessoais
do individuo e que, portanto, ndo sdo nem falsos nem verdadeiros. Deste modo,
segundo o emotivismo, 0s preceitos morais sao desprovidos de matriz cognitiva e
racional. Assim, a linguagem moral esta disponivel apenas para um uso puramente
emotivo e particular, longe da esfera publica (ABBAGNANO, 2007, p. 376).

Maclintyre argumenta que o emotivismo, como teoria do significado, falha
pelas seguintes razdes: a) ao procurar elucidar o significado de certas proposi¢coes
por referéncia a sua funcdo, entra num circulo vicioso ao ndo identificar os
sentimentos ou atitudes em questéo; b) confunde duas classes de proposi¢cdes que
sao, na verdade, distintas: as expressdes de preferéncia e as valorativas (morais); c)
reduz inadequadamente o significado ao uso. O emotivismo ndo se constitui como
uma teoria de abrangéncia universal, mas decorre de determinadas condi¢bes
historicas, ou seja, trata-se de uma resposta ao intuicionismo de Moore. Outra critica
€ que quanto mais arraigado o emotivismo, mais fragmentada se apresentara a
linguagem moral e, nessa medida, ndo é possivel compreender todos 0s juizos
morais muito menos analisa-los em termos de preferéncias objetivas (BORGES;
DALL’ AGNOL; DUTRA, 2003, p. 61).

Portanto, além da negacéo ao principio teleolégico humano e da propagacao
de ideias relativas ao emotivismo, Macintyre ressalta outro fendmeno, fruto do
projeto iluminista e tdo presente na cultura contemporanea, que € a juridificacdo das
relac6es sociais (ARAUJO, 2009, p. 560). A cada dia, os desentendimentos s&o uma
constante nas complexas relacdes em sociedade, culminando com a propagacéo
diaria de milhares de agfes nos tribunais. O Estado tenta controlar por meio de suas

normas juridicas a conduta dos individuos, contudo estes tendem a se rebelar contra
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tais normas, principalmente quando interesses particulares entram em conflito com

interesses coletivos.

[...] fica claro, que, gradualmente, se da cada vez menos importancia a se
chegar a conclus@es substanciais e cada vez mais se atribui importancia a
continuar o debate pelo debate. Pois a natureza do proprio debate, e ndo de
seu resultado, fornece de véarios modos a base [..] das regras e
procedimentos do sistema legal formal, no qual apelos a justica podem ser
ouvidos numa ordem individualista liberal. A funcdo desse sistema €& impor
uma ordem na qual a resolucdo de conflitos se fagca sem se invocar
qualquer teoria do bem humano. Para se alcancar esse fim, quase todas as
posicdes tomadas nos debates filoséficos da jurisprudéncia liberal podem,
ocasionalmente, ser invocadas. E a marca de uma ordem liberal é referir a
resolucdo de seus conflitos, ndo aos debates, mas aos veredictos de seu
sistema legal (MACINTYRE, 1991, p. 370).

Assim, Macintyre nos leva a compreender que a modernidade € incapaz de
atingir um consenso racional e de resolver seus problemas no interior do espaco
publico. E, nesse sentido, acaba apelando as regras e aos procedimentos de seu
sistema juridico (ARAUJO, 2009, p. 560).

[...] nossa sociedade ndo é uma sociedade de consenso, mas de divisao e
conflito, pelo menos no que concerne a natureza da justica; mas também
que, em certa medida, essa divisdo e esse conflito estdo dentro deles
proprios [individuos]. Pois muitos de nés sao levados, através da educacéo,
a adotar ndo um modo coerente de pensar e julgar, mas uma visdo
construida a partir de um amalgama de fragmentos sociais e culturais
herdados tanto de diferentes tradicbes das quais nossa cultura
originalmente proveio (puritana, catdlica, judaica), como de diferentes
estagios e aspectos do desenvolvimento da modernidade (o lluminismo
francés, o lluminismo escocés, o Liberalismo econdmico do século XIX, o
Liberalismo politico do século XX) (MACINTYRE, 1991, p. 12).

A retorica pluralista do liberalismo tem a funcdo de ocultar a profundidade dos
conflitos. E a justica formal acaba desempenhando um papel de mera pacificadora
em virtude da inexisténcia de principios éticos compartilhados revelando, assim, uma
politica que propaga, por outros meios, uma constante “guerra civil” (ARAUJO, 20009,
p. 561). A atual ética individualista ignora 0 homem como entidade funcional, bem
como sua natureza essencial e sua finalidade essencial. De acordo com a tradicéo
classica, ser homem é cumprir e realizar um conjunto de papeis e funcdes, cada um
dos quais com sua finalidade: ser membro de uma familia, ser cidadao na polis etc.
Por sua vez, a ética moderna individualista enxerga 0 homem separado de suas
funcbes e, nesse sentido, o conceito funcional do ser humano deixou de ser

importante (MARQUES, 2011).
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A invencédo do individuo, ocorrida a partir do Renascimento, correspondeu a
importantes transformacfGes na vida social das populacdes europeias.
Contudo, quando o self se separa dos modos de pensamentos e de cultura
herdados, torna-se necessario criar novos consensos que permitam a
invencdo de novas tradi¢cdes culturais, porque a ideia de um self separado
da tradicdo herdada n&o passa de uma mera ideia sem correspondéncia
com a realidade. O projecto iluminista da ética individualista falhou
precisamente porque foi impossivel o estabelecimento desses consensos. A
actual crise moral que mergulhou as sociedades materialmente
desenvolvidas do Ocidente numa crise de identidade e na confusdo de
finalidades, é o produto desse falhanco. Por um lado, o agente moral
individual, liberto da hierarquia e da teologia, concebe-se e é concebido
pelos fildsofos morais como dono e senhor de sua autoridade moral. A ética
de Immanuel Kant é disso a suprema expressao. Por outro lado, a heranca
cultural e os lagos comunitarios, desprovidos da sua antiga autoridade, tém
de encontrar um novo papel e uma nova realidade. Tarefa dificil, quando as
novas perspectivas morais do utilitarismo e do racionalismo critico, abertas
pela filosofia de Kant, entretanto tornadas preponderantes, acusam a visdo
tradicional de estar contaminada de supersticdo (MARQUES, 2011).
Apesar dessa visdo pessimista da sociedade moderna e contemporanea, a
proposta de Macintyre, segundo Ramiro Marques, é de reforcar a necessidade de
nos ligarmos a uma comunidade com fortes lagos de pertenca e de identidade
cultural, & semelhanca dos primeiros cristdos nos primeiros séculos de nossa era.
Tal proposta visa dar esperancas as sociedades ocidentais no sentido de que
possam sobreviver a vinda de novas “idades das trevas”.
A tentativa de conferir unidade a vida humana esbarra em alguns obstaculos.
Um deles é de carater social, concernente a dindmica que tem tornado a vida
humana cada vez mais segmentada: trabalho e 6cio, vida privada e vida publica etc.
Outro € a tendéncia de pensar atomisticamente, isto €, de forma isolada, os atos
humanos. Contudo, apesar desses entraves, a inteligibilidade de uma acdo é
possivel somente no contexto de uma narrativa historica. Macintyre afirma que
sonhamos, esperamos, desesperamos, cremos, descremos, planejamos, criticamos,
construimos, aprendemos, odiamos etc sempre narrativamente. Nao somos apenas
atores, mas também autores de narrativas, que apresentam a acdo em certo trilho
teleologico. Segundo Maclnytre, tanto individualmente quanto em nossas relacées
pessoais, vivemos a luz de certos conceitos que apontam a um futuro possivel
compartilhado, um futuro no qual algumas coisas parecem ser possiveis e outras
nao. Nao héa presente que nao esteja informado de alguma imagem futura, e o futuro
sempre se apresenta em forma de um telos, de uma finalidade, entendida como a
busca consciente de objetivos ou de uma multiplicidade de metas na direcdo das

quais avancamos ou fracassamos em avancar. A narrativa é o que da unidade a vida
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humana e cria a identidade pessoal (BORGES; DALL’ AGNOL; DUTRA, 2003, p.
65).

No lugar de uma concepc¢ao emotivista do sujeito que determina o valor moral
pela escolha ou decisdo individual, de uma ética abstrata e fundada em regras, da
nocdo atomista de pessoa e de conceitos instrumentais de sociedade,
caracteristicos da modernidade liberal, MacIntyre propde uma concepc¢éo narrativa
do sujeito em busca do pleno florescimento e uma ética baseada em virtudes que
capacitam a realizagdo de um plano de vida, acompanhadas de uma énfase
continua na importancia da tradicdo, constituida precisamente de um conjunto de
praticas formadas e transmitidas por geracdes e que definem o contexto no qual se
desenrola a busca individual do bem-viver. Nesse sentido, 0s conceitos
fundamentais apresentados por Macintyre na renovada concepcao aristotélica da
moralidade sdo os de narrativa, pratica e tradicdo. Retracando a historia da nocao de
virtude desde a Antiguidade grega, o filosofo escocés destaca que o critério de
avaliacdo moral é constituido pela forma de vida na qual a acéo individual esta
inserida e pelo carater de seu autor, o qual se forma e se desenvolve num contexto
social por meio da participagdo em praticas que possuem bens internos. Assim, o
amadurecimento moral de uma pessoa se da pela reflexdo sobre o tipo de vida que
leva e pela construcdo de uma narrativa propria em funcéo da qual os atos podem
ser julgados como virtudes ou vicios (ARAUJO, 2009, p. 561-562).

2.1.1.2 Sobre Tomas de Aguino

Tomé&s nasceu em 1224, no castelo de Roccasecca, proximo de Aquino, em
uma grande familia senhorial hostil a politica da Igreja. No ano de 1230 tornou-se
oblato no mosteiro da abadia beneditina de Montcassin. Em 1239 retorna ao seio de
sua familia e no més de outubro ingressa na Universidade de Napoles, onde inicia
seus estudos em artes. Nessa mesma cidade, em 1244, aos 20 anos de idade,
enfrentando a violenta oposicdo de seu meio, toma o habito dominicano. A Ordem
de Sao Domingos € inovadora para seu tempo, representativa dos novos meios
urbanos, que se opde as classes senhoriais e rurais. E uma ordem que escandaliza
com sua pobreza e por seu apego a Roma. Tomas sera encarregado de defender a
causa dos irmaos mendicantes, os quais sao privados de terem acesso ao ensino
(GILSON, 2007, p. 653; VILLEY, 2005, p. 132).
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No outono de 1245, Tomas se dirige a Paris, onde estuda teologia, obtendo
licenca para lecionar no ano de 1256. No més de junho de 1259, obtém seu
mestrado. Passa por diversas cidades da Italia, exercendo o magistério e estudando
proficuamente. Destaca-se por sua capacidade de trabalho, pelo vigor de sua
memoria, pelo grande conhecimento, pela clareza de seu espirito, pelo dominio da
dialética e, sobretudo, por sua honestidade. Sabe acolher e compreender os outros,
quer se trate do arabe Avicena, do judeu Maiménides ou, sobretudo, do pagéo
Aristételes. No ano de 1247 é convocado por Gregério X para o segundo Concilio
Geral de Lyon. Adoentando-se no caminho, falece aos 07 de margo de 1274, com 50
anos de idade. “De resto, sabe-se que Tomas € um grande mistico e 0 poeta da
Eucaristia; declarou no fim de sua vida que, perto do que acabara de ver durante um
éxtase, toda sua obra ndo passava de um fogo de palha” (VILLEY, 2005, p. 132).

As ideias fundamentais de Tomas de Aquino possuem um potente dialogo
antropolégico com o homem de hoje (LAUAND, 2005c: VI). Numa introducéo a obra
do filésofo escolastico, Verdade e Conhecimento (2002), Jean Lauand define aquele

como o ultimo grande pensador classico que:

[...] recolhe as grandes -contribuicbes do pensamento filosofico (de
Aristoteles aos arabes), harmonizando-as, numa sintese original e profunda,
com a revelacao cristd. Essa sintese adquire atemporalidade na medida em
gque se da com as propriedades que sdo suas caracteristicas mais
marcantes: a abertura e o universalismo. [...] Tomas ao mesmo tempo que
cultiva uma teologia biblica, recorre aos fildsofos pagdos e muculmanos
para elaborar sua teologia. O compromisso de Tomas é unicamente com a
verdade das coisas e se recorre a este ou aquele autor é para investigar a
verdade das coisas: “0os argumentos filoséficos ndo sao acolhidos pela
autoridade de quem diz, mas pela validade do que se diz” (“non... propter
auctoritatem dicentium, sed propter rationen dictorum” — In Trin.2, 3 ad 8)
(AQUINO, 2002, p. 2-3).

No espaco da Suma TeolOgica, esta dissertacdo tenta buscar o sentido do
vocabulo lei, a lei em seu carater pedagodgico, cujo conteudo justo auxilia na
conducdo dos homens ao desenvolvimento das virtudes e ao aprimoramento de
suas relacbes comunitarias. Para tanto, buscamos inspiracdo na Prima Secundae (I-
II, g. 90-97) da Suma Teoldgica (2005a), na qual Tomas de Aquino busca refletir
sobre a funcéo pedagdgica da lei humana. Trata-se de um verdadeiro tratado sobre
a lei, no qual Tomas de Aquino dedica-se a estudar as generalidades comuns a

todas as leis (esséncia, espécies e efeitos), aprofundando em seguida, o conceito da
lei em seus aspectos teoldgicos.
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O direito é abordado por Tomas de Aquino, principalmente em dois tratados.
O primeiro é o das Leis que aparece no final da Prima Secundae (I-1l, questbes 90-
109). Ali ele estuda as regras que devem dirigir a conduta humana: lei eterna, lei
natural, lei humana e leis divinas reveladas. O segundo é o Tratado da Justica, na
Secunda Secundae (lI-1l), onde o filésofo trata das virtudes e dos vicios, em
particular na questao 57, De Jure, que define o direito. Nas questdes 58 e seguintes,
De Justitia, De Injustitia etc hd uma série de questdes relativas aos pecados
cometidos contra a justica, em que Aquino expOe detalhadamente um elevado
namero de problemas concernentes ao direito — a propriedade, os contratos, o
roubo, a usura, o processo judicial, inameros delitos etc (VILLEY, 2005, p. 136).

No século XIllI, o direito cristdo, de origem puramente sacra, ndo correspondia
as necessidades sociais cada vez mais prementes. Os textos do Corpus Juris Civilis,
encontrados pelos glosadores, ndo eram suficientes para garantir sua aplicacdo. Era
preciso persuadir as pessoas sujeitas a julgamento que essa aplicacdo era justa,
haja vista a origem paga desses textos, cuja autoridade ndo se apoiava mais na
sobrevivéncia do império de Justiniano. Também nao era suficiente restituir os textos
romanos em seu teor original, uma vez que estes ja ndo mais correspondiam a
realidade do mundo medieval. E nesse momento crucial carente de uma legislacéo e
jurisprudéncias novas que Tomas de Aquino contribuird fortemente para os juristas,
por intermédio da restauracdo do direito natural de Aristételes (VILLEY, 2005, p.
138-139).

Aquino néo reproduz identicamente o direito natural aristotélico. Sua doutrina
€ muito mais corrente e ordenada, cujos fundamentos se solidificam com a ajuda do
neoplatonismo de Cicero, de Ulpiano, da Biblia e de Santo Agostinho. O filésofo
escolastico ndo esta a servigco de qualquer escola, no entanto, ele prima por concilia-
las. O direito natural de Aristételes, Platdo e dos estoicos, parte da ideia de que o
mundo implica uma ordem e que, portanto, ndo é efeito do acaso. Aquino encontra a
confirmagdo disso nos textos da Biblia e no conjunto do dogma cristdo. Nesse
sentido, o direito natural esta ligado a hipétese teista de que o mundo € o resultado
de um deus criador e ordenador. Por outro lado, a negacdo do direito natural seria
para Aquino o corolario do ateismo (VILLEY, 2005, p. 140-141).

A razao, segundo Aquino, € o primeiro principio dos atos humanos, ou seja, a
razdo é a regra e a medida dos atos humanos. A lei é certa regra e medida e, nesse
caso, a lei s6 pode ser produto da razdo humana (AQUINO, 2005a, I-II, 90, 1). A
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finalidade da lei é visar a ordem que é para a felicidade comum dos seres humanos
e, portanto, a lei ordena-se para o bem comum. A moral tomista possui um carater
eminentemente comunitario. A lei € chamada a encarnar-se no agir moral de cada
pessoa dentro de uma comunidade. Mesmo que o ser humano se revista de sua
individualidade, de seu carater Unico e singular, ele vive numa universalidade que é
a comunidade (ora a familia, a aldeia, a cidade, a profissdo, as instituicdes, a nacao
etc). Nesse sentido, uma das primeiras funcdes da lei (como regra do agir) &
instaurar esse universalismo comunitario, possibilitando a comunicacéo, as trocas e
as relacoes de afetividade entre os seres humanos (AUBERT, 2005a, p. 525-526).

A moral para Aquino tem o objetivo de tornar o homem bom. Assim, o ser
humano € bom quando instaura em si a ordem da razdo. E como o sentido da lei é
realizar tal racionalidade, o efeito da lei é tornar o homem bom. A lei humana é
imposta a multiddo que em grande parte € constituida por pessoas pouco afeitas a
virtude, ou seja, uma porcdo significativa dos seres humanos ndo é virtuosa.
Contudo, de forma paulatina, as leis humanas podem conduzir o individuo a uma
vida virtuosa. E importante observar que a lei ndo tenta impor diretamente aos
homens que se abstenham de todos os vicios e males, mas ela tenta impedir que o0s
homens se lancem a males piores. A lei ndo foi feita para os justos, uma vez que
estes sdo lei para si mesmos. Sobre o0s virtuosos, a lei ndo possui forca coativa
como tem sobre o0s viciosos (AUBERT, 2005a, p. 542).

Tomas de Aquino repete em certa medida o ensinamento de Aristételes ao
tratar da necessidade das leis positivas humanas; ao frisar sobre a origem da lei;
sobre a continuidade do direito positivo humano; ao destacar as qualidades da lei
humana e enfim, ao falar sobre a autoridade da lei humana positiva. As leis positivas
humanas séo para Aquino uma necessidade pela prépria natureza do homem de ser
sociavel e naturalmente destinado a ordem publica. Quanto a origem das leis
positivas humanas, estas sempre irdo proceder de uma autoridade do grupo
humano, em conformidade com o regime politico. Nesse sentido, o autor dessas leis
podera ser um monarca, uma elite de ricos ou sabios, ou até mesmo do povo
reunido. A forca dessas leis repousa na aceitacdo popular (VILLEY, 2005, p. 150-
151).

A doutrina do filésofo escolastico serviu as necessidades da sociedade de seu
tempo ressuscitando o método e as fontes do direito antigo. A doutrina é laica, ndo

laicista e que reconstruiu as bases de uma ordem temporal autbnoma, de uma
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justica do direito. Justica do direito, fundamentalmente necessaria para o vigor da
arte juridica e que ndo sacrificava os fins espirituais do homem. Trata-se de uma
doutrina que demonstra progresso em relacdo a de Aristételes e a de Santo
Agostinho (VILLEY, 2005, p. 167).

Apds essa breve exposicdo acerca dos principais problemas relativos ao
direito moderno e de uma introducdo ao pensamento de Alasdair Macintyre e de
Tomas de Aquino, propomos nas proximas paginas a tarefa de se repensar o direito
a partir da recuperacdo de uma antropologia aristotélico-tomista e de situar esta
reflexdo no contexto da ética das virtudes e coliga-la a funcdo pedagdgica da lei

humana em Aquino.

2.2 A ética das virtudes

Recentemente, alguns fildsofos argumentaram que a filosofia moderna passa
por um franco processo de faléncia e a recuperacéo da ética aristotélica seria uma
das saidas para esse problema. Conforme destaca James Rachels em sua obra, Os
Elementos da Filosofia da Moral (2006), essa ideia foi colocada por Elizabeth
Anscombe, quando em 1958 publicou no jornal Philosophy, um artigo intitulado
Filosofia da moral moderna. Nesse artigo Anscombe sugeriu que a filosofia moderna
esta sem rumo, uma vez que ela conta com a incoerente nogéo de uma “lei” sem um
legislador. A autora argumenta que deveriamos parar de pensar em dever,
obrigacao e justica e retornarmos a abordagem aristotélica das virtudes. No rastro do
artigo de Ascombe, a Teoria das Virtudes rapidamente se tornou a opc¢éao principal
dentro da filosofia da moral contemporanea (RACHELS, 2006, p. 176-177).

Apoés um longo periodo de negligéncia para com as virtudes, nos tempos mais
recentes de desenvolvimento da ética, a atencdo se voltou a esse elemento
fundamental da moral. Atualmente, a ética das virtudes se configura como um modo
peculiar de compreender a vida moral, além de ser uma alternativa ao kantismo e ao
utilitarismo. Os tedricos da ética das virtudes rejeitam as tentativas modernas de
estatuir principios universais de acado e propdem uma compreensdo das qualidades
morais de que os agentes devem ser dotados para agir eticamente. Nesse sentido, é
preciso dar mais atengdo as circunstancias particulares dos agentes e a formacao de

seu carater por intermédio do cultivo de bons habitos, os quais influem na formacéo
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de pessoas cada vez mais virtuosas (BORGES; DALL’ AGNOL; DUTRA, 2003, p.
57).

As virtudes sdo uma lei natural, pois quem as busca praticar, procura ler nas
coisas — é a autoridade das leis (AQUINO, 2005a, I-1l, 94,3). Mas quais séo as
virtudes que deveriam ser encorajadas nos seres humanos? Citamos uma série de
virtudes, série esta que pode também ser expandida: autoconfianca, autodisciplina,
amizade, percepcao, diligéncia, compaixdo, consciéncia, consideracdo, cooperacao,
coragem, cortesia, benevoléncia, generosidade, honestidade, justica, lealdade,
moderacdo, paciéncia, decéncia, confianca, prudéncia, racionalidade, respeito,
tolerancia etc.

A Teoria das Virtudes que parte de AristOteles constitui, decisivamente, a
tradicdo classica como tradicdo do pensamento moral e racional. Nesse sentido,
Aristoteles procura ser a voz racional dos melhores cidadédos de Atenas:

[...] o exercicio das virtudes néo €, nesse caso, um meio para o fim do bem
para o homem, pois 0 que constitui o bem para o homem é uma vida
humana completa, vivida da melhor forma possivel, e o exercicio das
virtudes é uma parte necessaria e fundamental de tal vida, e ndo um mero
exercicio preparatério para garantir tal vida. Assim, ndo podemos
caracterizar o bem para 0 homem sem ja ter mencionado as virtudes. E,
numa estrutura aristotélica, a afirmacéo de que pode haver algum meio de
alcancar o bem para o homem sem o exercicio das virtudes ndo faz sentido
(MACINTYRE, 20014, p. 254).

Maclintyre explica que as virtudes séao disposicbes de agir e de pensar de
determinadas maneiras. Assim, agir virtuosamente ndo sera como Kant defenderia a
tese de agir contra a inclinagédo. Para Aristételes, agir virtuosamente é agir com base
na inclinacéo formada pelo cultivo das virtudes. O agente moral faz o que € virtuoso
porque € virtuoso. Conforme esclarece Macintyre, € esse fato que distingue o
exercicio de certas qualidades que nao sao virtudes, mas sim apenas simulacros de
virtudes. O exercicio das virtudes exige a capacidade de julgar e fazer certo, no lugar
certo, na hora certa e da maneira certa. Portanto, o exercicio desse juizo ndo é uma
aplicacdo de normas passiveis de se transformarem em rotina. O juizo €
indispensavel na vida do homem virtuoso, enquanto que na vida da pessoa comum
(a que é meramente obediente as leis ou as normas), 0 juizo ndo exerce papel tao
fundamental (MACINTYRE, 2001a, p. 255-256, 262).

Aristoteles define virtude como uma disposicdo de carater relacionada com

uma escolha deliberada e que consiste num justo-meio ao que nos diz respeito,
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determinado por um principio racional préprio do homem dotado de sabedoria
pratica. A virtude é a mediania entre os extremos do excesso e da falta. Portanto, ser
virtuoso € ser moderado. E moderar é equilibrar, ponderar, pesar — € acado que
institui a medida, o métron. Na ética aristotélica, a medida moderadora € o justo
meio. Conforme destaca Marilena Chaui ( CHAUI, 2002, p. 446), a ética € a ciéncia
pratica da moderacdo ou, como diz Aristoteles, a ética é a ciéncia pratica da
prudéncia (phrénesis).

Na obra Etica Borges, Dall’ Agnol e Dutra (2003), analisam os elementos da
definicdo de virtude dada por Aristoteles: disposicdo de carater, escolha deliberada,
justo-meio, razdo e sabedoria prética. No que tange a disposicdo do carater,
Aristoteles defende que as virtudes sdo adquiridas pela pratica constante de boas
acOes e estas, se tornam habitos. Contudo, a virtude ndo pode ser reduzida a mero
habito, ao contréario, ela € o produto da educacdo e do cultivo de bons habitos.
Quanto a escolha deliberada, esta pressupde a deliberagcdo, a investigacdo dos
meios necessarios para se alcancar um objetivo estabelecido pelo agente. A vontade
se diferencia do desejo porque ela contém elementos racionais e, nesse sentido, 0s
fins da acdo sdo dados pelo raciocinio desiderativo ou desejo racional. A escolha
esta relacionada com os meios para atingir os fins que a vontade almeja. Sobre o
justo-meio, este € o modo correto de agir que se encontra entre dois vicios. Assim, 0
ato virtuoso é guiado pela regra correta, a margem da qual se situam, em cada
extremo, 0s atos viciosos. Por exemplo, a coragem esta no meio, flanqueada de um
lado pela temeridade e do outro pela covardia; a generosidade, por sua vez, situa-se
no estreito patamar entre a sovinice e prodigalidade. Quanto a razdo, esta determina
0 ato virtuoso. Segundo Aristételes, as virtudes ndo se constituem como formas de
razao como Sdécrates acreditava. As virtudes apenas envolvem o elemento razdo. A
razao expressa a regra reta e ser virtuoso é agir em conformidade com a regra reta.
Ser virtuoso, portanto, significa agir de modo racional e viver de acordo com a

racionalidade:

Como Aristételes diz, “a lei é a razdo nédo afetada pelo desejo” (1287a). E
bem verdade que o justo-meio algumas vezes € “0 que nos diz respeito”,
mas ha situacdes onde o justo-meio € o mesmo para todos, como por
exemplo, na distribuicdo igualitaria de um bem. Nem todas as acdes
virtuosas admitem o justo-meio da mesma forma. H& situacbes em que as
regras universais sdo necessarias e devem guiar a conduta de todos. As
leis, por exemplo, prescrevem atos virtuosos. Aristételes afirmou que “a lei
prescreve certas condutas; por exemplo, a conduta do homem corajoso [...],
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do homem temperante [...], do homem gentil [...]” (1196b). E aqui notamos
uma importante interconexdo de regras e virtudes (BORGES; DALL’

AGNOL; DUTRA, 2003, p. 70).

Finalmente, o ultimo elemento da definicdo de virtude: a sabedoria prética. Ela
é uma forma de préxis, de acdo e possui fim em si mesma. Portanto, a sabedoria
pratica ndo é uma ciéncia, uma vez que esta conectada com coisas contingentes.
Ela € a habilidade de deliberar e, para tanto, deve cumprir duas condi¢fes: investigar
0S meios para a vida feliz em geral e proceder da mesma forma em relagcéo a todas
as pessoas. A sabedoria pratica é, essencialmente, o conhecimento de como aplicar
principios universais a circunstancias particulares e ndo a subversdo desses
principios (BORGES; DALL’ AGNOL; DUTRA, 2003, p. 71).

E importante ressaltar que a virtude, nos poemas homéricos, é uma qualidade
que permite ao individuo exercer exatamente o que seu papel social bem definido
requer. Ja na teoria aristotélica, as virtudes ndo se vinculam aos homens que
exercem papeis sociais, mas sim, ao homem como tal. Nesse sentido, € o telos da
espécie humana que determina quais qualidades humanas séo virtudes. O proprio
exercicio das virtudes € um componente essencial da boa vida para o homem
(MACINTYRE, 2001a, p. 309-310). “O telos da vida humana € um certo tipo de vida;
o telos ndo é algo a se conquistar a certa altura do futuro, mas no modo como
construimos toda a nossa vida” ( MACINTYRE, 2001a, p. 295).

Protagoras sup6s que a ética é uma técnica, enquanto que para Platdo, a
ética seria parte integrante da vida contemplativa. Por sua vez, Aristételes vai mais
além, trazendo a ética para a vida pratica, consolidando, assim, sua filosofia pratica.
Ao contrario de outras ciéncias teoréticas como a fisica e a metafisica, ciéncias
estas que nao criam seus objetos, mas apenas os contemplam, a ética € uma
ciéncia pratica ou uma ciéncia da praxis humana; € um saber cujo objeto de estudo &
a acao. Contudo, o ponto comum entre a praxis e as ciéncias teoréticas é a natureza
humana, haja vista que o homem €& um ser natural, ou seja, que faz parte da
natureza, seguindo os principios e causas em conformidade com a natureza. O
homem age tendo em vista um fim e, ao agir, atualiza poténcias para realizar
plenamente sua forma (CHAUI, 2002, p. 443).

Portanto, a ética ndo pode ser uma ciéncia demonstrativa, uma vez que as
acOes humanas sao possiveis e ndo necessarias e decorrem de uma deliberacéo e

de uma escolha voluntaria, resultando em variados e multiplos efeitos: pode haver



58

ou nao guerra, pode haver ou ndo amizade, pode haver ou nao tolerancia etc. Numa
sintese, podemos definir o ato bom ou virtuoso como aquele ato que obedece a trés
regras basicas: a) o agente conhece ou sabe o que faz; b) o agente escolhe a acdo
e a executa por si mesmo, isto é, o agente € o principio da acdo e c) o agente realiza
a acdo, gracas a uma disposicao interior e permanente, isto é, por virtude e, nesse
sentido, a exceléncia do agente é o fim da acdo (CHAUI, 2002, p.443).

Os defensores da ética das virtudes insistem na tese de que a agcao correta
depende do carater virtuoso. Nessa medida, salvar uma vida e se colocar aberto a
isso € o0 que alguém com a virtude da benevoléncia faria; ter o habito de dizer a
verdade é correto, pois € isso que alguém dotado da virtude da honestidade faria. A
ética das virtudes insiste na bondade do carater e ndo na bondade de uma ou outra
acdo em particular e esporadica. Trata-se de uma ética que centraliza suas
preocupacdes no agente e no seu modo de viver, e ndo em regras de acgbes
particulares. A ética das virtudes defende que as qualidades morais séao
objetivamente boas, isto é, que as virtudes sao valiosas independentemente das
ligacGes que tenham com o desejo individual. As virtudes ndo séo boas porque as
desejamos, mas sim as desejamos porque elas sédo boas. Dizer que as virtudes sao
valores objetivos significa aceitar que elas conferem valor a vida de uma pessoa,
independentemente do desejo que essa pessoa tem de se tornar virtuosa. Nesse
sentido, a justica, a coragem, a temperanca etc sao exemplos de virtudes
independentemente do fato de nds desejarmos ou ndo segui-las (BORGES; DALL’
AGNOL; DUTRA, 2003, p. 75-77).

2.3 O papel das virtudes na transformacéo do indivi  duo em agente racional
pratico independente

Grande parte da filosofia moral parte da existéncia de agentes racionais
praticos independentes e maduros, esquecendo-se de dedicar atencdo ao mundo da
infancia humana. Mas € justamente a infancia, a fase fundamental para formacéo do
carater humano, uma vez que 0s agentes racionais praticos entram no mundo adulto
com experiéncias, relacoes, atitudes e capacidades que trazem consigo desde a
infancia e a adolescéncia (MACINTYRE, 2001b, p. 99-100).

Os seres humanos precisam uns dos outros para: a) manter relacées que

estimulem a capacidade de avaliar, modificar ou rechagar seus proprios juizos
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praticos; b) desenvolver a capacidade de perguntar a si mesmo 0 que considera
como boas razdes para atuar e se tais razdes sao realmente boas; c) desenvolver a
capacidade de imaginar com realismo, futuros alternativos de modo que possa
eleger racionalmente entre eles; d) indagar racionalmente o que € necessario para
buscar seu proprio bem aqui e agora e e) orientar seus desejos e, em caso de ser
necessario, reeduca-los para alcancar os bens que elegeram (MACINTYRE, 2001b,
p.101).

A partir dessas consideracdes, somos levados a compreender que uma das
primeiras causas de incompeténcia para o raciocinio pratico é a incapacidade para
se distanciar suficientemente dos desejos. O nao distanciamento dificulta a nossa
capacidade de julgar desejos. Tal incompeténcia para o raciocinio pratico pode ser o
resultado de uma incapacidade para ser independente o bastante daquelas outras
pessoas de quem ja se dependeu algum dia, para o sustento durante a infancia e,
logo apos, na iniciagdo do processo de raciocinio pratico, na adolescéncia
(MACINTYRE, 2001b, p.101).

E possivel que tudo isso pareca demasiado evidente para que mereca ser
descartado. Contudo, ajuda a se ter em mente temas que sdo sumamente
necessarios para se entender as dificuldades enfrentadas por pais e outras
pessoas que sao responsaveis para fazer com que as criancas, ainda
dependentes, sejam capazes de se transformarem em agentes racionais
praticos independentes. Agentes racionais praticos que ndo somente
tenham a capacidade de chegar a suas proprias conclusdes, mas que
também sejam responsaveis por elas diante de outras pessoas. Os recursos
com que contam aqueles para esta tarefa se derivam em grande parte da
dependéncia inicial da crianca, esta tera aprendido por meio de suas
experiéncias afetivas e emocionais, que para satisfazer seus desejos deve
agradar sua mae e outros adultos e, desta feita, se comporta de modo que
possa agradar esses adultos. N&do obstante, para que a crianga realmente
chegue a ser um agente racional pratico independente, os adultos devem
ensina-la que ela ndo precisa agir de forma a agrada-los. A crianca precisa
aprender que ela deve alcancar o que € bom e melhor para ela, quer isto
agrade ou ndo aos adultos (MAINCINTYRE, 2001b, p. 102, traducéo
nossa).

Maclintyre observa que tanto na vida de seres humanos quanto de golfinhos
existem padrdes de reciprocidade que perduram e se estendem no trato com outras
espécies. Os golfinhos recebem cuidados e também cuidam de outros golfinhos,
bem como estendem cuidados a individuos de outras espécies, inclusive seres
humanos. No dialogo Moralia LXIIl, em que compara as exceléncias dos animais

marinhos com os terrestres, Plutarco atribui aos golfinhos a virtude que é buscada

pelos melhores fil6sofos, ou seja, a virtude da amizade desinteressada. Dentre os
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golfinhos, o cuidado que eles tém uns para com 0s outros desempenha papel
fundamental & manutencdo da vida do grupo. Golfinhos e humanos possuem uma
identidade animal e um passado animal. Entretanto, diferentemente dos humanos,
os golfinhos ndo possuem a capacidade de avaliar o passado e julgar suas acgoes.
Eles carecem da capacidade de ver retrospectivamente a prépria infancia ou mesmo
prever seu envelhecimento ou morte (MACINTYRE, 2001b, p. 100-101).

Os seres humanos possuem uma identidade animal e subestimar esse fato ou
oculta-lo de si, imaginando o homem ser uma mente lockeana ou cartesiana e até
mesmo platbnica, é dificultar o processo de autoconhecimento e consciéncia de si.
Apesar dessas fugas, quando o individuo esta disposto a ir além das aparéncias da
mente imaginativa, diferentemente dos outros animais, ele tem entédo, a possibilidade
de compreender a prépria identidade animal através do tempo — desde a sua
concepcao até a morte — e entender com isso, sua necessidade de contar com o
cuidado de outras pessoas em diferentes etapas da vida. Em outras palavras, o ser
humano é capaz de entender que recebeu atencéo e cuidado e sabe que também
pode dispensar atencdo e cuidado aos demais, bem como podera na senectude
necessitar de novas atencdes e cuidados. Nesse sentido, para que o ser humano va
além de suas capacidades animais iniciais e possa atingir a plena capacidade de
agente racional pratico independente, € fundamental que se relacione com os
outros, estando aberto a receber e doar atengdes (MACINTYRE, 2001b, p. 100-101).

O reconhecimento da dependéncia é a chave para a independéncia. O
individuo ao adquirir um sentido adequado de si mesmo € capaz de se perguntar
pela relacdo existente entre o conjunto de motivos e desejos (que possui em dado
momento) com aquilo que € bom para si. Uma boa razdo para se fazer uma coisa
em lugar de outra, para atuar a partir de um determinado desejo e ndo de outro €
fazer algo que contribua para o florescimento do individuo como ser humano. As
virtudes morais e intelectuais sdo qualidades que devem se desenvolver na crianca,
primeiro para orientar e transformar desejos e, depois, para orienta-la
consistentemente para os bens das diferentes etapas da vida (MACINTYRE, 2001b,
p.103-106).

O progresso que experimenta a crian¢a ja numa condicdo que lhe permita se
distanciar de seus desejos e avalia-los €, portanto, em um sentido fundamental, uma
iniciagdo para desenvolver hébitos virtuosos. Para tanto, aqueles que educam as

criancas necessitam ter em si mesmos virtudes desenvolvidas. Macintyre observa
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que é um erro imaginar que se deva dar educacdo moral separada da educacédo
geral. Assim, como se exercitam as virtudes em todos os aspectos da atividade
humana, também se aprende com os outros a desempenhar os papéis e funcbes
como membros de uma familia, depois nos deveres da escola e, posteriormente, na
vida profissional (MACINTYRE, 2001b, p.107).

Na analise do texto macintyreano, Helder Buenos Aires de Carvalho, em seu
artigo A Antropologia dos Animais Racionais Dependentes (2010), destaca que 0s
bons pais trazem as criangas a um ponto em que sédo educaveis por uma variedade
de professores. Ser educédvel € aquilo que as criangcas aprendem com seus pais e,
portanto, se configura como primeiro passo no processo de desenvolvimento da
crianca como agente racional independente. A crianga se move para além de seu
estado animal inicial, quando passa a ser capaz de se voltar para 0s proprios
desejos e de avalia-los. Nesse sentido, as exceléncias ou virtudes s&do para
Maclintyre aquelas qualidades de mente e de carater que habilitam alguém tanto a
reconhecer os bens relevantes como a usar as habilidades relevantes para alcanca-
los (CARVALHO, 2010, p. 145).

Educar nas virtudes e nas habilidades correspondentes € somente ensinar a
desempenhar bem esses papéis e funcdes. Por isso, 0s mestres em geral, pais e
educadores devem ter em grande medida os habitos que buscam inculcar nos
jovens, mas também necessitam possuir outras virtudes que variam segundo o tipo
de ensinamento que exige seu papel. As regras que temos de respeitar sempre,
como, por exemplo, ndo matar, pouco bastam para determinar como devemos nos
comportar. No caso concreto de outras normas sempre havera espaco para decidir
se sao ou ndo pertinentes para uma ocasido concreta e, em caso de sé-las, como
hao de aplicar-se. Macintyre destaca que ndo existe nenhum tipo de norma, nem
proibicdes inviolaveis, nem prescricdes que possam orientar a agdo por si mesma.
Nesse sentido, saber como se comportar virtuosamente implica sempre algo mais
que o mero cumprimento de normas (MACINTYRE, 2001b, p. 107, 112).

As virtudes sdo qualidades exibidas no raciocinio pratico de um agente, pois a
conclusdo de um raciocinio pratico efetivo e razoavel € uma acéo, que em dadas
circunstancias particulares, € a melhor para esse agente particular, uma acao que
comeca com as premissas sobre 0s bens que estdo em jogo numa situacdo
particular e os perigos que ameacam sua obtencdo. O que um agente racional

pratico precisa, segundo Macintyre, € ser capaz de reconhecer 0s caracteres
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peculiares de cada situacdo, quais sao 0s bens relevantes, as ameacas e perigos
em cada situacdo e o que as virtudes exigem por meio da resposta (CARVALHO,
2010, p. 145).

O raciocinio pratico tem outras dimensfes e quem as exercita
adequadamente requer habilidades, assim como virtudes e um conhecimento de si
mesmo. Se nao existissem habilidades, virtudes e o conhecimento de si mesmo, os
seres humanos seriam incapazes de imaginar os diferentes futuros possiveis que
poderiam ser utilizados. Nesse sentido, € preciso um conhecimento adequado das
particularidades daqueles aspectos do mundo natural e social que poderiam afetar
tais individuos. E preciso conhecimento adequado das generalizacbes que
permitiiam julgar a probabilidade das acdes que podem produzir um ou outro
resultado. Também é preciso reconhecer as proprias incapacidades fisicas, o
temperamento, o carater e as habilidades (MACINTYRE, 2001b, p. 112).

Grande parte do conhecimento do mundo natural e social que um individuo
tem se apoia naquilo que o0s outros realizam para completar sua experiéncia
pessoal. Mas o conhecimento de si mesmo também depende fundamentalmente
daquilo que se aprende sobre a gratiddo para com os outros e, mais ainda, de quem
se conhece bem e tem firme juizo de si mesmo. Esse conhecimento de si mesmo
supfOe as auto-atribuicbes de identidade e esta suposto nelas. Macintyre observa
gue quem se projeta em si mesmo tera uma tendéncia maior a ser vitima de suas
proprias fantasias. Somente € possivel um conhecimento genuino e profundo de si
mesmo a partir de relagbdes sociais que, ocasionalmente, impdem a correcao
indispensavel aos juizos que o ser tem de si mesmo; pois quando uma pessoa
chega a conhecer bem a si mesma, € sempre algo compartilhado. O conhecimento
de si mesmo é necessario para imaginar com realismo os futuros possiveis que se
hdo de eleger. A claridade dessa imaginacdo também depende em parte da
contribuicdo dos demais (MACINTYRE, 2001b, p. 113).

A sinceridade, a honestidade com respeito a si mesmo e, sobretudo, com os
outros € uma virtude indispensavel para que uma pessoa chegue a se conhecer no
grau necessario e tenha a capacidade para resistir a todas as influéncias que
contribuem para o autoengano. Essa honestidade se exercita ndo somente com o
autoexame, mas também na responsabilidade para com aqueles outros que tém
razdes para esperar que lhes ajudemos a satisfazer suas necessidades. Nesse

sentido, € importante que reconhecamos perante eles nossas deficiéncias e
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fracassos quando seja pertinente fazé-los, de modo que tal reconhecimento de
nossas falhas é também uma virtude para que cheguemos a ser agentes racionais
praticos independentes (MACINTYRE, 2001b, p. 114).

As razbes para atuar do ser humano se distinguem das razdes dos golfinhos,
gorilas e outros animais inteligentes, uma vez que o ser humano € capaz de avaliar
suas razdes como melhores ou piores. Os animais humanos ainda possuem outras
caracteristicas necessarias para que sejam solidos agentes racionais praticos: a
capacidade de se desligar da imediatez de seus proprios desejos; a capacidade para
imaginar com realismo distintos futuros possiveis e a disposi¢cdo de reconhecer
varias modalidades do bem e para fazer verdadeiros juizos praticos etc
(MACINTYRE, 2001b, p. 114-115).

Somente dispdem dessas capacidades aqueles individuos que adquiriram
certo conjunto de virtudes morais e intelectuais. O ser humano necessita dessas
virtudes para chegar a ser um agente racional pratico independente, capaz de
escolher por si mesmo entre as distintas op¢cdes que se |lhe apresentam. Mas a
aquisicao dessas virtudes, habilidades e do conhecimento de si mesmo se devem,
num sentido fundamental, a outras pessoas de quem o ser humano ja dependeu um
dia. Quando a pessoa se converte, por fim, a um agente racional pratico
independente, o que |he pode suceder na vida adulta € que ja superou em grande
parte essas relacbes de dependéncia, mas ndo todas. O nosso raciocinio pratico,
durante toda nossa vida, precisa dos raciocinios praticos de outras pessoas para se
apoiar. O ser humano pode equivocar-se no raciocinio pratico em qualguer momento
devido a erros intelectuais (MACINTYRE, 2001b, p. 115): pode suceder que né&o
esteja devidamente informado sobre os detalhes concretos da situagédo em que se
encontra; pode haver passado por alto, os dados que teria a frente de si mesmo;
pode ter confiado excessivamente em alguma generalizacdo infundada. Mas
também pode desviar-se em virtude de erros morais: pode ter excedido na repulséao
que sente por alguém; pode ter projetado sobre determinada situacdo uma fantasia
na qual se encontra envolvido por demais; pode nao ser suficientemente sensivel ao
sofrimento dos demais.

Frequentemente, os erros intelectuais estdo arraigados em erros morais. A
melhor protecdo possivel contra ambos sdo a amizade e a deliberagdo em comum.
No contexto das praticas concretas, 0 ser humano precisa dos outros para corrigir

seus erros. Nessa medida, precisa de apoiar-se em seus colegas de trabalho, que
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sdo aqueles que podem lhe ajudar a se dar conta tanto dos erros concretos que
comete na pratica bem como da origem desses erros, devido a falta de virtudes e
habilidades necesséarias. O ser humano também precisa do apoio de amigos e
familiares para corrigir essas mesmas deficiéncias. Quando uma pessoa nao tem a
mesma possibilidade de confiar em seus companheiros de trabalho e nos seus
amigos, € possivel que a confianca em seus proprios juizos se converta em uma
fonte de fantasia e, assim, ndo se pode confiar, justificadamente, em suas
conclusbes. Com efeito, é importante ressaltar que em nenhum momento do
desenvolvimento do raciocinio pratico independente, se deve depender por completo
de outras pessoas. A moderacdo € fundamental para que ndo sejamos totalmente
dependentes ou independentes do raciocinio alheio (MACINTYRE, 2001b, p.115-
116).

Muitas vezes somos incapazes de escolher o bem porque ndo damos a
atencao devida, nem estamos bem informados sobre as condi¢cdes
particulares da situacéo. E o que Aristoteles chama de erro intelectual que
afecta e diminui a nossa capacidade de julgar e de exercer a razao pratica.
Outras vezes, fazemos generalizacbes abusivas a partir de evidéncias
insuficientes. Mas, nds podemos, também, escolher mal por causa de um
erro moral: tornamo-nos insensiveis ao sofrimento alheio, deixamo-nos
escravizar pelas paix6es ou deixamo-nos prender num projecto fantasioso.
E os nossos erros intelectuais sdo, muitas vezes, produtos de nossos erros
morais. A melhor forma de nos protegermos desses erros é optarmos pela
colegialidade e pela amizade, uma e outras facilitadoras do fortalecimento
dos lagos que nos unem a uma tradigcdo cultural e a uma comunidade
(MARQUES, 2011).

O paradoxo de tudo isso, segundo Ramiro Marques, € que a aquisicdo das
virtudes intelectuais e morais fundamentais para que sejamos agentes morais
autbnomos exige o contato prolongado e a orientacdo segura de familiares, amigos,
colegas de trabalho, de professores e de outras figuras de nossa comunidade das

guais dependemos afetiva, intelectual e culturalmente:

Ou seja, para que nos tornemos julgadores autbnomos, capazes do
exercicio da razao pratica independente, precisamos de estabelecer, desde
0 nascimento até a idade adulta, lagos profundos de dependéncia cultural e
comunitaria. E mesmo quando atingimos essa fase, continuamos sempre a
depender dos outros, até ao fim das nossas vidas, para nos apoiarem no
processo de julgamento, de deliberacdo e de escolha moral. Na verdade,
nunca chegamos a ser totalmente agentes morais autdnomos, ao contrario
do que pensava Kant (MARQUES, 2011).
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Tudo isso que ora foi explicitado s6 nos leva a crer que o universo das
relacbes é muito complexo para ser reduzido ao mero cumprimento de normas. A
sociedade se configura como uma construcao inacabada, tecida cotidianamente por
homens e mulheres nos diversos estagios da vida e por isso podemos dizer que nao
fazemos justica de maneira isolada, numa ilha, sem a participagcdo no ambiente
comunitario. A justica como virtude e instituicdo humana esta inserida numa intricada
rede de relacdes sociais. No legalismo juridico, a norma se tornou um critério
praticamente Unico para a valoracdo do comportamento social do homem. A
definicéo de lei fornecida pelo direito moderno n&o compreende a justica como valor,
mas somente o critério da validade. Nessa medida, a lei ndo é mais vista em seu
conteudo, ou seja, no que tange a justica da lei. A correspondéncia ao que a
consciéncia comum reputa como justo é, em substancia, estranho ao conceito
moderno de lei. A justica permanece como objetivo do ordenamento juridico, mas é
um objetivo exterior, sem comprometimento com a prudéncia legislativa e judicial
(GROSSI, 2007, p. 23-24). E, como observa Mendonca, modernamente, filosofos e
cientistas do direito se dedicam a descrever normas, ndo valorando o conteudo das
mesmas, tudo em nome da pureza metodolégica preconizada por Kelsen.
Entretanto, tal paradigma pode ser invertido, quando se opta por uma pedagogia
jurisdicional (e porque nao, legislativa) capaz de enaltecer a busca pelo bem comum,
pela criacdo de ideias-forca na consciéncia de cada ser humano, geradoras do
hébito e de virtudes como a prudéncia e a propria justica (MENDONCA, 2006, p.74).
A virtude da justica € tida como completa por Aristoteles, porque a pessoa que a
possui exerce tal virtude ndo somente com relacdo a si mesma, mas, principalmente,
na sua relagcdo com os outros. E, nesse sentido, a interagdo comunitaria é
fundamental para que possamos exercitar essa virtude. Assim, o melhor dos
humanos € aquele que exerce suas virtudes em relacdo com os demais. Isto € uma
das tarefas mais dificeis, principalmente nos dias de hoje, tendo em vista as
sociedades cada vez mais complexas e plurais.

Além da importancia de reconhecermos a relacdo intrinseca entre justica e
vida comunitaria, faz-se necessario que atentemos para o0 importante papel da
funcdo pedagogica da lei, no sentido de auxiliar o desenvolvimento e a pratica de
virtudes no ambiente comunitario. Sabe-se que o homem virtuoso nao necessita de
leis, pois ele é a norma viva. Entretanto, numa comunidade sempre havera aquelas

pessoas renitentes, contumazes na pratica de vicios e na desobediéncia as leis.
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Nesse sentido, a funcdo pedagdgica das leis € de incutir virtudes nos cidadaos, ao
prescreverem certos atos e ao condenarem outros. A lei bem elaborada pode
conduzir os individuos a exceléncia do carater, ao passo que as leis elaboradas as
pressas e descompromissadas com a vida humana, ndo conseguem cumprir a
contento sua finalidade.

As virtudes sao indispensaveis para o florescimento humano. Sem o
desenvolvimento de certo conjunto de virtudes morais e intelectuais seria impossivel
lograr éxito no exercicio do raciocinio pratico e, sem desenvolver até certo ponto
essas mesmas virtudes, ndo seria possivel educar e cuidar devidamente dos outros,
de modo que exercitem suas capacidades de raciocinio pratico. Sem as virtudes,
nao é possivel se proteger nem proteger outros da negligéncia, da falta de
compaixao, da estupidez, da cobica e da malicia (MACINTYRE, 2001b, p.116-117).

A critica que Macintyre faz a ineficacia e esterilidade da ética moderna
individualista é, precisamente, a auséncia crescente de oportunidades seguras e
prolongadas para a criacdo de lacos de dependéncia comunitaria na infancia e
adolescéncia. O resultado dessa auséncia de aprofundamento da vida em
comunidade gera comunidades ausentes de virtudes. Por isso, a ética de Maclintyre
incorpora a ética do cuidado para com o0s outros, considerando que a linguagem
moral desse cuidado sempre deve estar presente nos processos de deliberacao e de
tomada de decisdes, pois ha uma relacdo complexa entre o cuidado e a educacéo
gue recebemos e o cuidado e a educacdo que devemos dar aos demais. Maclintyre
acredita no processo de aquisicao de virtudes, pois até em ambientes estéreis e vis
€ possivel criar e educar pessoas de carater (MARQUES, 2011).

A orientagdo para a ética do cuidado resiste a fundamentacdes teoricas,
imparciais e a principios abstratos. Trata-se de uma ética que € receptiva a detalhes
de contexto, valorizando o engajamento emocional do raciocinio. O cuidado vé a
guestdo ética em termos de responsabilidade que responde a necessidades e,
nessa medida, procura manter conexdes e se direciona mais para o particular e
situado. Por isso, concentra-se mais na atitude ou carater da pessoa do que no seu
comportamento ou ato correto, inserindo-se mais no paradigma da virtude do que da
norma. Cuidado ndo € primeiramente uma caracteristica da acédo, mas um traco do
carater da pessoa que se interessa pelo ser em sua particularidade e fragilidade,
situado numa teia de relagdes (JUNGES, 2009, p. 179).
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2.4 A animalidade e a vulnerabilidade humana e as v irtudes do reconhecimento
da dependéncia

Na obra Animales racionales y dependientes — Por qué los seres humanos
necesitamos las virtudes (2001b), Macintyre busca desenvolver trés teses: a
primeira relativa as semelhancas e pontos em comum da espécie humana com
membros de outras espécies de animais inteligentes. A segunda que trata da
importancia do reconhecimento da vulnerabilidade, da fragilidade e da dependéncia
humana e a terceira tese relativa aos tipos de relacdo social e de bem comum
necessarios a transmissao e sustentacdo das virtudes da independéncia racional e
da dependéncia. Portanto, o fildsofo escocés nos convida a ver a ética ligada a
biologia, pois a explicacdo dos bens, das normas e das virtudes que definem a vida
moral depende do reconhecimento de nossa origem precipuamente animal
(MACINTYRE, 2001b, p. 10).

Os seres humanos dependem uns dos outros e isso fica bem claro diante da
ocorréncia de catastrofes naturais, enfermidades, epidemias, lesGes fisicas, ma
nutricdo, deficiéncias ou perturbacbes mentais, agressbes e negligéncias de
qualquer ordem. Os humanos, em qualquer estagio da vida, estdo sujeitos a essas
vicissitudes e aflicdes. Mas é na infancia e na senectude, que tal dependéncia é
ainda maior, haja vista a necessidade de protecdo e cuidados que os individuos
requerem nessas etapas da vida. Também é importante destacar que, nas fases
intermediarias entre a infancia e a velhice, o ser humano esta sujeito a inUmeras
enfermidades e incapacidades, quer sejam de ordem temporaria ou permanente.
Numa sintese, Macintyre destaca que as caracteristicas basicas da condicao
humana sdo as seguintes: a) o ser humano, em qualquer fase da vida, esta exposto
a inumeras vulnerabilidades e aflicbes; b) ha graus de dependéncia reciproca entre
os individuos (MACINTYRE, 2001b, p. 15).

Raramente encontramos comentaristas modernos tecendo defesas acerca da
vulnerabilidade e aflicbes humanas, bem como relacionando estas com a
dependéncia das pessoas umas para com as outras, reconhecendo as limitagdes do
ser humano e a necessidade de cooperacdo. Muitos comentaristas apresentam 0s
agentes morais como sujeitos dotados de razéo, inteligéncia e boa saude, néo

sofrendo qualquer tipo de necessidade. Por conseguinte, tais agentes tratam os
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incapacitados como seres diferentes de si proprios e dos demais individuos.
(MACINTYRE, 2001b, p. 15-16).

Os tracos de dependéncia, racionalidade e animalidade dos seres humanos
devem ser reconhecidos em suas relacdes de reciprocidade. Mas para tanto, o
animal humano precisa desenvolver virtudes que Macintyre denomina virtudes
préprias de animais racionais e dependentes. Estas virtudes como a justica, a
prudéncia, a temperanca, a coragem, a amizade, a misericordia, a justa
generosidade, a hospitalidade, a cortesia etc sdao fundamentais para que o animal
humano chegue a ser um agente racional pratico independente (MACINTYRE,
2001b, p. 19).

Outro ponto importante e subestimado por muitos comentaristas, segundo
Maclntyre, é o que trata da condi¢cdo animal do ser humano. Antes de tudo, os seres
humanos sdo um corpo animal. A racionalidade nédo retira esta caracteristica basica
dos humanos. Duvidar da animalidade do ser humano ndo é o unico obstaculo para
o0 reconhecimento da vulnerabilidade e dependéncia humana. Os habitos mentais
gque expressam uma atitude de negacgdo a incapacidade e a dependéncia implicam
numa incapacidade do ser humano para reconhecer a importancia da dimenséao
corporal da existéncia. Tal concepcdo defeituosa que o ser humano tem de si
mesmo, desconsiderando sua condi¢cao animal, reflete em diversas teorias filosoficas
que se ocupam de fazer a distingdo entre os membros da espécie humana com
outras espécies animais, reforcando a ideia de que a racionalidade humana é de
algum modo, independente de sua animalidade (MACINTYRE, 2001b, p. 20).

E importante salientar que muitas vezes, referido argumento aristotélico é mal
interpretado por alguns tedricos, 0s quais entendem erroneamente que a
racionalidade ndo é em si mesma uma propriedade animal. Contudo, Tomas de
Aquino atribuiu a capacidade para o raciocinio pratico tanto ao homem quanto a
alguns animais, tendo em vista a capacidade que ambos possuem para prever
situacdes. Somos, portanto, levados a compreender que had uma relacdo do ser
humano com a animalidade e com a racionalidade. O ser humano n&do apenas tem
um corpo, ele € um corpo animal e, nesse sentido, possui uma identidade e uma
coesdo com todo o corpo animal (MACINTYRE, 2001b, p. 20).

Portanto, é fundamental reconhecer que nés, humanos, demonstramos pouca
capacidade para compreender essa natureza animal e que desconhecemos o grau

de vulnerabilidade e incapacidade a que estamos expostos a todo instante e em
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gualguer momento de nossa vida (MACINTYRE, 2001b, p. 19). Infelizmente as
questdes relativas a vulnerabilidade e a dependéncia dos seres humanos entre si

sao pouco abordadas, conforme observa Macintyre:

Desde Platon hasta Moore y em adelante, tan solo suele haber, con raras
excepciones, referencias de paso a la vulnerabilidad y afliccion humanas y a
la relacion entre éstas y la dependencia entre las personas. Con cierta
frecuencia se reconecen algunas limitaciones del ser humano, asi como la
necessidad de la cooperacion, pero en la mayoria de los casos apenas se
hace mencién de ello y el tema se deja de lado. Cuando se habla en los
libros de filosofia moral de los enfermos o de quienes padecen alguna lesién
o sufren alguna discapacidad, se les trata casi exclusivamente como
individuos que pueden ser objeto de benevolencia por parte de los agentes
morales, quienes aparecen, en cambio, como sujetos continua y
constantemente racionales, con buena salud y que no padecen alteracion
alguna. De ese modo, al reflexionar sobre la discapacidad, se invita a
pensar en los “discapacitados” como “ellos” diferentes de “nosotros”, como
un grupo de pernsonas distintas y no como individuos como nosotros, en
cuya situacibn nos hemos visto alguna vez, o nos vemos ahora o
probablemente nos veremos en el futuro (MACINTYRE, 2001b, p. 16).

Maclintyre defende que grande parte da filosofia moral ignora o carater animal
do ser humano, bem como a sua vulnerabilidade. Nesse sentido, a filosofia moderna
ocidental trata, muitas vezes, de enaltecer a autonomia dos individuos, relegando os
incapacitados a uma esfera distante daqueles que nédo sofrem incapacidades de
qualquer natureza, tratando aqueles que sofrem de alguma incapacidade como
objetos de benevoléncia e como um grupo de pessoas distintas das demais e nao
como individuos semelhantes a nés, em cuja condicdo poderemos nos encontrar a
qualquer tempo (MACINTYRE, 2001b, p. 23).

Portanto, ndo é somente importante reconhecer a nossa animalidade e
vulnerabilidade. E fundamental que também reconhecamos que tanto a nossa
condicdo animal quanto a nossa exposicdo a incapacidades de todo género
(doencas, acidentes etc) em qualquer época de nossa vida podem gerar
dependéncias. A partir dessas circunstancias somos levados a compreender que o
florescimento da espécie humana tanto depende de virtudes que permitem ao animal
humano operar como agente racional pratico independente, bem como de virtudes
que lhe permitem reconhecer a natureza e o grau de dependéncia que possui em
relacdo com os demais (MACINTYRE, 2001b, p. 23).

Conforme esclarece Maclintyre, a ética das virtudes pressupfe a biologia
metafisica de Aristoteles, cuja tarefa é de elaborar uma teoria do bem que seja ao

mesmo tempo local e particular — localizada e parcialmente definida pelas
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caracteristicas da cidade — mas também cdOsmica e universal. As virtudes sao,
portanto, as qualidades cuja posse permite ao individuo atingir a eudaimonia e a
auséncia delas impede o progresso rumo a esse telos (MACINTYRE, 2001a, p. 253).
A aquisicdo e o exercicio das virtudes somente sao possiveis na medida em que o
animal humano participa das relacdes sociais de reciprocidade. Sem o
desenvolvimento de certo conjunto de virtudes morais e intelectuais nao seria
possivel obter éxito no exercicio do raciocinio pratico. Aléem disso, sem desenvolver
até certo ponto essas mesmas virtudes, ndo seria possivel ao ser humano cuidar e
educar devidamente daqgueles com os quais convive (MACINTYRE, 2001b, p. 142).

Segundo Maclintyre, as virtudes sdo indispensaveis para que o ser humano
possa passar da dependéncia da capacidade argumentadora alheia
(fundamentalmente dos pais e mestres) para a independéncia no raciocinio pratico.
Tais virtudes j& estavam enumeradas por Aristoteles: justica, temperanca,
hospitalidade, amizade, coragem, prudéncia etc. Foram ampliadas por Tomas de
Aquino: misericérdia, caridade etc e atualizadas pelo préprio Macintyre: justa
generosidade, cortesia, paciéncia etc. Mas se as virtudes permitem ao ser humano
converter-se em um agente racional pratico independente, € porque elas também |Ihe
permitem participar de relacbes de reciprocidade. Para entender esta dimensdo é
necessario admitir que uma boa educacédo nas virtudes serd aguela que assume
lugar adequado numa série de virtudes necessarias as virtudes da independéncia.
Portanto, essas virtudes serdo as virtudes do reconhecimento da dependéncia
(MACINTYRE, 2001b, p. 142).

Se buscassemos uma palavra para definir a virtude principal das relacbes
de reciprocidade, dariamos conta de que nem “generosidade”, nem “justi¢ca”,
tal como estas comumente sdo entendidas, sdo de todo adequadas, posto
gue segundo a maioria das interpretacdes € possivel ser generoso sem ser
justo e vice-versa. E certo que a principal virtude que se requer para manter-
se esse tipo de reciprocidade contém aspectos de justica e de
generosidade. Existe uma expressdo em lingua lakota, “wancantognaka”
gque se acerca muito mais que qualquer outra expressao do inglés moderno,
referida palavra designa a virtude dos individuos que reconhecem suas
responsabilidades com respeito a familia imediata, a familia ampliada e a
tribo, e que expressam esse reconhecimento participando em atos
cerimoniais do tipo: acdo de gracas, comemoracdes para conferir honras
etc. “Wancantognaka” lembra a generosidade que um individuo deve a
todos que também devem a ele. Posto que é algo que se devesse e se nao
se fizesse, faltaria com a justica, posto o que deve ndo é possivel de medir
e nao fazé-lo seria também faltar com a generosidade. Mas néo é exclusivo
dos lakota o reconhecimento dessa relagdo entre justica e generosidade
(MACINTYRE, 2001b, p. 142-143, traducdo nossa).
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A educacao deve incluir a educagao dos afetos, simpatias e inclinagdes. A
virtude da justa generosidade trabalha tudo isso, pois ela implica na consideragao
atenta e afetuosa para com o0s outros. Entretanto, quando isso ndo ocorre € indicio
de um defeito moral, de uma incapacidade para atuar como o dever exige. As
praticas de reciprocidade nutridas pela justa generosidade pratica se exercem
principalmente para com os outros membros da propria comunidade com quem se
esta relacionando pelas funcdes que cada um desempenha (MACINTYRE, 2001b, p.
144).

Na esfera dessa virtude, podemos encontrar outras virtudes, como a
hospitalidade, a misericordia, a temperanca, a cortesia, a paciéncia etc. As pessoas
pertencem a mais de uma comunidade (familia, escola, profisséao, instituicdes etc) e
as praticas de reciprocidade nutridas pela justa generosidade pratica se efetivam nas
relacbes entre os membros de cada comunidade. O alcance da justa generosidade
se estende muito além dos limites da comunidade e, neste caso, a hospitalidade é
muito importante. Por pertencerem a mais de uma comunidade, as pessoas formam
parte de mais de uma rede de reciprocidade, motivo pelo qual a virtude da
hospitalidade é fundamental nessas relacdes de intercAmbio. A hospitalidade
também €& um dever que implica inclinagdes naturais, posto que se deve exercé-la
com diligéncia e de forma desinteressada (MACINTYRE, 2001b, p.144-145).

A virtude da misericérdia implica a consideracdo para com a necessidade
extrema e urgente do outro. Trata-se de uma virtude que vai além das obrigacdes
comunitarias. Porque sé@o a classe e o0 grau de necessidade que ditam o que deve
ser feito e, portanto, ndo importa quem seja a pessoa que sofre. O que toda pessoa
necessita saber em suas relacdes comunitarias € que a atencdo que se prestara as
necessidades urgentes e extremas dos outros serd proporcional a necessidade e
ndo a relacdo que se tenha com quem padece algum sofrimento. E importante
destacar que o sentimento desprovido da razdo acaba se transformando em
sentimentalismo e este, por sua vez é sinal de fracasso moral (MACINTYRE, 2001b,
p. 146).

Tomas de Aquino aborda a misericordia como uma das consequéncias da
virtude teologal da caridade e esta, por sua vez, opera no mundo secular na forma
da misericordia. O importante é frisar que esta virtude é extremamente importante,
independentemente de seu fundamento teoldégico. Na Suma Teoldgica, a

misericordia é conceituada como uma virtude que orienta as pessoas para aquelas
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gue sofrem. Assim, a necessidade extrema e urgente do outro proporciona em si
mesma uma razao para atuar, razdo esta muito mais justificada que as exigéncias
impostas por lacos familiares ou de amizade. Em tais casos, ndo ha normas que
estabelecam quais as atitudes a serem adotadas e, no sentido de melhor atuar, a
virtude da prudéncia é necessaria para que se julgue cada caso de acordo com as
suas circunstancias (MACINTYRE, 2001b, p.147).

A misericordia €, portanto, caracterizada pela dor ou pesar pelo sofrimento
alheio. A aflicdo alheia é reconhecida como proépria pelo individuo, uma vez que esse
mesmo individuo é capaz de reconhecer que o sofrimento de outrem pode ser seu
em qualquer momento da vida. Pelo exposto, somos levados a compreender que a
misericordia é uma das virtudes que nos leva a relacionar com os demais e, assim,
compreender a aflicdo do outro como se fosse prépria, significa reconhecer esse
outro como préximo. Por conseguinte, orientar a virtude da misericérdia para com o0s
demais supbe a ampliacao das relacbes comunitarias no sentido de incluir os outros
(AQUINO apud MACINTYRE, 2001b, p. 147).

A necessidade extrema e urgente do outro proporciona em si mesma uma
razao para atuar, mais soélida inclusive que as exigéncias impostas por lagcos
familiares e mais estreitos [AQUINO, Suma Teoldgica, II-1l, 31,3]; as vezes,
ainda que a necessidade ndo seja tdo extrema nem mais urgente, pode
julgar-se acertadamente que esta pesa mais que 0s requerimentos de um
vinculo familiar ou outra relagdo social. Ndo existe nenhuma norma que
decida nesses casos e, nesse sentido se deve exercer a virtude da
prudéncia para julgar [ibid. 31, 3-1]. Poderia parecer que o individuo se
encontra diante de dois tipos de exigéncias distintas e em ocasides
contrapostas: por um lado, por parte daqueles com 0s quais se tem um
determinado vinculo, em virtude do lugar que ocupam na mesma
comunidade e, por outro, por parte de quem de alguma maneira padece de
grave aflicdo, com independéncia de que se tenha ou ndo um vinculo com
eles. A explicacdo de Aquino sobre a virtude da misericordia exige
rechacar, sem ddvida, esta contraposicdo, ao menos na forma como foi
formulada logo acima (MACINTYRE, 2001b, p. 147-148, traducao nossa).

Numa sintese, as relacfes configuradas pela virtude da justa generosidade
possuem trés caracteristicas basicas: a) sdo relagbes comunitarias e
extracomunitarias que envolvem afetos; b) por incluirem relacdes que vao além da
vida em comunidade, incluem, portanto, relacbes de hospitalidade para com
estrangeiros e visitantes; c) tendo em vista o exercicio da virtude da misericordia, as

relagbes irdo incorporar todas aquelas pessoas que sofrem e possuem
necessidades urgentes (MACINTYRE, 2001b, p. 148-149).
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A virtude da justa generosidade exige do agente racional pratico, outra
virtude, que é a temperanca, pois se alguém da algo a quem nao necessita
realmente, pode no futuro ndo ter o suficiente para doar a quem realmente precisa
de auxilio. Além disso, a justa generosidade nédo exige célculos concretos, uma vez
gue nao se pode esperar uma proporcionalidade exata entre o que se da e o que se
recebe, mesmo porque as pessoas envolvidas nesse processo, provavelmente
nunca serdo as mesmas e nao existem limites determinados de antemé&o para se
calcular o que alguém deve dar a partir daquilo que recebeu (MACINTYRE, 2001b,
p. 149).

Além das virtudes da justica, da prudéncia, da temperanca, da misericordia,
da hospitalidade, a virtude da justa generosidade também se relaciona com as
virtudes do dar e as do receber, ou seja, saber mostrar gratidao, sem permitir que a
gratidao se transforme em uma carga pesada. Outras importantes virtudes nesta
relacdo sdo a da cortesia para quem da com pouca elegancia e da paciéncia para
com aquele que ndo possui cortesia suficiente. O exercicio dessas ultimas virtudes é
imprescindivel ao reconhecimento de nossas relacdes de dependéncia. Nesse
sentido, aquelas pessoas que nao possuem a capacidade de reconhecer a
dependéncia e que ndo estdo dispostas a recordar os beneficios recebidos de
outras, carecem de certo modo das virtudes relacionadas a justa generosidade. O
megalopsychos de Aristoteles é um tipico exemplo. Trata-se de uma pessoa que
acredita que conceder favores aos outros é um sinal de superioridade, enquanto que
receber favores é sinal de inferioridade. Assim, o megalopsychos tem prazer em
recordar os favores que fez a outrem, mas detesta que lhe lembrem o contrario.
(MACINTYRE, 2001b, p. 149-150).

O reconhecimento de nossa animalidade, de nossa consequente
vulnerabilidade e o reconhecimento de que dependemos uns dos outros em
qualquer momento da vida sado fundamentais para que possamos recuperar uma
abordagem do direito a partir de uma antropologia propria da tradicdo aristotélico-
tomista. Recuperacdo esta que, por via de consequéncia, nos remete ao carater
pedagogico da lei em Tomas de Aquino. Conforme destaca Michel Villey (2005), o
trabalho de legislacdo é um prolongamento do justo natural, uma vez que o direito é
fruto da razdo na medida em que deriva da ciéncia da natureza e, também, fruto da
vontade humana. As leis positivas sao para Aquino uma necessidade pela prépria

natureza sociavel do ser humano e naturalmente destinado a ordem publica. As leis
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humanas, além de serem justas, devem ser editadas para o bem comum e
adaptadas as condi¢cbes de tempo e lugar, ja que essas leis devem se constituir
como expressao do justo natural mutavel. A lei s6 é lei se cumprir sua funcédo de
expressdo que € a realizacao do justo (VILLEY, 2005, p. 142).

A moral para Aquino tem o objetivo de tornar o homem bom, assim, o ser
humano é bom quando instaura em si a ordem da razdo. E como o sentido da lei é a
realizar tal racionalidade, o efeito da lei € tornar o homem bom. Eis, em sintese, o
carater pedagogico da lei em Tomas de Aquino. A tarefa € ver quais virtudes se
constituem como pano de fundo das leis e fazer a tipica pergunta: que virtude o
legislador interessa incutir a partir desta lei? Por exemplo, o Estatuto do Idoso,
indiretamente pretende tornar a juventude mais atenta e afetuosa para com aqueles
gue se encontram numa idade mais avancada. Por meio desse estatuto, virtudes
como a gentileza, a empatia, a paciéncia estdo sendo incutidas na populacgéo, pois
certo € que se observa que sem tal medida, poucos estardo afeitos a ceder seus
lugares nas filas de bancos, nos 6nibus etc. Nesse sentido, a lei humana é imposta a
multiddo, que em grande parte, é constituida por pessoas pouco afeitas a virtude, ou
seja, uma porc¢ao significativa dos seres humanos néo é virtuosa. Contudo, de forma
paulatina e indireta, as leis humanas podem conduzir o individuo a uma vida
virtuosa. E importante observar que a lei ndo tenta impor diretamente aos homens
gue se abstenham de todos os vicios e males, mas ela tenta impedir que os homens
se lancem a males piores. A lei ndo foi feita para os justos, uma vez que estes sao
lei para si mesmos. Sobre 0s virtuosos a lei ndo possui forca coativa como tem sobre
0s viciosos (AQUINO, 2005, I-Il, 96,2).

2.5 Agentes racionais préticos, florescimento e ben s

Antes de adentrarmos no tema deste capitulo, nos remeteremos a Aristoteles,
no sentido de compreendermos a questdo do sumo bem ou bem supremo. A
compreensao desses conceitos sera fundamental nos paragrafos posteriores,
guando trataremos dos conceitos de florescimento e bens.

Aristételes inicia a Etica a Nicdmaco, tratando no Livro | da quest&o dos fins,
ou seja, da questao relativa ao bem supremo e aos bens. Ele comeca afirmando que
toda arte, investigacéo, acdo e escolha visam a um fim (telos), ou seja, a um bem

gualquer. Nesse sentido, bem é definido como aquilo a que todas as coisas tendem.
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Assim, o bem (telos) da medicina é a saude, o bem da estratégia militar é a vitoria, o
fim da economia € a riqueza, o fim da arquitetura é o prédio etc. E claro que entre os
fins se observa certa diversidade: alguns fins sé@o atividades das quais resultam e,
onde ha fins distintos das acdes, tais fins sdo, por natureza, mais excelentes do que
as proprias ac¢bes (ARISTOTELES, 1094a, 5).

Posto que o bem é o fim (telos), ou seja, o proposito das acgbes, Aristoteles
passa a se preocupar em caracterizar o que seja o0 sumo bem ou bem supremo. Este
€ aquilo que desejamos por si mesmo e tudo o mais é desejado por causa desse
sumo bem. Se conhecermos com profundidade o que seja esse bem supremo,
certamente atingiremos o alvo com maior precisdo. Nesse sentido, Aristoteles
procura estudar com riqueza de detalhes o que seja esse sumo bem. E importante
destacar que a filosofia aristotélica € voltada para a realidade da vida humana e,
desse modo, o filésofo ndo busca uma entidade divina ou algo além para assumir o
posto de bem supremo. Ao contrario, 0 sumo bem esta relacionado com a praxis
humana e é, portanto, algo contingente (ARISTOTELES, 1097a, 15-30).

As acbes humanas estdo no campo da contingéncia, primeiro porque o
homem tem uma vontade deliberativa para escolher a acdo; segundo, porque a
escolha se refere ao futuro e este € meramente possivel e ndo necessario e,
finalmente, porque o homem é um misto — tanto dotado de vontade racional quanto
repleto de apetites, inclinagdes e tendéncias racionais — podendo por isso, existir
contrariedade e mesmo contradicdo entre o que a vontade quer e 0 que 0 apetite
incita ou excita, sem que se possa determinar de anteméao qual deles sera mais forte
e qual sera o efeito da acéo. Portanto, a acdo ética pertence ao género das acdes
que tém em si mesmas sua finalidade e que se referem ao campo do possivel
(CHAUI, 2002, p. 443).

Assim, o sumo bem que mais tarde Aristoteles definirh como eudaimonia, é o
objeto da ciéncia politica, que para o filésofo, é aquela ciéncia que legisla sobre o
gue o ser humano deve fazer e sobre o que deve se abster, sua finalidade deve
abranger a finalidade de outras, de maneira que essa finalidade devera ser o bem
humano (ARISTOTELES, 1097b,5).

Aristoteles rebate a tese platbnica de um bem unico e universalmente
presente, pois se fosse assim, esse bem nunca poderia ter sido predicado em todas
as categorias, mas apenas em uma. Nessa medida, o bem n&o é uma espécie de

elemento comum que corresponda a uma ideia Unica. O que Aristételes busca é algo
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tangivel, ou seja, algo que possa ser realizado e alcangado pelo homem. O fil6sofo
refuta a tese de que seja vantajoso o conhecimento desse bem unico e universal
defendido por seu antecessor, o qual tinha esse bem como uma espécie de padréo
para conhecermos melhor os bens que verdadeiramente deveriam ser bons para nos
(CHAUI, 2002, p.442).

Segundo Aristoteles, tal argumento, embora apresente certa plausibilidade,
parece colidir com o procedimento adotado nas ciéncias, uma vez que todas elas,
embora visem a algum bem e procurem suprir a sua falta, deixam de lado o
conhecimento da ideia do bem. O certo é que o0 médico, por exemplo, ndo estuda a
saude em si, mas sim, a saude do homem, ou sendo mais exato, estuda a saude de
determinado individuo, visto que sédo de individuos que um meédico trata e ndo da
saude em si. Portanto, é dificil perceber qual a vantagem que esse conhecimento do
bem em si pode trazer ao médico, ao teceldo ou ao carpinteiro (ARISTOTELES,
1097a, 15-20).

A vida, a nutricdo, o crescimento sdo peculiares tanto aos animais quanto aos
vegetais. Mas dentre os animais (tanto humanos quanto ndo-humanos), se destaca
a atividade perceptiva. Entretanto, € somente entre os humanos que ocorre a
atividade do elemento racional. Nesse sentido, conforme observa o filésofo, a
atividade da alma é uma funcdo precipuamente humana. Dai a importancia da
exceléncia das atividades humanas, pois a atividade da alma implica um principio
racional (ARISTOTELES, 1098a, 5).

A funcéo propria do homem é certa espécie de vida e esta € constituida por
uma atividade da alma que implica num principio racional. A fungcdo do homem deve
ser a de um bom homem, ou seja, o ser humano deve ser excelente em tudo aquilo
que faz. Por essa ordem, por exemplo, a funcdo de um tocador de lira € tocar lira,
mas a de um bom tocador de lira ndo é somente toca-la, mas sim toca-la com
exceléncia, ou seja, toca-la bem (ARISTOTELES, 1098a, 10-15). O filésofo defende,
nessa medida, que o bem do homem vem a ser a atividade da alma em consonéancia
com a virtude (areté), ou seja, em conformidade com a exceléncia. Portanto,
Aristoteles ndo se preocupara em tratar dos bens que ele chama de exteriores e
daqueles relativos ao corpo. Os bens aos quais ele devotara atencao serdo aqueles
relativos a alma pois, para Aristételes, esses bens sdo bens no mais proprio e
verdadeiro sentido do termo (ARISTOTELES, 1098b, 15).
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Um bem é mais perfeito do que outros pelo seu grau de autosuficiéncia
(autarquia). Entdo, aquilo que merece ser buscado por si mesmo e que € mais
absoluto do que aquilo que merece ser buscado é, nessa medida, 0 que Aristoteles
denomina eudaimonia (felicidade). A felicidade, acima de qualquer outra coisa é
considerada como esse bem supremo ou sumo bem, uma vez que ela é buscada por
si mesma e nunca no interesse de outra coisa. Todas as coisas que buscamos —
prazer, honra, riqueza, inteligéncia — ainda que as escolhamos por si mesmas, assim
o fazemos no interesse da felicidade, pensando que por meio dessas coisas
seremos felizes (ARISTOTELES, 1097b, 5).

A que género de vida refere-se o bem ético ou a felicidade? Um bem ético é
sempre uma virtude, ou seja, uma exceléncia (areté) e a felicidade ndo é mero
estado de espirito, mas sim, uma atividade da alma de acordo com a areté. Por
conseguinte, a felicidade ndo é obra de apenas um dia, mas de uma vida inteira. A
felicidade é a vida plenamente realizada em sua exceléncia maxima, por isso € um
exercicio cotidiano da alma. A eudaimonia é, pois a atualizacdo das poténcias da
alma humana de acordo com sua exceléncia mais completa, a racionalidade. Ela é
um bem préatico e ndo teorético. E uma acdo e ndo uma ideia contemplativa. Um
tratado de filosofia pratica ndo deve apenas conhecer o que é bom, mas deve, acima
de tudo, nos ensinar como nos tornamos bons (CHAUI, 2002, p. 441-442).

O ser humano é dotado tanto de uma parte racional quanto de uma parte
apetitiva, bem como possui uma vontade deliberativa para escolher a acdo a ser
empregada em dado momento e situacéo. E importante destacar que a escolha se
refere ao futuro e, portanto, uma acdo se encontra sempre na esfera das
possibilidades. Nesse sentido a felicidade esta diretamente relacionada a praxis
humana e dado que o homem é dotado de racionalidade e apetites, suas escolhas
serdo ora em conformidade com os apetites ora com a racionalidade e, nessa
medida, a felicidade é algo essencialmente contingencial.

Aristoteles considera que a sabedoria (phronesis), a virtude e o prazer séo
fins ligados diretamente a uma vida boa, a uma vida feliz. Todos estes fins ligam a
felicidade a uma ou outra das trés formas de vida: a filosofica, a politica e a
voluptuéaria. Segundo esclarece Antony Kenny (2008), essa triade fornece a chave
da investigacdo ética aristotélica. Aristételes, ao apresentar sua propria descricdo da
felicidade, incorpora os atrativos de todas as trés formas tradicionais de vida (2008,
p. 309-310). Kenny explica que Aristoteles distingue um estado (hexeis) de seu uso
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(chresis) ou exercicio (energeia). Virtude e sabedoria, nesse sentido, sdo estados,
enquanto que a felicidade é uma atividade. Portanto, a atividade que constitui a
felicidade é um uso ou exercicio da virtude. Embora a sabedoria e a virtude moral
sejam diferentes enquanto hexeis (estados), sdo exercitadas juntas, numa unica
energeia, de modo que ndo competem entre si e, desta feita, colaboram para a
felicidade (KENNY, 2008, p. 310).

Esta introducdo acerca dos fins e da eudaimonia em Aristoteles nos permite
compreender o que sera tratado nos proximos paragrafos a luz de Alasdair
Maclntyre, quando o filésofo escocés dard um tratamento especial aos conceitos de
florescimento e bens.

De acordo com Maclintyre, a capacidade de julgar com nossos proprios juizos
€ sinal de racionalidade e voluntariedade. Ele explica que essa capacidade sé pode
ser exercida por quem usa a linguagem, mas ndo uma simples linguagem. Para
tanto, € necessaria uma classe de linguagem que disponha de recursos necessarios
para a formacao de oracfes complexas. A racionalidade pratica humana € capaz de
se distanciar de juizos iniciais sobre como se deveria atuar e avaliar tais juizos com
diversos critérios (MACINTYRE, 2001b, p.72).

As raz0es para atuar se dao antes da reflexédo e, por isso, podemos dizer que
tanto animais ndo-humanos quanto humanos possuem razdes para atuar. A
reflexdo, por sua vez, é ponto de partida da transi¢éo para a racionalidade, tendo em
vista 0 dominio de algumas das complexidades do uso da linguagem. Na primeira
infancia, os seres humanos ainda néo realizaram a transicdo entre um animal
potencialmente racional para um efetivamente racional. Assim, os bebés da espécie
humana possuem, igualmente aos golfinhos, razées pré-linguisticas para atuar e a
complexidade das relagbes entre os bens que almejam e 0s meios a que recorrem
para obter tais bens é equivalente a que se manifesta no raciocinio dos golfinhos.
Contudo, os individuos da espécie humana vao mais além do raciocinio tipico de um
golfinho, haja vista que os seres humanos sao capazes de refletir e julgar as razdes
gue os levam a atuar. Mas é importante destacar que a capacidade de refletir e
julgar os préoprios pensamentos néo retira a primordial condicdo animal dos humanos
(MACINTYRE, 2001b, p. 74-75).

Essa transicdo ainda n&o foi levada a termo pelos golfinhos, mas tanto estes,
guanto chimpanzés e outras espécies de animais inteligentes podem ensinar muito

sobre as pré-condicbes para atuar. Macintyre busca inspiracdo em Tomas de
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Aquino, segundo o qual os animais (ndo-humanos) se movem por preceitos e em
ocasifes aprendem da experiéncia reconhecendo uma e outra coisa como amigavel
ou hostil e, em virtude da propria natureza e da capacidade de aprender, esses
animais sao entdo, capazes de realizar “juizos naturais”. Esta aparéncia de certa
razao permite que os animais participem de uma “prudéncia natural” (MACINTYRE,
2001b, p. 72). Seria também aquele poder de previsdo que Aristoteles destaca no
capitulo VI da Etica a Nicobmaco: “Por isso, dizemos que mesmo alguns animais
inferiores possuem phronesis” (ARISTOTELES, 1141a, 22-28).

Ao longo de suas vidas, os golfinhos estdo expostos a uma série de fatores
letais: enfermidades, fome, lesGes, predadores etc. Conforme explica Maclintyre, 0s
golfinhos nada podem fazer para se proteger desses perigos a nao ser que
estruturem suas relagfes sociais mediante a associacdo em grupos (grupos de
fémeas e suas crias, grupos de machos subadultos, grupos de machos adultos,
grupos de machos e fémeas adultos), bem como formem aliancas entre membros e
grupos. Um golfinho possui razdes para atuar de certa maneira e quando assim age
se d& conta de que atuando desse modo obterd um bem concreto. Enquanto se fala
em florescer ou ndo os golfinhos enquanto golfinhos, em florescer ou néo os gorilas
enquanto gorilas, em florescer ou ndo os humanos enquanto humanos, o verbo
florescer é utilizado em um unico sentido. De acordo com Maclntyre, as expressdes
tém, nesse caso, um sentido univoco e analégico, mas esta claro que o golfinho, o
gorila e o ser humano n&o florescem do mesmo modo, mas o conceito de
florescimento que se aplica as distintas espécies animais e vegetais é exatamente o
mesmo, da mesma maneira que se aplica o conceito de necessidade (MACINTYRE,
2001b, p. 81-82).

Nesse caminho, o que uma planta ou um animal necessitam é o que
necessitam para florescer enquanto membros de sua espécie e 0 que necessitam
para florescer é desenvolver as faculdades caracteristicas que possuem como
membros dessa espécie. Assim, quando se diz que um individuo ou um grupo
floresce, se diz algo a mais e ndo somente que possuem certas caracteristicas,
ainda que florescer suponha sempre florescer em virtude de se possuir certo
conjunto de caracteristicas. E, nesse sentido, o conceito de florescimento se
assemelha a outros conceitos que implicam usos do conceito basico de bem:
florescer se traduz como bem e como um bem-viver. Para compreender a relacéao

que existe entre a acepcdo da palavra “bem” e outras distintas, Macintyre diz que &
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importante observar que o bem se atribui tanto ao que beneficia ao ser humano
como tal, como ao que beneficia situacbes especificas num contexto especifico de
uma pratica. Um bom ser humano é aquele que se beneficia a si mesmo e aos
outros, tanto como ser humano como também exemplar responsavel de papéis e
fungBes especificas dentro do contexto de praticas especificas. Por conseguinte, um
individuo pode ser um “bom pastor”, sem ser um “bom humano”, porque os bens
derivados do pastoreio sdo bens genuinos. Sem duvida, ser um “bom ladrao”
significa ser um mau ser humano. Ao dizer que alguém € um “bom ladréo” se esta
apenas elogiando suas habilidades como ladrdo. Assim, a exceléncia em obter os
bens préprios de umas ou outras praticas significa ser bom, por exemplo, como
membro de uma tripulacdo de um barco ou como méae de familia, ou como jogador
de xadrez ou de futebol etc (MACINTYRE, 2001b, p. 83).

Os juizos sobre o florescimento humano seriam aqueles acerca da melhor
maneira de ordenar os bens na vida de um individuo ou grupo. Neste ponto, julga-se
incondicionalmente o que é melhor ser, ter ou fazer como individuo ou grupo. De
acordo com Maclntyre, essa medida varia de uma cultura para outra, dependendo
muito daquilo que os individuos necessitam para elaborar e avaliar os distintos juizos
tacitos ou explicitos acerca dos bens que almejam. Os humanos se diferem dos
golfinhos e de outros animais, uma vez que suas vulnerabilidades também séao de
indole distinta. Para florescer, os animais humanos necessitam de rela¢des sociais,
assim como os golfinhos também precisam. Mas o que os individuos requerem
dessas relacbes € algo especifico ao florescimento humano. Os golfinhos podem
florescer sem ter a capacidade de discutir com outros, nem aprender deles sobre o
florescimento da prépria espécie. Por sua vez, os humanos ndo podem florescer
sem colocar a publico seus anseios, davidas, necessidades, medos, conquistas etc.
Dependem desse compartiihamento de informacdes e precisam aprender com 0s
demais acerca do florescimento proprio da espécie humana. Nessa medida, tudo
aquilo que pode frustrar ou prejudicar o exercicio das faculdades humanas é,
certamente, uma ameaga potencial ao florescimento da espécie humana
(MACINTYRE, 2001b, p. 85-86).

Os bebés humanos da mesma forma que os filhotes de golfinhos se orientam
para a satisfacdo de suas necessidades mais prementes. Buscam, portanto, o leite e
0 peito da mae, o calor e a seguranca, 0 sono, a liberagdo de uma dor ou

enfermidade etc. Esta € a primeira experiéncia que tem o ser humano no intuito de
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alcancar os bens que mais deseja. E neste momento da vida que o individuo passa
a reconhecer aquilo que lhe é bom e lhe da prazer. Mas no decorrer de seu
desenvolvimento, o ser humano passa a avaliar seus desejos, estabelecendo uma
distancia entre ele proprio e seus desejos. Nesse sentido, é capaz de avaliar se é
bom que se atue dessa ou daquela forma. A capacidade de agente racional pratico é
adquirida a partir do momento em que o individuo sabe se separar de seus desejos,
principalmente quando sabe manter-se distante daqueles desejos que sado mais
primitivos e infantis. A crianga em tenra idade atua segundo seus desejos e encontra
neles razBes para atuar. Tal situacdo, por exemplo, se da de forma semelhante com
golfinhos e gorilas (MACINTYRE, 2001b, p. 85-87).

Para ser capaz de julgar a si mesmo, o individuo deve aprender com 0s
demais sobre o bem em geral e sobre 0 bem para si mesmo. Os primeiros a ensinar
sobre o bem devem ser os pais e demais familiares. Para desenvolver suas
faculdades como agente racional pratico independente e, florescer como membro de
sua espécie, cada individuo deve passar da recepcdo desses primeiros
ensinamentos a elaboracdo de seus proprios juizos independentes referentes aos
bens. Tais juizos podem se justificar racionalmente para o individuo em si mesmo e
para os demais, proporcionando boas razdes para atuar de uma maneira e nao de
outra. Essa transicdo inicia-se numa tenra idade dos seres humanos, téo
dependentes como séo o golfinho filhote e o bebé gorila e se completa no momento
em que o individuo se transforma em um agente racional pratico independente. Uma
condicdo necessaria para poder raciocinar de maneira solida sobre as razfes para
atuar é haver aprendido a se distanciar, em alguma medida, dos desejos do
momento para, assim, avalia-los. O desejo ndo sendo avaliado criticamente por
aqueles que néo sao capazes de se distanciar o suficiente de seus desejos mais
imediatos representa, neste caso, um perigo para 0 raciocinio pratico solido
(MACINTYRE, 2001b, p. 89-90).

Maclintyre observa que todo individuo necessita da ajuda dos demais para
evitar alguma situacdo de incapacidade. Mas quando esta se d4 de maneira
temporaria ou permanente, acarretando uma cegueira, surdez ou outra debilidade
fisica ou mental, € que realmente o individuo se mostra necessitado da cooperagao
alheia para que possa manter-se vivo e para obter os recursos necessarios a sua
sobrevivéncia, coisa que sozinho dificimente conseguiria fazer. Diferentes

individuos, incapacitados de diversas formas e em graus diferentes podem ter seus
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proprios talentos e possibilidades, assim como suas proprias dificuldades: cada um
deles necessita de que os demais percebam suas particularidades. Aqui é
importante recordar com Maclintyre que existe uma escala de incapacidade na qual,
todos nés ocupamos um lugar. Em diferentes momentos da vida e, principalmente,
de maneira imperceptivel, todos podemos nos ver situados em pontos muito
diferentes da escala e quando passamos de um ponto a outro, necessitamos que 0s
outros nos reconhecam como as mesmas pessoas que €éramos antes, embora
estejamos num ponto diferente dessa mesma escala (MACINTYRE, 2001b, p. 91-
92).

Outra importante dimensao relativa ao transito da infancia a condicao de
agente racional pratico independente é o passo de uma consciéncia limitada ao
presente a uma consciéncia que inclui um futuro imaginado. Também podemos
acrescentar a isso, o fato de que o individuo possui um passado sobre o qual pode
refletir e sobre o qual pode basear suas decisdes no momento presente. De acordo
com Macintyre, tudo isso requer a possessao da linguagem e a capacidade de
emprega-la numa ampla variedade de usos diferentes. A forma como se estrutura a
compreensao do futuro depende, em parte, do emprego habitual do relégio e do
calendario, assim como os modos de planificacdo do tempo em cada cultura. Todo
agente racional deve ser capaz de imaginar diversos futuros possiveis para ele.
Portanto, deve ser capaz de se imaginar avancando do presente em diferentes
direcOes, porque a existéncia de futuros alternativos e diferentes oferece conjuntos
de bens alternativos ou bens diferentes e distintos modos possiveis de
florescimento. E importante que todo individuo seja capaz de visualizar tanto futuros
préximos como distantes e que, ainda improvisadamente, pense nos provaveis
resultados futuros de um ou outro comportamento. Para isso, ndo somente é
necessario conhecimento, mas imaginacao (MACINTYRE, 2001b, p. 92-93).

Normalmente se pensa que quem sofre de alguma incapacidade como
cegueira ou deformidade esteja excluido de muitas coisas e ndo somente de um
breve conjunto de possibilidades. O significado real da incapacidade ndo somente
depende da pessoa incapacitada, mas também dos grupos sociais aos quais
pertence. Os incapacitados podem ndo possuir imaginacao suficiente com respeito
as diversas possibilidades futuras. Entretanto, tal problema ndo sucede somente aos
incapacitados, os demais podem se tornar vitimas de uma deficiéncia para imaginar

futuros realistas alternativos, porque em algumas etapas fundamentais da infancia
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nao foram educados para imaginar possibilidades alternativas. Esta falha
educacional pode ser de duas classes distintas: por um lado, como sucede com 0s
incapacitados, pode restringir o sentido de possibilidades através de uma formacao
de crengas falsas. Por outro, pode fomentar uma fantasia autocomplacente que
distorce a diferenca que existe entre as expectativas realistas e o0s desejos
(MACINTYRE, 2001b, p. 93-94).

Quando Maclintyre fala de raciocinio pratico independente, esta se referindo
ao exercicio das faculdades humanas de racionalidade em culturas e economias
muito distantes e, portanto, em contextos de préatica muito diversos: como a caca, a
agricultura, o comércio, a industria etc. O significado que o florescimento tem para o
ser humano varia de um contexto a outro, mas em cada um se desenvolvem as
potencialidades para florescer de um modo especificamente humano quando o
individuo exercita as capacidades préprias do agente racional pratico independente.
Portanto, para entender como seria uma vida boa (vida feliz) para os seres
humanos, é necessario saber o que significa a exceléncia de um agente racional
pratico independente, quer dizer quais sdo as virtudes que o raciocinio pratico
independente exige. Dada a importancia do papel que os demais desempenham no
transito da tenra infancia a condicdo de um agente racional pratico independente,
também é preciso saber 0 que significa para essas outras pessoas a exceléncia no
desempenho de seu papel, quais séo as virtudes do cuidado e do ensinamento e
como se relacionam com as virtudes de um agente racional pratico. Ao se perguntar
em que consiste o florescimento humano, como sucedeu a Aristoteles, estamos
perguntando quais sdo as virtudes necessarias a esse florescimento e o que
significa viver a classe de vida que requer o exercicio das virtudes (MACINTYRE,
2001b, p. 95).

Maclintyre parte de que o significado do florescimento para uma ou outra
espécie é uma questao de fato. Por isso, ele se sente comprometido em oferecer o
que, em certo sentido, € uma explicacdo naturalista do bom e do bem, posto que se
um vegetal ou um animal podem florescer é porque possuem o conjunto apropriado
de caracteristicas naturais para tal (MACINTYRE, 2001b, p. 96). Ramiro Marques
(2011) esclarece que Maclintyre retoma a perspectiva aristotélica da razao pratica,
segundo a qual cada um de nds dialoga com aqueles com 0s quais nos
relacionamos socialmente: familia, escola, trabalho, instituicdes etc. Nesse sentido,
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nao podemos ter uma compreensdo adequada de nosso proprio bem, se estamos
desligados do florescimento da comunidade na qual estamos inseridos.

Portanto, o conceito de bem comum para Macintyre ndo é a soma dos bens
particulares de cada individuo, mesmo assim porque ha bens particulares que
suplantam a totalidade do bem comum, como por exemplo: a vida de um ente
guerido é mais importante para determinado individuo do que todo o bem comum da
comunidade na qual ele se encontra inserido. E importante destacar que o bem do
individuo ndo aparece subordinado ao bem comum e vice-versa. Contudo, o
individuo, para definir e procurar seu bem individual em termos concretos e

particulares, precisa reconhecer, antes de tudo, o bem comum (MARQUES, 2011).

Passa-se exactamente a mesma coisa com a dialéctica dos deveres e dos
direitos. Na verdade, uma pessoa s6 esta em condigbes de poder
reconhecer e usufruir bem de um direito se, antes, tiver reconhecido e
interiorizado o correspondente dever. Quer isto dizer que uma pessoa
incapaz de se identificar com o bem comum, n&o reconhece devidamente o
seu bem individual. E isso é assim, porque lhe faltam as virtudes, sem as
quais é impossivel esse reconhecimento (MARQUES, 2011).

Ainda segundo a andlise de Marques, uma comunidade preocupada com o
bem comum € uma comunidade onde todos dao e recebem na justa medida. Para
tanto, essa comunidade exige consensos acerca de uma tabua de virtudes.
Maclintyre faz sua, a tabua de virtudes elencadas por Aristoteles e Tomas de Aquino,
respectivamente: justica, coragem, temperanca, prudéncia, amizade, hospitalidade
acrescidas da verdade, confianca, concérdia, humildade, generosidade, caridade,
misericordia, esperanca e benevoléncia. Referidas virtudes sado fundamentais a uma
comunidade de pessoas que ddo e recebem na justa medida. Certo também é que
cada um de nos nos desdobramos em varias comunidades (familia, escola,
profissdo, instituicbes diversas etc), nas quais precisamos nos adaptar as suas
regras e normas, dando e recebendo de diversas maneiras. E o0 exercicio do
raciocinio pratico independente torna-se mais complicado quando temos mais de
uma comunidade para agradar, ora a familia, ora a profissédo, ora as instituicdes nas
guais acreditamos etc.

Numa sintese, o florescimento humano é o bem genuinamente humano e
florescer se traduz como bem e como um bem-viver. Um bom ser humano beneficia
nao somente a si, mas a toda a comunidade. Para florescer, os animais humanos

necessitam de relacfes sociais, bem como precisam colocar a publico seus anseios,
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duvidas, necessidades, medos, conquistas etc. Os seres humanos dependem desse
compartilhamento de informacdes e precisam aprender com os demais acerca do
florescimento proprio da espécie humana. Nessa medida, tudo aquilo que pode
frustrar ou prejudicar o exercicio das faculdades humanas €, certamente, uma
ameaca potencial ao florescimento da espécie humana.

Para que um individuo deixe a infancia e se torne um agente pratico racional
independente, sd@o necessarios o0 desenvolvimento de, no minimo, trés
caracteristicas fundamentais: a) saber separar-se de seus desejos mais primitivos e
infantis, sabendo avalia-los imparcialmente; b) conhecer a si mesmo, sabendo julgar-
se de modo também imparcial e c) deixar de ter uma consciéncia limitada
basicamente ao presente, no sentido de que esta consciéncia possa englobar
diversos futuros imaginados. Assim, todo agente racional deve ser capaz de se
imaginar avancando do presente em diversas dire¢cdes, porque a existéncia de
futuros alternativos e diferentes oferece conjuntos de bens alternativos ou bens

diferentes e distintos modos possiveis de florescimento.

2.6 Relag0es sociais, raciocinio préatico, bens comu  ns e individuais

Maclintyre defende que na base da constituicAo do agente moral esta uma
rede de relagbes sociais definidas pela reciprocidade, isto é, por uma rede de
relacOes caracterizadas pelo dar e pelo receber. Referida rede, de uma forma geral,
estabelece o que somos e as virtudes das quais dependemos, bem como estabelece
as nossas habilidades e capacidades para o raciocinio pratico. O fil6sofo escocés
procura trabalhar com a concepc¢ao de identidade humana enquanto identidade
animal, uma identidade que também se constréi no interior dessas relacdes sociais
de reciprocidade (de dar e receber) e que se estende da infancia a velhice. O modo
como essas relacdes sdo estruturadas determinam, em parte consideravel, a
identidade de cada um de nos, nossas virtudes e vicios (CARVALHO, 2010, p. 148).

O ser humano se encontra envolvido numa rede de relacdes de reciprocidade
e ele se transforma em agente racional pratico por meio de uma seérie de relacdes
concretas com outras pessoas capazes de |Ihe dar aquilo que necessita. Mas nem
sempre quem chega a ser um agente racional pratico independente esta em
condicbes de dar aos outros aquilo que ele necessitou em outro tempo.
(MACINTYRE, 2001b, p. 119).
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Pensemos como perduram estas relacées ao longo do tempo desde a
concepcao até a morte, partindo de uma concepc¢ao da identidade humana
como identidade animal. Um ser humano recebe muitas coisas de seus pais
e outros adultos da familia, de professores e daqueles que sdo seus
mestres de um modo geral, bem como daquelas pessoas que lhe
dispensam cuidados em momentos de enfermidades, lesdes, debilidades ou
incapacidades de qualquer forma. Posteriormente, outros, como filhos,
estudantes e aqueles que sofrem alguma incapacidade e que estdo numa
situagcdo de necessidade imperiosa esperam que esse individuo lhes dara,
por sua vez, aquilo que necessitam. [...] Com relativa frequéncia, o que se
recebe e 0 que se da é incomensuravel: ndo ha uma maneira apropriada
para se comparar 0 que os pais vém dando ao filho por meio de cuidados e
educacédo, com o que o filho é chamado a dar aos pais depois, cuidando
deles nas enfermidades e na velhice, por exemplo (MACINTYRE, 2001b, p.
120, traducao nossa).

Conforme observa Helder Buenos Aires Carvalho, segundo Macintyre, ha
uma complexa relacao entre o cuidado e a educagéo que recebemos e o cuidado e
atencdo que devemos aos outros, uma vez que o que devemos é determinado em
funcao daquilo que recebemos. Aqueles que néo receberam e, que em funcéo disso
foram prejudicados sofrendo limitac6es ou privacdes que impediram a satisfacdo de
necessidades basicas, ndo devem nada nessa relacdo com os outros. Nesse
sentido, aplicando-se as normas do “dar e do receber’” (que estdo na base das
relacbes que constituem e sustentam os agentes racionais praticos independentes),
fica claro a justeza da pretensédo daqueles que nao receberam ou pouco receberam
nesse processo de relacdo com os outros. Os erros cometidos contra tais individuos
€ exatamente o que faz com que nés sejamos convocados a retribuir (CARVALHO,
2010, p. 148-149).

As injusticas possuem origens diferentes. Uma delas diz respeito ao fracasso
moral individual, que surge em razao dos vicios de carater de uma pessoa. Por outro
lado, podem ser resultantes de erros sistematicos de uma série concreta de relagdes
sociais. Estas duas origens se relacionam entre si. Os sistemas defeituosos de
relacdes sociais tendem a produzir um carater defeituoso, mas inclusive as melhores
relacdes sociais sdo incapazes de assegurar o contrario e elas mesmas sao, em
grande parte, imperfeitas. As virtudes que o ser humano necessita para alcancar seu
préprio bem e o bem dos demais através da participacdo em redes
institucionalizadas de reciprocidade, somente operam como verdadeiras virtudes
qguando seu exercicio se modela por uma consciéncia da distribuicdo do poder e das

corrupcdes a que estd sujeito o uso de tal poder. Tanto aqui como em outros
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aspectos da vida, € necessario aprender a viver com a realidade do poder e a lutar
contra ela (MACINTYRE, 2001b, p. 122).

E caracteristico da condicdo humana que as pessoas ocupem certa posi¢éo e
habitualmente varias posi¢fes distintas ao longo do tempo, dentro de certo conjunto
de relag@es institucionalizadas: familia, escola, trabalho, instituicdes diversas etc e,
na medida em que sao relacdes de reciprocidade, elas permitem conseguir os bens
almejados e necessarios ao florescimento humano. O pior resultado possivel € que
as regras que prescrevem a reciprocidade sejam subordinadas a propésitos de
poder. O melhor é aquele que estabelece uma distribuicdo participavel do poder que
permite que este sirva aos fins das regras de reciprocidade (MACINTYRE, 2001b, p.
122-123).

Desde cedo a maldade adota diferentes formas sociais e culturais ao longo do
tempo, mas o conflito subjacente entre os conjuntos de regras com seus conjuntos
de exigéncias é o mesmo. E possivel identificar nas familias, em cada época, que
em um extremo estdo os padrdes familiares que expressam a conformidade forgosa
com a distribuicdo de poder estabelecida e, em outro, estdo os padrdes familiares
que expressam as relacbes de reciprocidade necessarias para o florescimento
humano (MACINTYRE, 2001b, p. 125).

Segundo Maclintyre, a incapacidade para raciocinar com solidez no plano da
pratica € uma grave incapacidade, bem como € um defeito a falta de independéncia
no raciocinio pratico. Ele explica que independéncia, neste caso, é ter a capacidade
e a disposicdo para avaliar as razdes para atuar oferecidas por outras pessoas.
Assim, uma pessoa nao pode ser um agente racional pratico independente se néo é
capaz de oferecer aos demais uma explicacéo inteligivel de seu raciocinio. E nesse
sentido que Aristoteles defende que a deliberagdo pratica somente se refere aos
meios e ndo ao fim (MACINTYRE, 2001b, p. 126).

A deliberacéo diz respeito as coisas que em geral acontecem de certo modo,
mas cujo desfecho é obscuro, e aqueles nas quais este é indeterminado.
Além disso, nas coisas importantes, recorremos a outras pessoas para nos
ajudar na deliberacéo, por ndo termos confianca em nossa capacidade de
decidir. Nao deliberamos sobre os fins, mas sobre os meios. Um médico, por
exemplo, ndo delibera sobre se deve ou ndo curar, nem um orador se deve
ou ndo persuadir, nem um estadista sobre se deve assegurar a ordem
publica, nem qualquer outro homem delibera a respeito da propria finalidade
da sua atividade. D&o a finalidade por estabelecida e procuraram saber a
maneira de alcanca-la, se lhes parece poder ser alcangada por varios meios,
procuram saber o mais facil e o mais eficaz e, se ha apenas um meio para
alcancgéa-la, procuram saber como sera alcancada por esse meio e, por que
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outro meio alcancar esse primeiro, até chegar ao primeiro principio, que € o
Gltimo na ordem de descoberta (ARISTOTELES, 1112b, 10-15).

A concepcédo de Aristoteles das agcbes que sd0 meios para conseguir algum
fim inclui as acdes que obtém um determinado fim em decorréncia de alguma
relacdo causal contingente entre meios e fins e também as acdes que sao
executadas como partes constitutivas de um todo, de maneira que por sua
execucao, o todo possa existir. Nesse sentido, o agente racional pratico deve dar
resposta mediante seu juizo. O raciocinio que justifica plenamente o juizo pratico e a
acao remete a primeira premissa de toda a cadeia do raciocinio pratico sdlido,
premissa essa do tipo “dado que o bom e o melhor é tal...” Sem duvida, o agente
portador de virtudes necessarias ao raciocinio pratico, principalmente portador da
virtude de julgar com prudéncia ndo precisara explicitar toda a cadeia de raciocinio
justificatorio, pois algumas vezes tal individuo pode ser incapaz de realizar tal
empreitada. Entretanto, o agente desprovido dessas virtudes ndo serd capaz de
desenvolver um raciocinio pratico razoavel. (MACINTYRE, 2001b, p. 126-127).

Ajuda esclarecer que quem ira debater entre si, racional e frutiferamente
acerca dos meios, deve estar previamente de acordo sobre os fins em questdo. N&ao
significa que n&o possa haver desacordo racional sobre os fins. Mas para que o
desacordo seja racional e o debate nado resulte estéril, deve haver, em outro plano,
ainda mais elementar, pelo menos um acordo parcial sobre aqueles fins com
respeito aos quais poderiam ou ndo ser um meio. Isto € importante em parte porque
nos assuntos importantes procuramos os demais para deliberar, uma vez que nem
sempre confiamos em nés mesmos para decidir entre as distintas alternativas. Mas &
também importante que no curso do raciocinio pratico seja necessario responder
nao somente a pergunta: “Que é melhor que se possa fazer?”, mas também a esta:
“Que é melhor que podemos fazer?” (MACINTYRE, 2001b, p. 127-128).

De acordo com a perspectiva aristotélica, o raciocinio pratico €, por sua
prépria natureza, o raciocinio junto com os outros, geralmente dentro de um conjunto
determinado de relagbes sociais. Essas relacdes se formam e se desenvolvem
posteriormente de tal maneira, que por meio delas, cada pessoa primeiramente a
alcanca e logo recebe o apoio necessario para manter-se na condicdo de agente
racional pratico independente. Geralmente, em primeiro lugar estdo as relagdes

familiares e domésticas, posteriormente, as relacdes escolares e de aprendizagem e
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logo as que correspondem a diversidade de praticas em que os adultos de cada
sociedade e cultura estdo inseridos. A formacdo e a manutencdo dessas relacoes
sado inseparaveis do desenvolvimento das disposicfes e atividades por meio das
quais cada individuo se orienta para sua transformagdo em agente racional pratico
independente. De maneira que nao é possivel buscar o bem de cada um sem
buscar, por sua vez, o bem de todos os que participam dessas rela¢gdes, posto que
cada individuo ndo pode ter uma boa compreensédo pratica de seu proprio bem ou
seu florescimento separado e independente do florescimento do conjunto inteiro de
relacbes sociais em que se encontra (MACINTYRE, 2001b, p.128).

Nesse sentido, para que uma pessoa floresca na medida em que se faz ser
humano, € necessario que sua vida inteira se organize de tal modo que possa
participar com algum grau de éxito das atividades préoprias de um agente racional
pratico independente e que, por sua vez, receba e tenha uma expectativa razoavel
de receber os cuidados e atencdes necessarios em caso de ser crianga, idoso,
enfermo etc. O individuo consegue seu proprio bem na medida em que os outros
facam desse bem um bem proprio, ajudando-lhe durante os periodos de
incapacidade para que nas suas vezes se convertam (por meio da aquisicdo e do
exercicio das virtudes) na classe do ser humano que faz do bem dos demais, seu
proprio bem. Contudo, é importante ndo imaginar que os demais Ihe ajudaram
somente pelo fato de lhes ter ajudado em dado momento. Numa espécie de auxilio
muatuo, um célculo semelhante a esse corresponde a uma classe de ser humano
diferente, particularmente deficiente no exercicio das virtudes (MACINTYRE, 2001b,
p.128-129).

Para formar parte da rede de relagGes de reciprocidade como lhe exigem as
virtudes, ha de se entender que é possivel que o individuo tenha que dar muito mais
do que ja recebeu, desproporcionalmente, e que também pode nada receber
daqueles a quem ajudou. Também é necessario compreender que o cuidado que se
dedica aos demais ha de ser incondicional, posto que o que se requer de uma
pessoa esta determinado fundamentalmente pelas necessidades dos outros. Uma
comunidade floresce sua rede de relacdes familiares, sociais e profissionais quando
as atividades de seus membros, que buscam o bem comum, estdo moldadas pela
racionalidade pratica. Também se beneficiam do florescimento da comunidade os
individuos com uma menor capacidade para o raciocinio pratico independente, 0s

que ainda sdo muito pequenos e idosos, 0os enfermos etc. O florescimento individual
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desses individuos é um indicio importante do florescimento de toda a comunidade,
porque uma comunidade floresce na medida em que a necessidade prové as razbes
para atuar de seus membros (MACINTYRE, 2001b, p.129).

E importante observar nesta explicacdo, que o bem do individuo ndo se
encontra subordinado ao bem da comunidade e vice-versa. Para conseguir e,
inclusive, definir seu bem em termos concretos, o individuo deve primeiramente
identificar os bens da comunidade como bens préprios. Por outro lado, ndo deve
entender o bem comum como sumo bem individual, como um bem que se constréi a
partir disso. Ao mesmo tempo, ainda que a busca do bem comum da comunidade
seja para todos aqueles capazes de contribuir para ele, um elemento essencial de
seu bem individual, o bem de cada individuo particular ndo deve ser reduzido ao
bem comum. Além disso, existem bens comuns distintos dos bens da comunidade
como um todo como, por exemplo, os bens das familias e de outros grupos sociais,
os bens de diversas praticas. Cada individuo deve decidir, como agente racional
pratico independente, que lugar deve ocupar cada um desses bens em sua vida
(MACINTYRE, 2001b, p.129-130).

Outro ponto importante que Maclntyre destaca é a questdo de que o objeto
dos acordos da comunidade ndo devem ser somente bens, mas também normas,
precisamente devido ao fato de que a comunidade se constitui como uma rede de
individuos que dao e recebem e que necessitam das virtudes. O cumprimento das
normas é um elemento essencial de algumas virtudes que devem ser trabalhadas
para desempenhar devidamente cada uma das funcdes nessa rede. Nao existe uma
enumeracao de normas que possa especificar de maneira exaustiva as acbes que
uma determinada virtude possa requerer, mas o cumprimento de certas normas
pode ser suficiente para mostrar que se carece de algumas virtudes importantes
(MACINTYRE, 2001b, p. 130). No sentido de ilustrar o argumento do filésofo
escocés, citamos o exemplo tipico do Estatuto do Idoso, o qual vem justamente
suprir a auséncia de um compartilhamento no espac¢o publico de virtudes como a
gentileza, a empatia, a paciéncia para com os idosos por parte dos demais membros
da comunidade.

No campo do direito, o excesso de leis pode se configurar numa deficiéncia
da comunidade no campo da virtude. Pode ser um sinal de que a maior parte dos
individuos esta pouco afeita aos interesses da comunidade e ndo mais se identifica

com a cidade. Por isso desprezam 0 meio em que vivem nao respeitando pessoas e
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espacgos publicos e fazendo com que o Estado aumente sua producdo de leis, no
sentido de corrigir injusticas distributivas. A proliferacdo da violéncia nada mais é
gue uma resposta coletiva as injusticas sociais, as injusticas na distribuicdo dos
bens. N&o havendo distribuigéo justa dos bens por meio da justica distributiva, faz-se
necesséria a justica corretiva, que tenta dirimir uma falha estrutural: faltou educacéao,
por exemplo, de qualidade e para todos ao longo dos tempos; faltou boa distribuicao
de renda e os individuos foram crescendo a mercé da prépria sorte. Assim, quando
ndo h& justica distributiva (entenda-se aqui politicas publicas adequadas ao
florescimento de uma dada comunidade) o resultado mais 6ébvio € o aumento
gradativo nos indices de violéncia. E para conter a populacdo entregue a propria
sorte, o Estado passa a editar um numero cada vez maior de leis no sentido de
regrar os apetites que nao foram moderados por uma educagao baseada no cultivo
de virtudes. Assim, os legisladores vao tentando, por meio das leis, incutir mesmo
que tardiamente, as virtudes nos cidadaos.

Outra importante virtude € a *“justica conversacional’, por meio da qual
qualquer ser humano, enquanto agente racional pratico, ha de dialogar com outras
pessoas sobre o que seria melhor que ele fizesse, ou que fizessem outros aqui e
agora, ou ha semana proxima ou no ano seguinte. Entre outras coisas, esta exige
primeiro que cada participante fale com franqueza, sem simular ou enganar, nem
tenha atitudes agressivas e, segundo, que nao se fale além do tempo, uma vez que
€ importante 0 que se tem que decidir e 0s argumentos necessarios para
fundamentar a deciséo. Ainda que o primeiro requisito exija o cumprimento de certas
normas, o0 que pede o segundo ndo pode se reduzir a regras. Igualmente ao resto
das virtudes, o cumprimento das regras é uma parte importante, mas ndo é o Unico a
fazer falta (MACINTYRE, 2001b, p. 131-132).

O desempenho de responsabilidades seria deficiente sem essas virtudes e
sem o0 cumprimento de normas essenciais para a vida pratica. Macintyre comenta
que Tomas de Aquino concentrou sua atencdo a este aspecto das normas quando
as incluiu entre os preceitos da lei natural. De acordo com o argumento de Aquino,
para que um preceito seja uma lei, deve ser um preceito de razdo. Nao obstante, os
preceitos da lei natural sejam muito mais que normas, pois entre os preceitos da lei
natural ha os que ordenam fazer o que as virtudes exigem dos seres humanos. Os
preceitos ordenam que se fagca o0 que em uma ou outra circunstancia exija a

coragem, a justica ou a temperanca e que se aja com prudéncia. Maclintyre frisa ser
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necessario observar que no plano da pratica é preciso ter uma razdo para atuar em
determinado momento, o que também exige uma ou mais virtudes. As acodes
requeridas pelo exercicio das virtudes sédo todas elas valiosas por si mesmas. Sao
um meio para um fim ulterior, posto que sdo elementos constitutivos do
florescimento humano, mas o sdo precisamente na medida me que sédo acodes
valiosas por si mesmas (MACINTYRE, 2001b, p.132).

Afirmar que se levou ao fim uma acdo por si mesma nao €, em absoluto,
incompativel com dizer que se realizou essa mesma acao por aquele individuo para
cujo bem estava orientada. Se as pessoas realizam atos de generosidade, justica e
compaixao pelo bem de outras é porque sao atos que valem a pena fazer e que séo

valiosos por si mesmos:

Porque, na pratica, quando se pergunta: “Por que vocé fez isso?”, resulta
sempre suficiente responder: “Porque era justo”, “Porque era um ato de
valor”, “Porque era 0 que uma pessoa decente devia fazer”. Deste ponto de
vista tedrico, ndo somente é possivel, mas é necessario responder outra
pergunta: “Por que é uma resposta suficiente?”, e o que faca que seja
suficiente € que os individuos e as comunidades somente podem florescer
de um modo especificamente humano mediante a aquisicdo e o exercicio

das virtudes (MACINTYRE: 2001b, p. 132-133, traduc&o nossa).

Ainda ndo com muita frequéncia, as vezes faz falta referir-se explicitamente
ao florescimento como o telos humano. Geralmente é um conceito cuja aplicacdo se
pressupde tacitamente, um conceito que permanece abaixo da superficie. Mas em
certos tipos de situacdes existem razées importantes, desde o ponto de vista pratico,
para leva-lo a um primeiro plano e referir-se explicitamente a ele. Nesse sentido,
para um ser humano florescer, € a vida inteira deste individuo que deve florescer,
uma vez que o individuo deve aprender através da experiéncia o lugar que tanto a
independéncia como a dependéncia de outros ocupa nas diferentes etapas de uma
vida florescente. Na medida em que um individuo seja capaz de articular o que
aprendeu, sera capaz de tornar explicita a primeira premissa de seu raciocinio
pratico. Por isso, a aprendizagem pratica que se faz necesséaria para que um
individuo se torne um agente racional pratico € a mesma aprendizagem que é
necessaria para que encontre o lugar que deve ocupar dentro de uma rede de
individuos que dao e recebem. Nesta medida, pode-se compreender que a obtencéo
do bem individual € inseparavel do bem comum (MACINTYRE, 2001b, p.133-134).
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Maclintyre observa que a concepcao da relacdo do bem comum com o0s
diferentes tipos de bens individuais e do lugar que ambos ocupam no raciocinio
pratico € oposta a algumas outras concepc¢des muito influentes sobre a definicdo do
que seja o raciocinio pratico. Ele cita como exemplo a concepcao que defende que o
bem se refere a satisfacdo do desejo. Nesta concepcéo: o bem, segundo meu juizo,
€ 0 bem para mim, o bem para mim é a satisfacdo de minhas preferéncias e o que €
melhor para mim é maximizar a satisfagdo de minhas preferéncias. Portanto, o
individuo comeca por identificar seu bem individual e a se perguntar pelos meios que
dever4 empregar para consegui-lo. Por essa via, acaba descobrindo que se nédo
cooperar com os demais (0s quais também aspiram alcancar seus bens individuais)
os conflitos resultantes seréo tantos que sera impossivel alcancar seu préprio bem
(MACINTYRE, 2001b, p. 134-135).

2.7 As estruturas politicas e sociais do bem comum

De acordo com Macintyre, para que uma ordem social e politica possa
incorporar as relacdes de reciprocidade por meio das quais é possivel alcancar os
bens individuais e os bens comuns, faz-se necessario o cumprimento de trés
condi¢gbes (MACINTYRE, 2001b, p. 153-154):

a) Deve ser expressao das decisdes politicas dos agentes racionais praticos
independentes, no que é importante que os membros de uma comunidade cheguem
a um consenso mediante a deliberacdo racional compartilhada. Todos os membros
da comunidade que tenham propostas, obje¢cdes e argumentos com 0s quais podem
contribuir para ela, deverao ter acesso a formas institucionalizadas de deliberacéao e
os procedimentos para tomar decisfes deverado ser aceitaveis por todos, de maneira
que tanto as deliberacbes como as decisdes possam ser reconhecidas como obra do
conjunto.

b) Numa comunidade em que a justa generosidade é uma das virtudes
fundamentais, as normas de justica estabelecidas devem ser coerentes com o
exercicio dessa virtude. Nenhuma formulacdo simples seria capaz de conter as
diferentes classes de normas que seriam necessarias para diferentes classes de
relacdes justas. Nesse sentido, cada um deve decidir de acordo com sua
contribuicdo. Por sua parte, as normas entre aqueles que tém capacidade para dar e

entre aqueles que tém maior dependéncia e maior necessidade de receber (as
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criangas, os idosos, os incapacitados) devem satisfazer o critério de justica que Marx
propunha para uma sociedade comunista: “Dé cada um, segundo suas capacidades
e a cada um, na medida do possivel, segundo suas necessidades”. Desde logo,
Marx entendeu que esta formulacdo da justica s6 seria aplicavel em um futuro talvez
impossivel e ha de se reconhecer que a limitagdo de recursos econémicos somente
permite uma aplicacdo imperfeita. De qualquer modo, falta essa aplicacao imperfeita
da ideia de justica, mesmo que muito imperfeitamente, pois sem isso sera impossivel
sustentar uma forma de vida que seja eficaz a invocagcdo do mérito e a invocacao da
necessidade, de modo que seja justa para os independentes e também para os
dependentes.

c) As estruturas politicas devem possibilitar que nas deliberacbes
comunitérias que requerem as normas de justica, tenham voz tanto quem possui a
capacidade de raciocinio pratico independente, como quem somente pode exercer
um raciocinio limitado ou que carece dele. Estes ultimos somente podem ter voz se
existem outras pessoas capazes de representa-los e que estdo dispostas a isso, e
se |Ihes outorga a essa funcdo de representacdo um espaco formal na estrutura
politica.

A intencdo de Macintyre € imaginar uma sociedade politica que parta do fato
de que a incapacidade e a dependéncia é algo que todos os individuos
experimentam em algum momento da vida e de maneira imprevisivel. As
necessidades das pessoas incapacitadas devem ser adequadamente expressadas e
atendidas, uma vez que ndo sado somente de interesse particular, nem do interesse
de um grupo concreto de individuos, mas sdo de interesse de toda a sociedade

politica e essencial em seu conceito de bem comum (MACINTYRE, 2001b, p. 154).

Que tipo de sociedade pode ter as estruturas necessarias para se alcancar
um bem comum dessa natureza? Nem a filosofia politica nem a filosofia
social dos ultimos anos contribuem para elucidar esta questdo, uma vez que
a maioria dos trabalhos (com raras exce¢des) ndo abordam o problema dos
bens comuns relativos as associacfes e as relacfes intermediarias entre o
Estado-nacéo e o individuo ou o nucleo familiar. Ndo obstante, é esta zona
intermediaria que precisa ser compreendida, posto que as relagcdes que
incorporam tanto o reconhecimento da independéncia dos agentes racionais
praticos como a consciéncia da dependéncia humana, donde a justa
generosidade é uma virtude fundamental, as a¢des pressup8em, explicita
ou mais implicitamente, a existéncia de um bem comum proprio de um tipo
de associacdo que ndo pode existir abaixo do Estado moderno e nem da
familia de hoje em dia (MACINTYRE, 2001b, p.155, traducdo nossa).
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E por que o Estado moderno de hoje em dia ndo pode dar conta de um tipo
de associacdo comunitaria em que se pode alcancar o bem comum? Segundo
Macintyre, o Estado Moderno atual se rege por uma série de acordos entre uma
diversidade de interesses econdmicos e sociais que se relacionam mais ou menos
em conflito uns com os outros. O peso de cada um desses interesses varia segundo
0 poder de negociacao politico e econdmico e segundo a capacidade das opinides
que defendem tais interesses nas mesas de negociacdo correspondentes. O
dinheiro determina de maneira fundamental o poder de negociacéo e a capacidade
para negociar, sobretudo o dinheiro investido em recursos necessarios para adquirir
poder politico: recursos eleitorais, de comunicacédo e as relacbes com as grandes
empresas. Esta utilizacdo do dinheiro proporciona diversos graus e tipos de
influéncia politica a diferentes interesses. O resultado € que a maioria dos individuos
compartilha, ainda em diferente medida, bens publicos como a garantia de uma
minima ordem. Mas a distribuicdo de bens por parte do governo néo reflete de
nenhuma maneira uma opiniao geral, alcancada por meio da deliberagdo em comum
regida por normas de indagacao racional (MACINTYRE, 2001b, p. 155).

Com efeito, o tamanho dos Estados modernos faz com que isso seja
impossivel, 0 que ndo quer dizer que as relacbes com o Estado-nacdo ou com 0s
diversos orgaos governamentais carecam de importancia para quem pde em pratica
a politica das virtudes do reconhecimento da dependéncia. O Estado moderno se
apresenta como uma maquina de servigos publicos e também se apresenta como o
guardido dos valores e de vez em quando apela para a necessidade de se dar a vida
por ele, tal como faz todo o governo que afirma sua legitima soberania politica e
legal sobre seus suditos. Nenhum Estado pode justificar essa afirmagdo a menos
que seja capaz de proporcionar a seus suditos uma minima seguranca frente a uma
agressao externa e a delinquéncia interna e, para isso, requer a presenca de
agentes de policia, bombeiros e soldados dispostos a dar sua vida ao cumprimento
do dever quando seja necessario. A seguranca publica € um bem do qual se serve
com uma devocao sem duvida admiravel e € um bem sem o qual nada, em qualquer
comunidade, poderia conseguir bens comuns. Sem duavida, sua importancia néo
deve ocultar o fato de que os bens publicos do Estado-na¢cdo moderno ndo sédo bens
comuns de uma auténtica comunidade nacional. De acordo com Macintyre, quando

0 Estado-nacgéo se disfarga como guardido de um bem comum dessa natureza, o
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mais provavel é que o resultado seja desastroso e/ou absurdo (MACINTYRE, 2001b,
p. 156).

Conforme esclarece Maclintyre, a pratica das virtudes do reconhecimento da
dependéncia e das virtudes da independéncia requer uma classe muito distinta de
busca compartilhada do bem comum. Dai, para que as virtudes do reconhecimento
da dependéncia sejam colocadas em pratica deve haver uma ideia comum sobre o
compromisso para com as responsabilidades relativas as pessoas dependentes e
sobre os critérios a partir dos quais se meca o éxito ou fracasso no desempenho
dessas responsabilidades. Também é importante frisar que esse compromisso sobre
as responsabilidades deve ser justificado racionalmente, de maneira ostensiva, no
sentido de que tanto as virtudes da dependéncia quanto as da independéncia
tenham uma dupla atitude de respeito para com o Estado-nac¢éo. Por um lado deve-
se reconhecer que ele é uma presencga inevitdvel no horizonte da modernidade e,
portanto, ndo se deve desprezar 0s recursos por ele oferecidos, pois em certas
ocasides, somente o Estado pode proporcionar os meios para eliminar os obstaculos
gue impedem o alcance dos objetivos humanitarios. Por outro lado, é preciso
reconhecer que o Estado moderno ndo é capaz de oferecer um marco politico
moldado na justa generosidade, tdo necesséaria para se alcancar os bens comuns
das redes de reciprocidade. Se o Estado-nacdo ndo pode oferecer uma forma de
associacao orientada para o bem comum de que falamos, o que é que sucede com
a familia? (MACINTYRE, 2001b, p. 157).

Macintyre explica que no melhor dos casos, a familia é uma forma de
associacao onde se criam os filhos, educa-os e os iniciam em atividades do mundo
adulto, sendo que o comportamento dos pais lhes proporciona tanto recursos como
modelos. Dai se deriva que a qualidade de vida dentro de uma familia depende
muito da qualidade das relacbes de seus membros com respeito a outras instituicbes
e associacOes: o local de trabalho, a escola, o bairro, o clube esportivo, o0 sindicato
etc. Os bens préprios da vida familiar podem se desenvolver somente na medida em
gue os filhos aprendem a reconhecer como proprios 0s bens inerentes as praticas
dessas associacoes e instituicdes, e os pais e demais membros da familia facam o
mesmo. A familia somente floresce quando o entorno social também floresce; e
dado que os entornos sociais das familias variam muito, também variam os modos
de florescimento das familias, pois nem todas as familias felizes sdo iguais
(MACINTYRE, 2001b, p. 158).
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O mesmo que sucede quando se trata da fortaleza e dos sucessos da
familia, se trata de suas debilidades e fracassos: estes também s&o inseparaveis
dos tracos do entorno social. Em termos gerais, € possivel sustentar que os bens da
vida familiar se alcangam nos bens da comunidade e junto com estes. O bem
comum de uma familia somente pode se alcancar no processo de se conseguir 0S
bens comuns da comunidade a que pertence. A familia ndo € autosuficiente e por
essa razdo nao se pode alcancar dentro dela a classe de reconhecimento do bem
comum gue requerem as virtudes do reconhecimento da dependéncia, ao menos na
medida em que se conceba a familia como unidade social diferenciada e separada.
De qualquer maneira ndo ha davida de que a familia € um elemento fundamental e
indispensavel na comunidade e muitos aspectos da vida familiar exigem o exercicio
das virtudes do reconhecimento da dependéncia (MACINTYRE, 2001b, p. 158-159).

Nem o Estado e nem a familia sdo associa¢des cujo bem comum se possa
conseguir e se sustentar a0 mesmo tempo pelas Vvirtudes do
reconhecimento da dependéncia. Esse lugar deve ser ocupado por uma
comunidade mais ou menos pequena, em cujo seio haja espaco para as
atividades das familias e do trabalho, escolas, consultérios médicos,
congregacdes religiosas, clubes desportivos e de discussao etc. Em uma
comunidade desse tipo, que lugar podem ocupar aqueles que sofrem uma
incapacidade temporal ou permanente? Que tipo de reconhecimento é
necessario para que se mantenha o respeito matuo e para com aqueles que
ndo padecem de incapacidade alguma, assim como o respeito por Si
mesmos? Devera fundar-se na consideragdo para cada individuo, qualquer
gue seja sua incapacidade (MACINTYRE, 2001b, p. 159-160, traducéo
nossa).

Ao falar de aprender acerca do bem comum, Macintyre esta se referindo a
aguisicdo de um conhecimento pratico, ndo ao dominio de um determinado conjunto
de férmulas tedricas, mas sim, a capacidade para orientar-se para esse bem,
incorporado na pratica cotidiana. Nesse sentido, se aprende qual é o bem comum e
quais sdo os bens individuais ndo por meio da reflexdo tedrica, mas sim, em
atividades cotidianas compartilhadas e na evolucdo das alternativas que impdem
essas atividades. De acordo com Maclntyre, ha trés incapacidades (defeitos, vicios),
trés fontes de erro, cuja consequéncia € uma série de juizos praticos falsos e
enganosos: a) a incapacidade para separar-se dos desejos e distanciar-se deles
para julga-los; b) a falta de um adequado conhecimento de si mesmo e c) a
incapacidade para reconhecer a natureza da dependéncia que se tem a respeito de

outras pessoas (MACINTYRE, 2001b, p.160).
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Numa sintese, Macintyre defende que somos instrutores uns dos outros. O
encontro com pessoas incapacitadas nos permite descobrir fontes de erro em nosso
raciocinio pratico que desconheciamos até entdo. Na medida em que tais erros
derivam das normas imperantes no entorno social, para se libertar disso no
raciocinio deliberativo serd necessario transformar esse entorno igual a nos
mesmos. Se alguém € incapaz de se libertar dessas fontes de erro, seguirad uma vida
distorcida sem poder ver com clareza para que aspectos e caracteristicas de si
mesmo e dos demais deveria ser receptivo em diferentes contextos. Alguém que nao
identifique nem entenda essas virtudes, tampouco sabera, provavelmente, como
exercita-las quando sofra de uma incapacidade que o desfigure ou de qualquer outra
incapacidade (como aquelas que sao proprias do envelhecimento, por exemplo) e
gue requerem 0S recursos gque proporcionam essas virtudes do reconhecimento da
dependéncia (MACINTYRE, 2001b, p. 162).

No plano da pratica, o raciocinio politico ndo é um tipo de raciocinio especial,
distinto do raciocinio pratico ordinario. Nao € possivel chegar a ser um auténtico
agente racional pratico sem ser, também em certa medida, um agente racional
politico. Maclintyre explica que isso se da por duas razées (MACINTYRE, 2001b,
165):

a) Porque os participantes em redes de reciprocidade somente podem
identificar seus bens individuais na medida em que identificam os bens comuns, e
somente € possivel identificar os bens comuns contribuindo para a deliberacdo
conjunta e aprendendo com outras pessoas com as quais se tém esses bens em
comum. Por essa razao é indispensavel a capacidade para raciocinar de maneira
pratica sobre o bem comum e raciocinar de maneira conjunta sobre o0 bem comum €&
raciocinar politicamente.

b) Muitos dos bens individuais e comuns sdo bens compartilhados de tal
maneira que a decisdo sobre a importancia que devem ter na vida de um individuo
nao pode ser independente das decisdes que se tomam sobre a importancia que
esses bens tém para a vida da comunidade. A diversidade de possibilidades abertas
para a vida de qualquer um esta determinada pelas decisdes politicas acerca do que
€ prioritario para uma comunidade e se alguém é excluido da possibilidade de
participar na tomada de decisGes politicas, por vontade prépria ou por obra dos
demais, se reduz o alcance e a eficacia de sua capacidade individual para tomar

decisoes.



99

Portanto, Macintyre defende que é um erro comunitarista buscar infundir na
politica do Estado os valores e mecanismos de participacdo proprios das pequenas
comunidades. Um erro ainda maior supor que exista algo bom nas comunidades,
assim como 0s encontros e conversacgoes que nelas se produz cara a cara. Isto séo
elementos necessarios para o éxito compartilhado dos bens comuns daqueles que
participam na deliberacdo racional necessaria para manter as redes de
reciprocidade. Mas quando faltam as virtudes da justa generosidade e da
deliberacdo comum, as comunidades sdo sempre propensas a se corromper pela
estreiteza de objetivos, pela complacéncia, pelo prejuizo contra 0os estrangeiros e por
uma diversidade de outras deformacdes. Nesse sentido, Macintyre afirma que é
preciso ter em conta trés coisas acerca das comunidades (MACINTYRE, 2001b, p.
167-169):

a) O exercicio coletivo da racionalidade deliberativa € sempre imperfeito e ndo
deve se colocar tanta atencdo aos erros cometidos e as limitacbes de seu exercicio
em um dado momento, mas sim na capacidade de corrigir esses erros e superar
essas limitagbes ao longo do tempo, apesar dos conflitos.

b) Quando essas comunidades estdo em seu melhor momento politico ou
avancam na direcdo correta, sua politica ndo é uma politica de interesses em
conflito, como € a politica no Estado moderno. A pergunta politica fundamental € a
seguinte: que recursos necessitam cada individuo e cada grupo para poder contribuir
com o bem comum, posto que em uma comunidade bem ordenada, estdo os
interesses de todos e que cada qual seja capaz de fazer sua propria contribuicao?
Pelo exposto, dado que as comunidades sdo até certo ponto imperfeitas, havera a
tendéncia para o conflito e, por isso, é importante que as comunidades, na medida

em que seja possivel, estejam estruturadas para evitar que iSso ocorra.

Do ponto de vista econdmico, 0 que importa é que ndo sejam muito grandes
as desigualdades de ingresso ou riqueza. Porque a desigualdade em si
mesma tende a produzir conflitos de interesses e dificulta que os individuos
entendam suas relagfes sociais objetivando um bem comum. Desde logo,
este ndo € mais que um exemplo para mostrar de que maneira as
consideracfes econdmicas devem subordinar-se as consideracfes sociais e
morais, se se quer que a comunidade sobreviva e prospere como uma rede
de reciprocidade (MACINTYRE, 2001b, p. 169, traducdo nossa).

c) Comunidades bem estruturadas dedicam importancia as necessidades das
criangas e pessoas incapacitadas. Nao é somente importante que as criangas e 0s
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incapacitados recebam atencdo e cuidados necessarios. E importante também que
guem ja ndo € mais crianca reconheca nesta, a crianca que foi um dia. Que aqueles
capacitados reconhecam nos idosos que num futuro também serdo idosos. E que
agueles que ainda nao sofreram qualquer enfermidade ou incapacidade reconhecam
nos enfermos e nos incapacitados que um dia poderéo estar no lugar deles. Assim, é
importante que o reconhecimento desses fatos ndo seja fonte de temor, posto que
permitem tomar a consciéncia devida das necessidades comuns e dos bens comuns
gque se geram por redes de reciprocidade e de virtudes, tanto a virtude da
independéncia como a do reconhecimento humano da dependéncia. Ndo obstante,
somente € possivel adquirir consciéncia disso mediante essas mesmas virtudes
(MACINTYRE, 2001b, p. 170-171).

O ser humano somente é capaz de chegar a ser um agente racional pratico
por intermédio de suas relacdes de reciprocidade para com os demais. Pelas
mesmas razbes, o animal humano unicamente é capaz de tomar parte na
investigacdo critica sobre suas crencas, concepcdes e pressupostos por meio de
relacdes de reciprocidade. A indagacéo racional € fundamentalmente social, igual a
algum outro tipo de atividade social e esta dirigida para seus proprios objetivos
especificos, dependendo seu éxito das virtudes de quem toma parte nelas e exige
relacbes e compromissos valorativos especiais (MACINTYRE, 2001b, p. 184-185).

Estas investigacdes podem proporcionar as bases para a critica, a revisdo ou,
inclusive, o rechaco de muitos juizos vigentes, de critérios para emitir esses juizos,
das relacdes e instituicdes estabelecidas. Por outra parte, a melhor defesa racional
dos juizos, critérios, relacbes e instituicbes vigentes € que, depois de serem
submetidos a esse escrutinio critico, tenham demonstrado que sdo capazes de
superar as objecdes mais fortes levantadas contra os mesmos. Quando uma
comunidade que incorpora redes de reciprocidade funciona bem, isso se deve
geralmente ao fato da comunidade debater e investigar seus juizos, critérios,
relagdes e instituicbes (MACINTYRE, 2001b, p. 185-186).

Uma das caracteristicas das virtudes relacionadas com a justa generosidade
€ que quem a possui ndo somente estd predisposto para considerar que a
necessidade que alguém sofre em tais circunstancias € uma razao suficiente para
acudi-la, mas sim que também serd incapaz de exigir qualquer tipo de justificacédo
para que possa se lancar ao auxilio daquele em situacdo critica. Pedir uma
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justificacdo assim é, em si mesmo, um indicio de que se carece de virtude
(MACINTYRE, 2001b, p. 186).

A virtude da justa generosidade exige a responsabilidade de aliviar uma
necessidade urgente e imperiosa. A existéncia da necessidade é uma razao
suficiente para atuar. Sem essa virtude ninguém podera alcancar seu préprio bem,
mas na medida em que se vai adquirindo a virtude (esta, como as demais virtudes
em diferentes graus), se aprendera a atuar sem pensar em nenhuma justificacdo que
valha mais que a necessidade mesma de quem estd aos seus cuidados
(MACINTYRE, 2001b, p. 187).

De modo que pode existir para cada uma das virtudes, uma cadeia soélida de
raciocinios justificatorios que, partindo da natureza do bem humano, chegue a
explicar a necessidade de cada virtude, e que, partindo do que exige cada uma das
virtudes, ofereca respostas concretas a partir da pergunta sobre a acédo que se deva
levar a cabo em cada caso. A firmeza ou a debilidade dessa cadeia de raciocinio é o
que basta para que seja racional ou irracional, deste ponto de vista pratico. E
sumamente importante ndo confundir a classe de carater formado pela virtude da
justa generosidade com o altruismo, tal como é geralmente entendido. Um
pressuposto da ideia do altruismo é uma concepc¢ado dos seres humanos segundo a
qual estes se dividem sem suas tendéncias e paixdes, alguns somente olham para
seus interesses e outros se preocupam pelos interesses dos demais. As pessoas
altruistas sdo aquelas cujas inclinacdes e paixdes tendem a prevalecer, as vezes
mais ou menos, o interesse pelos demais sobre o interesse proprio. O altruista &
equivalente ao egoista e existem explicacbes convincentes segundo as quais o
altruismo € uma forma disfarcada de egoismo para satisfazer de outro modo os
objetivos originais do egoismo (MACINTYRE, 2001b, p. 188).

Aristoteles, na discussdo do livro IX da Etica a Nicomaco, é quem melhor
descreve como as virtudes permitem ao ser humano ver a si mesmo e aos demais, e
ver sua relacdo com os demais como membros ou potenciais membros de alguma
rede de reciprocidade. Aristételes sustenta que, na medida em que o ser humano é
bom, pode confiar em si mesmo, tal como confia em seus amigos e vice-versa.
Somente por meio de relacbes de amizade se obtém reconhecimento da
particularidade e o valor distintivo de cada individuo. Todas as pessoas necessitam
desse reconhecimento para buscar com éxito o bem dentro das redes de

reciprocidade. Nao somente se é dependente dos demais membros da comunidade
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para a consecu¢do do bem comum, mas também que se depende de outros
individuos concretos para alcancar uma grande parte dos bens individuais. Disso se
deduz que quando se reflete criticamente em comum sobre as crencas e conceitos
compartilhados na prética, deve fazer-se de maneira que ndo se coloque em risco
esse mutuo reconhecimento. Somente sobre a base deste reconhecimento €
possivel garantir que as deliberacdes sejam realmente deliberagdes da comunidade,
e ndo um exercicio de confrontacdo de habilidades dialéticas entre individuos com
opinides em confronto, em que a discussao possa abalar o prestigio de uma
determinada pessoa como membro da comunidade ou, inclusive, colocar em
interdicdo a nocdo mesma do mutuo reconhecimento. Esta é outra limitacdo que
deve respeitar a critica e a investigacao racionais, segundo observa Macintyre
(2001b, p. 189).

A deliberacdo em comum, assim como a investigacdo critica em comum
somente sdo possiveis quando se compartilha certo conjunto de compromissos
morais, como sucede nas comunidades estruturadas por redes de reciprocidade. A
veracidade acerca da experiéncia pratica compartilhada, a justica com respeito a
oportunidade que cada participante tem de expor seus argumentos e a disposicéo
de abertura para a refutacdo, sdo todos eles requisitos prévios da investigacéo
critica. A participacdo em uma investigacdo autenticamente critica é possivel
somente se considerar que essas virtudes sdo constitutivas do bem comum e se
atribuir as suas exigéncias uma autoridade independente dos interesses e desejos
de cada individuo. O compromisso moral com estas virtudes e com o bem comum
nao € uma limitacdo externa imposta a investigacao e a critica, mas uma condi¢ao
da critica (MACINTYRE, 2001b, p. 189-190).

De acordo com Macintyre a concepg¢do do bem comum requer tanto as
virtudes do agente racional pratico independente como das virtudes do
reconhecimento da dependéncia. Posto que tais virtudes sdo um bem comum para
0S mais jovens e mais idosos, assim como para os adultos ja maduros, para os
incapacitados, bem como para os atletas e para aqueles que se dedicam a um
trabalho intelectual. E um bem que tem consideracdo para com qualquer
vulnerabilidade a qual o ser humano esteja exposto devido a sua identidade e
natureza animal, bem como devido a sua condi¢do especificamente humana. O bem
comum € o bem em que a investigacdo racional serve a seu proposito e € parte
constitutiva desse bem comum (MACINTYRE, 2001b, p. 190).
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Alasdair Maclintyre tentou ao longo da obra responder a pergunta daquilo que
significa “florescimento” para o ser humano enquanto animal racional vulneravel e
dependente. Além disso, buscou destacar que qualidades de carater sao
necessarias ao individuo para receber dos outros aquilo que necessita e dar aos
demais aquilo que também é necessario. A resposta que Maclntyre procurou
esbocar para o florescimento humano é que sdo necessarias tanto as virtudes que
permitem ao ser humano operar como agente racional pratico independente e
responsavel, como as virtudes que permitem reconhecer a natureza e o grau de
dependéncia que se tem em relacdo aos demais. A aquisicdo e o exercicio dessas
virtudes somente séo possiveis na medida em que o individuo participa das relacdes
sociais de reciprocidade, relagbes sociais estas, regidas, e em grande parte,
definidas por regras da lei natural (MACINTYRE, 2001b, p. 183-184).
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3 A FUNCAO PEDAGOGICA DA LEI HUMANA EM TOMAS DE AQU INO

3.1 O vinculo entre a lei natural e o direito

De acordo com Gilmar Anténio Bedin em artigo publicado no Dicionéario de
Filosofia do Direito (2009), intitulado “Direito Natural”, a doutrina do direito natural é
uma compreensado teoérica do fendbmeno juridico que submete o fundamento de
validade das normas juridicas em vigor a uma concepc¢ao de justica. Por isso, na
doutrina do direito natural, direito € direito justo (validado por um ideal de justica).
Historicamente, foram construidas trés referéncias de justica: a) a propria natureza
como referéncia de justica (resposta tipica do mundo antigo); b) a referéncia de
justica deve ser Deus (resposta tipica do mundo medieval) e ¢) a natureza humana
como referéncia de justica (resposta tipica do mundo moderno) (BEDIN, 2009, p.
241).

A justica tendo como referéncia a propria natureza é proveniente de um direito
natural cosmolégico, o qual é voltado para o conceito de ordem natural, isto é, para
uma ordem que se descobre na natureza das coisas, que é distinta das leis
humanas e que pode ser descoberta pela observacao racional dos homens. Trata-se
de um direito que a partir da observacao descobre as normas adequadas a natureza
das coisas e gque sao justas na medida em que forem corretamente interpretadas
pelos homens. O segundo tipo de direito natural é também denominado teoldgico,
pois esta voltado para uma visao teocéntrica do mundo e para a compreensao das
supostas leis divinas. Isso significa reconhecer que o mundo é organizado por uma
lei divina e que, portanto, cabe ao homem descobrir racionalmente quais s&o 0s
designios de Deus. O terceiro tipo de direito natural € denominado antropoldgico,
pois neste 0 homem € portador de um conjunto de direitos naturais inatos.
Caracteriza-se por uma ruptura com a compreensao transcendente do mundo
(divina/teoldgica) e se reveste de uma supervalorizacdo do ser humano diante do
poder da Igreja e do Estado (BEDIN, 2009, p. 241).

Segundo Bedin, esse ultimo tipo de doutrina do direito natural representou um
importante contrapeso historico ao principio da Revelacdo e do poder absoluto do
Estado Moderno. Seu pressuposto fundamental reside no fato de que a legislagao
de um pais (direito positivo) somente sera valida se respeitar os direitos naturais

inatos dos homens, quais sejam: vida, liberdade e propriedade. Um dos maiores
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representantes desse tipo de direito natural antropolégico e moderno foi John Locke.
Esse pensador inglés defende que os homens possuem um conjunto de direitos
naturais inatos e que eles ndo séo transferidos para o corpo politico quando do
estabelecimento do contrato social que da origem ao Estado Moderno. Nesse
sentido, toda lei positiva que contrarie esses direitos inatos € invalida, podendo
desse modo, ser desobedecida por todos os cidadaos, exercendo assim o direito de
resisténcia diante da lei injusta. Essa doutrina do direito inspirou as Revolucbes
Francesa e Americana e, contribuiu par ao inicio da conformacdo do
constitucionalismo moderno e do Estado de Direito (BEDIN, 2009, p. 242).

A validade de direito no positivismo juridico independe da validade de uma
norma ou principio de justica (superior as normas vigentes), ou seja, o direito vale
mesmo que seja injusto. Nesse sentido, € possivel afirmar que a doutrina do
positivismo juridico € monista ao reduzir o direito a ordem estabelecida (é justo
porque é ordenado). Por outro lado, na doutrina do direito natural, a validade do
direito positivo esta condicionada a uma ordem superior de justica que pode ser o
cosmos, Deus ou os direitos naturais inatos (¢ ordenado porque € justo). A doutrina
do direito natural é dualista, pois trabalha com dois planos compreensivos: 0 que se
apresenta nas normas positivas em vigor e o que nelas deve apresentar-se para que
sejam consideradas boas, validas e legitimas (justas) (BEDIN, 2009, p. 242).

Para os modernos, o mundo foi recortado em diferentes esferas, cada uma
das quais se tornou objeto de um género de estudo particular. Em sentido estrito, o
mundo dos fatos sera o objeto da ciéncia e os fatos serdo apartados da esfera da
moral, da esfera do dever-ser. Conforme observa Michel Villey, este fendmeno
filosofico se mostrara benéfico para a expansdo das ciéncias modernas
especializadas (VILLEY, 2003, p. 337).

Uma moral natural, ou seja, uma teoria das virtudes e dos vicios pode ser
edificada com base nas circunstancias mais corriqueiras da vida humana.
Circunstancias estas que ndo sao determinantes, mas que se caracterizam como
semirregularidades, situacdes tipicas que se produzem a todo instante: o corpo
humano pertence a biologia animal e ele ndo difere muito dos corpos dos outros
animais. O envelhecimento é um efeito natural, segue uma ordem natural e agrega
uma série de circunstancias: queda dos cabelos, perda da memoéria, debilidade fisica
etc. No campo da personalidade, a psicologia também aponta a constancia e

regularidade nos caracteres e nos modos de viver dos seres humanos: na
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adolescéncia, jovens se apaixonam; em todas as familias brigas e conflitos séo
assistidos de geracdo em geracao; homens e mulheres ora praticam atos virtuosos
ora viciosos etc (VILLEY, 2003, p. 341).

Pertence a lei da natureza tudo aquilo a que o homem se inclina segundo sua
natureza. E inerente ao homem, conforme observa Tomas de Aquino, a inclinacdo a
autoconservacao e, segundo essa inclinacéao, pertencem a lei natural aquelas coisas
pelas quais a vida humana é conservada. Também é inerente ao homem a
inclinacdo a algumas coisas mais especiais, segundo a natureza que tem em comum
com 0s outros animais. Por conseguinte, dizem-se ser da lei natural aguelas coisas
gue sao instintivamente naturais aos animais como a unido do macho e da fémea, a
conducéo dos filhos, a busca por alimento etc. Além disso, Aquino acrescenta que é
inerente ao ser humano a inclinacdo ao bem, segundo a natureza da razdo, bem
como lhe é prépria a inclinacdo natural para a busca da verdade tdo fundamental
para a convivéncia em sociedade. Assim, pertencem a lei natural que o homem evite
a ignorancia, que nado ofenda aqueles com os quais deve conviver, que busque a
verdade etc (AQUINO, 2005a, I-II, 94, 2).

Aristoteles observava a existéncia natural de comunidades: as familias. Como
todo ser natural, as familias mudam ao longo do tempo. Da mesma forma que as

familias, as cidades seguem um movimento natural:

Seria 0 agrupamento politico uma invencdo dos homens primitivamente
isolados no “estado de natureza”? Querem nos fazer crer hoje — vestigio das
doutrinas do Contrato Social — que seriamos 0s Unicos autores das
estruturas de nossas sociedades, senhores de escolher entre a sociedade
socialista ou a “liberal-avancada”, ou tal outro “modelo”. Entretanto, a ordem
politica constitui menos uma producdo voluntaria e livre do homem que o
efeito de forcas que nos sobrepujam. Ela possui certamente uma origem, é
historica, o que ndo a impede de ser natural. Encontramos naturalmente e
quase em toda parte ricos e pobres, trabalhadores manuais e intelectuais,
governantes e governados. E até o surgimento, nas sociedades, dos
organismos judiciarios, a formacdo dos costumes jurisprudenciais, € um
fenbmeno natural. Nao ha tantas diferencas entre as sociedades humanas
(embora tenham mais diversidade) e as sociedades dos castores ou das
abelhas. A ordem natural engloba também a vida politica e o direito
(VILLEY, 2003, p. 343).

Na obra, A Formacdo do Pensamento Juridico Moderno (2005), Michel Villey
destaca que Tomas de Aquino repete em certa medida o ensinamento de Aristételes

ao tratar da necessidade das leis positivas humanas; ao frisar sobre a origem da lei

e sobre a continuidade do direito positivo humano; ao destacar as qualidades da lei
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humana e, enfim, ao falar sobre a autoridade da lei humana positiva.
Consequentemente, Aquino ndo traz nada de novo. Contudo, em seu tempo, tratou-

se de uma grande reconquista tal abordagem.

Restabelecer os titulos, reconstruir o método de uma jurisprudéncia laica; ao
mesmo tempo, ratificar 0 recurso aos textos romanos; e, para além do
direito romano, fundar, com base no direito natural, o desenvolvimento de
uma nova doutrina, capaz de adaptar o direito romano as condi¢des de vida
modernas, de, mais tarde, tomar liberdades crescentes em relagcdo ao
direito romano (até o fim do Antigo Regime, a doutrina mantera um lugar
preponderante na elaboracdo do direito) [...] Houve isso. Mas, acima de
tudo, a obra de sdo Tomas consistiu em devolver aos juristas o0 senso da
funcéo legisladora (VILLEY, 2005, p. 152).

Note-se que a concepcédo da ideia de direito natural € diferente da definicao
da Escola Moderna de Direito Natural. Os juristas atuais, conforme explica Villey,
separam o direito positivo e o direito natural. Tal dualismo ndo aparece na filosofia
do direito de Aristoteles. E o direito natural preconizado por Aristételes que Tomas
de Aquino resgata. Aristoteles distingue o justo natural e o justo positivo. A solucao
de direito deve ser alcancada em conjunto por essas duas fontes, as quais séo
complementares e ndo opostas umas as outras. Assim temos: o estudo da natureza
e, logo em seguida, a determinacéo precisa do legislador ou do juiz; uma vez que
nao ha oposicao entre o justo natural e as leis escritas do Estado. Entretanto, estas
dltimas exprimem e completam o justo natural. O legislador, na doutrina do direito
natural de Aristoteles, ndo é relegado ao segundo plano, mas possui um papel
decisivo na tarefa legislativa, assim como o juiz na atividade jurisprudencial (VILLEY,
2005, p. 47).

Conforme destaca Villey, a nocéo aristotélica de natureza extrapola o
conjunto dos “fatos” da ciéncia moderna. O mundo ndo é constituido apenas por
causas eficientes ou materiais, mas por causas formais ou finais — como o vaso do
oleiro é formado para determinada finalidade, por exemplo. O método de observacao
de Aristoteles € mais complexo, o “ser” da filosofia aristotélica vai além do “sein”

kantiano. Para Aristoteles, cada ser em particular possui uma natureza:

E essa natureza é o que ele deve ser, sua forma, seu fim, segundo o plano
da Natureza no sentido universal da palavra. “A natureza de cada um é seu
fim”. No que se refere aos seres vivos, decorre dai que a sua “natureza” nédo
€ 0 que eles sédo de fato, como concebe a ciéncia moderna. O homem, por
exemplo, ndo atinge a plenitude de seu ser; portanto, sua natureza nao é
realmente o que ele é hoje em ato, mas antes o que ele tende a ser, o que



108

ele é em poténcia, isto é, sua forma, seu fim. [...] H4 bem mais na “natureza”
dos seres vivos que o0 que eles sdo presentemente; ha o que eles estdo
destinados a ser em sua plena realizacdo, seu fim, que seria também sua
felicidade (VILLEY, 2005, p. 48-49).

Boa parte de nossos contemporaneos acredita que as solugbes de direito
natural seriam deduzidas de principios a priori da razdo pratica (Escola Kantiana) ou
de definicbes abstratas da “natureza do homem” (Escola Moderna de Direito
Natural). Outro engano seria imaginar que o direito natural seria composto por regras
imutaveis e definitivas, inadaptadas aos movimentos historicos e as circunstancias
de espaco e tempo. Mais um contrassenso é pensar que a doutrina classica do
direito natural prega a desobediéncia as leis. O realista e nem um pouco idealista
Aristoteles, “pai da doutrina do direito natural”, pratica 0 método de observacdo. O
direito natural € um método experimental que permite colher as experiéncias das
cidades prenunciando, assim, o direito comparado e a sociologia do direito. Da
mesma forma que Sécrates, Aristoteles € um ferrenho defensor das leis positivas.
Ele reconheceu a necessidade da lei, perscrutou sua origem e avaliou sua
autoridade (VILLEY, 2005, p. 53-54).

A lei natural se revela ndo como uma construcao artificial de preceitos
hierarquizados a priori criada em torno de uma reflexdo conceitual. Ao contrario, é a
luz racional e irrecusavel que obriga o ser humano a assumir as suas tendéncias
naturais, as quais se impdem a ele com uma evidéncia anterior a todo raciocinio,
pelas regras de acordo com a sua verdadeira finalidade, mantendo-as ao servigco da
destinacdo da pessoa humana (AUBERT, 2005a, p. 564).

Para Aristételes, o estudo do direito ndo €, propriamente falando, uma
epistéme, uma ciéncia do direito. Ao contrario, o direito € objeto de uma
investigacdo, investigacdo esta jamais concluida e que, portanto, se realiza por
intermédio da dialética e com base em observacgdes. Os resultados, por suas vezes,
sdo provisorios, uma vez que a natureza é uma desconhecida, cujo segredo é
perseguido por meio da experiéncia sensivel. O direito € mével, razdo pela qual ndo
se amolda a regras fixas, adequando-se as circunstancias. Nesse sentido, o direito
constitucional de Atenas nédo é o mesmo de Esparta ou Tebas (VILLEY, 2005, p. 55-
56).

E importante destacar que Aristoteles ndo visa formular regras de direito

natural, uma vez que o “justo” natural (dikaion) ndo possui forma de lei expressa. O
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filbsofo grego tem consciéncia de que somente a observacdo da natureza é
insuficiente para nos conduzir a solu¢des concretas, por isso € importante a redacao
de leis precisas. Os principios vagos, incertos e gerais do direito natural ndo séo
suficientes para nos dotar de solucdes de direito, pois precisamos decidir ndo de
forma geral, mas de forma particular, especifica para cada caso. Tudo isso exige,
portanto, além das diretrizes dos tedricos, a intervencdo suplementar do legislador
ou do juiz. Neste ponto do estudo, Villey aponta a importancia da prudéncia. E essa
virtude intelectual que decide sobre situa¢des contingentes com vistas a acgéo, e
portanto, ela é a virtude por exceléncia do legislador e do juiz. A prudéncia é
“nomotética” ou “dicastica” — legisladora e judiciaria e € por isso, que 0S romanos
falardo da jurisprudéncia (VILLEY, 2005, p. 56-59).

Dentro desses limites, o direito positivo tem tantos titulos para ser
obedecidos quanto o direito natural; também ele é denominado justo (justo
positivo); para nés exprimirmos no jargdo dos teélogos, ele cria um dever de
consciéncia. Estou moralmente obrigado a dirigir pela direita e a parar na
faixa de pedestres, embora decerto decorra de uma decisdo positiva. Ndo
basta fundar a forga obrigatdria das leis na arma dos policiais. Mas havera
fundamento mais respeitavel que a propria ordem natural, que todos podem
ler nas coisas, que todos podem e devem conhecer? Todos tém o dever de
se inclinar perante o direito oriundo da natureza, ao passo que ninguém me
provara que eu deva fazé-lo perante os desejos da maioria ou a vontade do
poder pretensamente investido pelo contrato social. A filosofia de Aristételes
funda a autoridade das leis, algo em que o0s positivismos sempre
fracassaram (VILLEY, 2005, p. 60).

Por conseguinte, a nogdo de natureza em Aristoteles implica referéncia aos
fins, a finalidade, ao telos de cada ser. Segundo ele, cada movimento dos seres
obedece as leis de sua natureza. Tal processo impele o ser a cumprir um
determinado fim, ou seja, a realizar a plenitude do ser. Nesse sentido 0s animais ao
serem impelidos ao ato sexual, seguem uma ordem instintiva. Tal ato serve a um
determinado fim, que € a propria conservacdo da espécie. Semelhantemente, os
movimentos no ser humano seguem as leis de sua natureza. Ha instinto no ser
humano porque ele é, antes de tudo, um animal. Mas também ha uma diferenca
muito importante que o distingue dos demais animais: o0 homem é racional e isso lhe
concede o privilégio de poder se afastar da ordem natural. Ele tem liberdade para
realizar esse movimento racional (VILLEY, 2005, p. 142).

O bem é o primeiro que cai na apreensao da razdo pratica, que se ordena a

obra. Ele é aquilo as quais todas as coisas tendem. Nesse sentido, todo agente age
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por causa de um fim — fim este que tem a razdo de bem. Portanto, Aquino conclui
gue o primeiro principio da raz&o pratica é o que se funda sobre a razdo de bem. E
assim, o primeiro principio da lei € que o bem deve ser procurado e o mal evitado.
Por conseguinte, todas aquelas coisas que devem ser feitas ou evitadas pertencem
aos preceitos da lei da natureza, que a razao pratica logo apreende como bens
humanos (AQUINO, 2005a, I-1l, 94, 2). Portanto, o conhecimento da natureza

humana tem também um interesse pratico:

Tendo sido postulado que o bem, para o homem, é seguir sua natureza, o
estudo da natureza humana resulta na constituicio de uma moral. E a moral
natural da Antiguidade, que sdo Tomas encontrou codificada em Aristételes,
mas, mais ainda nas doutrinas dos estobicos, e sobretudo no De Officiis de
Cicero que é uma de suas fontes principais. Pois Cicero escrutinara a
natureza humana, comparando-a metodicamente com a natureza animal,
estudara as “inclinacdes” e os fins naturais do homem, extraindo desse
estudo uma moral. Moral substancial e carregada de deveres precisos —
catalogo de deveres para com a polis, a familia, o pai, os filhos, os amigos,
0 estrangeiro, si mesmo (porque o homem é de natureza sociavel, familiar,
racional, etc); regulacdo da vida sexual etc. [...] S&o Tomas foi um dos
principais artesdos desse renascimento; fez sua ideia de natureza, dos fins
para os quais estdo ordenados naturalmente os atos humanos: retomou e
atribuiu deliberadamente a teologia cristd a idéia da ordem natural para
elaborar a lista das virtudes (“morais”, se ndo teologais) e precisar seu
contelido, particularmente, o contetdo da justica, isto €, do direito natural
(VILLEY, 2005, p. 142-143).

O direito natural é para Aristoteles um método experimental. Tanto para ele
quanto para Toméas de Aquino, o método do direito partira da observagéo dos fatos,
por isso é experimental e faz jus as tendéncias do homem tal como ele é: um animal
gue precisa de alimento, de vida sexual, de proteger a cria etc. Villey observa que o
direito natural aristotélico se baseia na observacao da natureza, dos fins dos homens
e dos grupos sociais. Aristoteles reconhece a impossibilidade de se ter uma “ciéncia”
do direito natural, uma vez que o homem ¢é livre e as circunstancias sdo mutaveis.
Nesse sentido o proprio justo € mutavel, motivo pelo qual ndo € possivel formata-lo
em teoremas. A partir dessa premissa, Tomas de Aquino nao vé o direito natural
como um cédigo de regras imutaveis (VILLEY, 2005, p. 143-145, 148).

O trabalho de legislacdo € um prolongamento do justo natural, uma vez que o
direito é fruto da razdo na medida em que deriva da ciéncia da natureza e, também,
fruto da vontade humana. As leis positivas sdo para Aquino uma necessidade pela
propria natureza sociavel do ser humano e naturalmente destinado a ordem publica.

As leis humanas, além de serem justas, devem ser editadas para o bem comum e
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adaptadas as condi¢cbes de tempo e lugar, jA que essas leis devem se constituir
como expressdo do justo natural mutavel. A lei s6 é lei se cumprir sua funcéo de
expressdo que € a realizacdo do justo. Quando a lei ndo cumpre sua funcao, é
preciso a intervencdo prudente dos juizes, no sentido de modifica-la (VILLEY, 2005,
p. 151-152).

Consequentemente, Aquino defende que todos os atos das virtudes dizem
respeito a lei natural. Como a alma racional € a propria forma do homem, a
inclinagdo natural a agir conforme a razéo é inerente ao ser humano e isso é agir
conforme a virtude (AQUINO, 2005a, I-ll, 94, 3). Na questdo 95 ele amplia essa

visao frisando que a aptidao para a virtude esta naturalmente presente no homem:

Ora, é necessario que a propria perfeicdo da virtude sobrevenha ao homem
por meio de alguma disciplina. Assim como vemos que o0 homem recorre a
alguma industria em suas necessidades, por exemplo, no alimento e no
vestir, cujos inicios tem ele pela natureza, a saber, a razdo e as maos, mas
ndo o proprio complemento, como os demais animais, aos quais a natureza
deu suficientemente cobertura e alimento. Para essa disciplina, porém, o
homem néo se acha por si mesmo suficiente, com facilidade. Porque a
perfeicdo da virtude consiste principalmente em afastar o homem dos
prazeres indevidos, aos quais os homens sao inclinados principalmente e
maximamente 0s jovens em relagdo aos quais a disciplina é mais eficaz. E
assim é necessario que os homens obtenham tal disciplina por outro, por
meio da qual se chega a virtude (AQUINO, 20054, I- 11, 95, 1).

O ser natural ndo € um fato cientifico pronto e acabado (factum). Mas é um
ser vivo e, portanto, corruptivel. Uma planta tem seu crescimento condicionado pelo
clima, pelas estacdes, pela agua, pelo solo etc. Tal crescimento é condicionado por
uma forca interna e nisso reside a oposi¢ao entre a génese espontanea das coisas
naturais e a producdo daqueles objetos artificiais fabricados pelos humanos, cujo
movimento é regido por uma causa externa. Esse dinamismo observado pela Fisica
de Aristoteles, fisica esta centrada na mudanca (kinesis), também esta presente no
homem e nos agrupamentos humanos, na familia e na cidade — regidos por essa
forca interna que os leva a se agrupar naturalmente em familias e cidades. O ser
natural se encontra em movimento: génese, desenvolvimento, corrupgao. Aristoteles
analisava-o comparando-o com um produto da arte humana, uma estatua, por
exemplo. A estatua € feita de quatro causas: a) causa material (0 marmore com o
qgual a estatua é fabricada); b) causa eficiente/motora (o escultor); c) causa formal (a

forma que o escultor da a estatua) e d) causa final (a finalidade/propdsito para a qual
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a obra foi criada). Esta ultima causa, € o motivo do movimento das coisas (VILLEY,
2003, p. 346-348).

A ciéncia moderna, a partir do século XVII, quis se liberar das causas finais,
alegando que as mesmas nao sdo Uteis para 0s técnicos, cujo proposito € produzir
maquinas e para tanto, é suficiente que lidem com as causas eficientes. J4 para
Aristételes, as coisas ndo sao possiveis sem um fim: um telos e todo 0 movimento
inclui um sentido. Os tedlogos, observa Villey, o explicardo pelo governo de Deus.
AristOteles, por sua vez, contenta-se em observar que existe na natureza uma
tendéncia a ordem (VILLEY, 2003, p. 348-349).

A doutrina de Aristoteles escapa ao nominalismo. Se hipoteticamente
consideramos uma mercadoria isoladamente, abstraindo do fato de ela ser
intercambiavel por outros bens, ndo |he atribuiremos valor. O valor de uma
mercadoria depende de sua relacdo com outras, especialmente o dinheiro. Se
isolarmos uma nota musical de Mozart, certamente ndo encontraremos qualquer
beleza. A harmonia reside na adequacdo e na propor¢cado entre timbres e notas. O
telos dos seres naturais € uma ordem, que por si mesma, € Bem: “um germe produz
uma arvore, flores e frutos. O homem comeca com um feto; este feto se transforma
ao longo da infancia e da adolescéncia numa bela jovem: melhor que o feto”
(VILLEY, 2003, p. 349-350).

A Etica de Aristoteles ndo € um sistema normativo aprioristico de regras
deduzidas da Razdo (do imperativo categorico), muito menos do Decélogo.
Aristoteles, pela via da confrontacdo dialética, ao observar os costumes de seu
tempo, identificava suas formas mais acabadas: o politico Péricles — modelo de
prudéncia; a sabedoria de Sdocrates etc — um quadro completo dos vicios e virtudes
dentro de uma sociedade que a natureza coloca a mostra. Nesse sentido, a Etica
aristotélica € uma descricdo dos costumes (Ethika). Portanto, como a natureza ndo €
feita de individuos isolados, mas das relacdes existentes entre esses individuos
numa cidade, o conhecimento do direito natural passa a ser acessivel pelos mesmos
meios (VILLEY, 2003, p. 356).

Pode haver um vinculo mais ou menos estreito entre a lei natural e a lei
positiva que explicita a primeira. Tal vinculo se da em virtude da maior ou menor
proximidade entre ambas em questao de evidéncia racional. A lei humana deriva da
lei natural como uma conclusao deriva das premissas em um argumento simples. A

evidéncia dos principios da lei natural (premissas) acarreta a lei humana numa
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espécie de transferéncia de racionalidade. Por conseguinte, uma lei positiva goza da
mesma autoridade e forca moral que a lei natural, da qual ela prolonga a eficacia
mediante a evidéncia racional que ela manifesta. A lei humana, frequentemente, &
levada a funcionar em dominios contingenciais e se utiliza dos meios para realizar
seu objetivo pedagogico. A escolha dos meios dependera muitas vezes do contexto
social e de uma apreciacdo ponderada do legislador. Quando se carece da
evidéncia da lei natural, a lei positiva sO pode derivar diretamente dela como uma de
suas conclusdes. Todo esse movimento se resume numa aplicagdo contingente,
cuja eficidcia e forca se enraizam na autoridade do legislador e na necessidade

pedagogica que funda a lei humana (AUBERT, 2005a, p. 577).

3.2 A virtude intelectual da prudéncia em Aristotel es e Aquino

Como disposicédo moral, a prudéncia €, conforme esclarece Pierre Aubenque
na obra A Prudéncia em Aristételes (2003), uma disposicéo pratica que concerne a
escolha, ou seja, ela € uma disposi¢do pratica que esta ligada a regra da escolha.
Nesse sentido, ndo se trata da retiddo da acdo, mas da correcédo do critério, motivo
pelo qual a prudéncia € uma disposicao pratica acompanhada de regra verdadeira.
Por outro lado, se a prudéncia é a virtude intelectual que permite definir a norma,
entdo o equanime deverd possuir no mais alto grau a virtude da prudéncia, no
sentido de aplica-la no dominio que lhe é préprio: o da distribuicdo de bens (justica
distributiva) e o das relacbes entre os homens (justica corretiva). Tudo isso se torna
possivel porque o prudente (phronimos), sendo o critério ultimo, é seu proprio critério
(AUBENQUE, 2003, p. 61, 76).

Aubenque destaca que Aristoteles utiliza 0 exemplo do phronimos no sentido
de melhor definir a prudéncia, pois a melhor forma de compreender o que € a
prudéncia é considerar quais sdo 0os homens dotados dessa virtude. O homem
prudente é conhecido por todos, mesmo que ninguém saiba definir phronesis
(AUBENQUE, 2003, p. 62).

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 ndo seja ética: ela é uma virtude
da inteligéncia e ndo do ethos. O prudente serve de critério apenas porque
€ dotado de uma inteligéncia critica. Ele ndo é somente aquele a partir de
guem se julga, mas aquele que julga (AUBENQUE, 2003, p. 85-86).
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No prudente a “reta regra” estd individualizada. Desse modo, ndo é a
prudéncia, mas o phronimos que é a recta ratio, uma vez que a prudéncia é uma
virtude que ndo existe por si mesma, assim como a sabedoria. Pode haver
sabedoria, sem existir homens sabios. Contudo, para que haja prudéncia, é
necessaria a existéncia de homens prudentes. O prudente ndo € apenas o intérprete
da reta regra, mas é a propria reta regra, o portador vivo da norma. Ora, Aristoteles
recorda que so se julga bem aquilo que se conhece e é nisso que se é bom juiz.
Desta feita, o prudente é invocado como juiz porque ele possui experiéncia e
julgamento, ou seja, o phronimos possui um “conhecimento”. Esse conhecimento
nao é transcendente, pois Aristoteles substitui a inteleccéo dos inteligiveis de Platdo
como fundamento da regra ética, pela inteligéncia dos inteligentes, bem como
substitui a sabedoria das Ideias e dos numeros pela prudéncia dos prudentes
(AUBENQUE, 2003, p. 86).

Segundo Tomas de Aquino, compete a prudéncia aplicar a reta razao a obra.
A prudéncia reside na razao e as coisas consideradas pela prudéncia se ordenam a
outras como a um fim. O mérito da prudéncia esta na aplicacdo a obra, que é o fim
da razéo pratica. A prudéncia €, portanto, sabedoria a respeito das coisas humanas
e trata do bem humano; é sabedoria para o homem, motivo pelo qual o prudente é
excelente no conselho (AQUINO, 2004, II-II, 47, 1-2).

Aubenque observa que a prudéncia mesmo entendida como virtude
intelectual, sempre nos remete a personagem do prudente e, nessa medida, a
analise tipologica deve preceder a determinacédo da esséncia da prudéncia. Por isso,
0 autor relembra as personagens que Aristételes ndo considera como exemplos de

homens prudentes:

Ora, sobre esse ponto, ja notamos que Aristoteles cita como tipo do
prudente a personagem de Péricles, desconsiderando os exemplos da
mesma virtude anteriormente dados: Pitagoras, Parménides e Anaxagoras.
Se na Etica Nicomaqueia, Aristoteles ndo retoma as personagens de
Parménides e Pitdgoras, mas ao exemplo acrescenta Anaxagoras e Tales,
vé-se bem porque o autor recusa a esse género de homens a qualidade de
prudentes: certamente, estes possuem a sabedoria, ou seja, a ciéncia das
coisas mais elevadas, porém, e Aristételes nos convida a admira-los com
alguma reserva, ignoram o que lhes é util e, de modo geral, o que € util aos
homens, de modo que seu saber embora “admiravel, dificil e divino”,
permanece “sem utilidade” (AUBENQUE, 2003, p. 87).



115

Aubenque esclarece que o que é censurado nos sofistas (embora se reclame
de um saber demasiado geral e vazio) € colecionar o particular sem possuir o
minimo de visdo de conjunto. Aos sofistas falta a experiéncia. Eles sdo como
agueles que possuem teoria musical, mas nao praticam mausica e, por isso, podem
distinguir com precisdo se uma obra é boa ou ma, embora desconhe¢cam o motivo.
E, nesse sentido, as coletaneas de leis e de prescricbes médicas, que sao apenas
justaposicfes de casos particulares, ndo se constituem como auxilio aquele que é
desprovido de experiéncia, pois lhe faltara a inteligéncia e o discernimento
necessarios para julga-los (AUBENQUE, 2003, p. 98).

O julgar ndo € somente uma qualidade intelectual. O homem de bom
julgamento ndo se confunde com o homem de ciéncia. O primeiro sabe que o
verdadeiro nos assuntos humanos nao se confunde com o demonstravel e, por isso
ele ndo possui conivéncia com os principios, ndo podendo se esconder por tras de
demonstracdes. Ele reconhece os limites da ciéncia e é isso que constitui seu valor
propriamente moral. Ter julgamento ndo € subsumir o particular ao universal, o
sensivel ao inteligivel; pelo contrario, é penetrar de forma sensivel e singular em si
mesmo, com uma razao mais “razoavel” do que “racional’. Nesse sentido, é ter
consciéncia de que se vive num mundo sensivel e que, portanto, ndo faz sentido

impor a justica excessivamente radical dos nimeros:

O homem de julgamento sabe que a ciéncia pode tornar-se inumana,
qguando, rigorosa, pretende impor suas determinacbes a um mundo que
talvez ndo possa recebé-las. Ao rigor da ciéncia, que pode ser violento, o
equanime opde a indulgéncia do julgamento (AUBENQUE, 2003, p. 242-
243).

O prudente é um homem de visdo, que conhece o que é bom para ele
(prudéncia privada) e para os homens em geral (prudéncia politica). Assim, serdo
considerados prudentes aqueles que colocam como fim a vida feliz da comunidade
que dirigem, pois a vida feliz (quer se trate da cidade, da casa ou do individuo) se
configura como a totalidade que transcende os fins particulares (AUBENQUE, 2003,
p. 94-95). Em Aquino encontramos a confirmacdo de que a prudéncia visa nao
somente o bem particular, mas também o bem comum. Por conseguinte, aquele que
procura o bem comum da multiddo, também procura o proprio bem, pois a reta
disposicéo das partes depende de sua relagdo com o todo (AQUINO, 2004, II-II, 47,
10).
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A prudéncia diz respeito aos seres submetidos a mudanga. A moral
aristotélica nos convida a realizar nossa exceléncia no mundo concreto. Por
conseguinte, a prudéncia esta no mundo do devir, ou seja, a prudéncia somente tem

razao de ser num mundo contingente:

Ora, se encaramos nao mais de um ponto de vista cdsmico, mas humano, a
contingéncia nos aparece como abertura a atividade dos homens, ao
mesmo tempo arriscada e eficaz. Sem a contingéncia, a acdo dos homens
ndo seria apenas impossivel, seria também indtil. E tal acdo, ao mesmo
tempo permitida e requerida pela contingéncia, em suas relagcdes com a
prudéncia que a guia [...] (AUBENQUE, 2003, p. 173).

A matéria da prudéncia consiste nos singulares contingentes, uma vez que as
acOes acontecem nos singulares e ndo nos universais. Por isso € importante que o
prudente conheca tanto os principios universais da razdo como os singulares, que
s&o objeto das ac¢des. A infinidade dos singulares ndo pode ser abarcada pela razédo
humana. No entanto, pela experiéncia, a infinidade dos singulares € reduzida a um
namero finito de casos mais frequentes, cujo conhecimento € suficiente para a
prudéncia humana. Nesse sentido, Aquino destaca que a prudéncia esta no sentido
interior (na razdo) que se aperfeicoa pela memoéria e pela experiéncia, podendo
assim, julgar a respeito das coisas particulares que se apresentam. A prudéncia tem
como objeto as coisas contingentes, ou seja, ela aplica os principios universais as
conclusdes particulares no que deve ser feito. Assim a prudéncia prepara o caminho
dispondo os meios e coloca em movimento as demais virtudes morais (AQUINO,
2004, 11-11, 47, 3, 5-6).

Aubenque ressalta que o prudente é aquele capaz de deliberar e, mais
particularmente, de bem deliberar. Ndo se delibera sobre todas as coisas, mas
somente sobre aquelas que dependem diretamente de nés (AUBENQUE, 2003, p.
174). A deliberacdo é uma espécie de pesquisa, que diz respeito as coisas
humanas. Consiste em procurar os meios para realizar um fim previamente posto (p.
176). A deliberacéo é, pois, a condicdo sem a qual a acdo humana nao pode ser boa
acdo, ou seja, virtuosa. Mas Aristételes percebe que a deliberacdo, cujo conceito €
emprestado da pratica politica, ndo basta para constituir a virtude, pois a deliberacéo
nao diz respeito aos fins, mas aos meios, a deliberacdo ndo diz respeito ao bem,

mas ao util e, enquanto tal, pode ser posta a servico do mal (p. 188).
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A prudéncia ndo € uma qualidade negativa, conforme ressalta Jean Lauand,
no prefacio da obra, A Prudéncia — A Virtude da Decisao Certa (2005c). N&o se trata
de tomar decisfes visando interesses oportunistas, muito menos impulsos, temores,
sentimentos vulgares, preconceitos etc. E exatamente o contrario: a prudéncia é a
arte de decidir e agir corretamente, é a “reta razdo aplicada ao agir”. E, portanto, ver
a realidade e, com base nela, tomar a decisdo certa para logo em seguida
transformar a realidade por meio da acéo correta (LAUAND, 2005c, p. IX-XI).

O ser humano prudente é quem determina a medida de suas palavras e
acOes e, nesse sentido, a tarefa da ética € orientar o animal humano para a
aquisicdo de habitos virtuosos, tendo em vista que a virtude € um habito
racionalmente adquirido. E um habito adquirido porque ndo nascemos bons, mas a
vida em sociedade, em comunidade, exige qualidade de nossos atos. E como bem
diz Aristételes, nés ndo nascemos bons, mas nos tornamos bons pela pratica de
atos bons (CHAUI, 2002, p. 446).

O héabito a ser buscado € aquele cuja razdo orienta a vontade, ou seja, a
razao delibera sobre os meios e escolhe os fins. O desejo é passividade, submissao
aos impulsos e aos objetos exteriores, € inclinagdo natural para buscar o prazer e
fugir do sofrimento. Por outro lado, a virtude € acao, € atividade da vontade, vontade
esta que delibera e escolhe segundo critérios racionais, visando a felicidade do ser
humano que age. O desejo e as coisas tornam-se maus quando ndo se submetem a
essa medida racional. Por isso a importancia do agente prudente, este é aquele que
sabe deliberar, é aquele que possui sabedoria pratica — phronesis (CHAUI, 2002, p.
447).

A presenca da paixdo como um elemento essencial da acdo moral faz com
gue a tarefa da ética seja educar nosso desejo para que nao se torne vicio e
colabore com a acdo feita por meio da virtude. Em outras palavras,
Aristoteles ndo expulsa a afetividade, mas busca os meios pelos quais o
desejo passional se torne desejo virtuoso. Aristoteles ndao é Platdo. Isso
significa que a educacéo ética, destinada a nos fazer adquirir o habito da
virtude, nao atribuira a razdo o poder que Platdo lhe dera para controlar,
dominar e governar os desejos nascidos da concupiscéncia e da colera.
Como procede Aristételes? O desejo é uma inclinagdo natural, uma
propens&o interna de nosso ser. E um movimento (uma tendéncia a alguma
coisa) cuja origem € dupla: por um lado, o objeto externo contingente que
nos afeta; por outro, nosso carater, nossa indole ou nosso temperamento
(CHAUI, 2002, p. 444-445).
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Aristételes possui uma visdo hierarquica sobre 0 homem e o mundo, ou seja,
um grau superior pressupde a presenca dos graus inferiores. Contudo, estes ultimos,
nao incluem os primeiros e, nesse sentido, a sabedoria teorética (filosofia) é superior
a sabedoria pratica (phronesis), incluindo esta ultima. Mas a sabedoria pratica (que
ndo inclui a teorética) pode muito bem existir sem esta ultima. Portanto, ndo é
possivel ser fildsofo (sabio) sem ser prudente, mas € possivel ser prudente sem ser
filosofo (CHAUI, 2002, p. 459).

No Livro VI da Etica a Nicobmaco, Aristételes afirma que a prudéncia tem a ver
com as coisas humanas e com aquelas que se referem a deliberacdo, uma vez que
a obra do prudente é a boa deliberacdo. Nesse sentido, o prudente é aquele que
sabe moderar, ou seja, € aquele que sabe encontrar a reta medida e regra. Embora
as esséncias da prudéncia e da politica sejam diferentes, tais esséncias sao uma sé
e possuem uma Unica disposicao: a disposicao legislativa ou normativa. Por isso, o
vinculo entre a ética e a politica é constituido além da subordinacdo dos bens
individuais, mas também pela identidade da disposi¢céo do prudente e do politico. O
politico perfeito ou excelente € o phronimos (prudente), ou seja, € aquele que sabe

moderar e legislar e sabe oferecer a medida e a regra correta (CHAUI, 2002, p. 454).

Deliberamos sobre aquilo que podemos escolher e escolhemos aquilo que a
deliberagdo nos mostrou ser o preferivel. Deliberamos, portanto, a respeito
dos preferiveis e ndo dos necessarios, dos possiveis e nao dos impossiveis
nem dos que acontecem por acaso. O que é possivel? Aquilo que pode
acontecer ou deixar de acontecer, aquilo que ocorre no mais das vezes,
mas em que ha o indeterminado. O possivel &, pois, 0 que acontece com
frequéncia ou na maioria das vezes, mas poderia ndo acontecer e por isso é
algo cujo desenlace é indeterminado ou contingente. O que é deliberar
sobre o possivel? E deliberar sobre aquilo cujo desenlace é contingente
porque depende inteiramente de nossa acado, exigindo que calculemos e
pesemos 0s pros e contras, as consequéncias das alternativas de conduta
(CHAUI, 2002, p. 449).

Aristételes deixa bem claro que nao deliberamos sobre os fins, mas sobre os
meios, ou seja, deliberamos em vista do fim e ndo sobre o fim. Este é objeto do
desejo que o concebe como um bem a ser alcancado. Nesse sentido, 0 médico néo
delibera se deve ou ndo curar o doente, mas sim sobre 0S meios necessarios para
se efetivar a cura. Da mesma forma, o agente moral ndo delibera sobre um bem,
mas sobre 0s meios para alcancar esse bem (CHAUI, 2002, p. 449).

Por conseguinte, a escolha é um desejo deliberado sobre aquilo que esta sob

nosso poder. Assim, a escolha ndo € um desejo passional, que busca o impossivel
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ou segue inconscientemente a natureza. A escolha € o desejo estreitamente
articulado ou associado ao intelecto ou a razdo, uma afetividade consciente e néo
cega. Pois, conforme observa Aristoteles, uma escolha deliberada € um desejo
acompanhado de reflexdo e a virtude é o acordo entre 0 desejo e a razao. A virtude
€ a preferéncia voluntaria racional que tem por objeto um bem verdadeiro, de acordo
com a natureza ou carater do agente e em conformidade com a medida racional
determinada pelo homem prudente (CHAUI, 2002, p. 450).

Como a prudéncia é a reta razdo do que deve ser feito, o ato principal da
prudéncia é o da razao, orientado para o que deve ser feito. O segundo ato é o
julgamento relativo ao que foi descoberto, o que é funcdo da razdo especulativa. O
terceiro ato é o comando, pois a razao pratica é ordenada a acao efetiva. Este ato,
explica Aquino, consiste em aplicar & acdo o resultado obtido na descoberta e no
julgamento, portanto é ele o principal ato da prudéncia. E como a prudéncia esta na
razdo, dirigir e governar sdo acoes que também pertencem propriamente a razao
(AQUINO, 2004, II-1l, 47, 8).

Tomas de Aquino destaca que a prudéncia é constituida por trés partes
potenciais: a eubulia, que concerne ao conselho; a synesis, que se refere ao juizo
relativo as circunstancias ordinarias e a gnome, que se refere ao juizo sobre os
casos, em que se faz necessario se afastar da lei comum para se chegar a solucao.
O filésofo escolastico explica que eu-bulia € formada pelo prefixo eu, que significa
bem; e pelo sufixo boulé, que significa conselho ou deliberacdo. Assim, eubulia
significa “ato de bem deliberar” ou “ato de bem aconselhar”. Para bem aconselhar,
faz-se necessario averiguar e descobrir ndo somente 0s meios adequados para
atingir o fim, mas, também, um conjunto de circunstancias que engloba o tempo
oportuno (ndo ser demasiadamente lento nem demasiadamente rapido) e o modo
adequado de deliberar visando a firmeza na deliberacdo (AQUINO, 2004, II-11, 51,1).

A synesis implica um juizo reto nas coisas de ordem especulativa, mas nas
acOes particulares. A palavra synesis vem de syneti, que significa sensato ou de
eusyneti, quer dizer, homens de bom senso. Aquino observa que 0 juizo reto
consiste em que a poténcia cognoscitiva apreenda as coisas tais como sao em Si
mesmas (AQUINO, 2004, II-ll, 51, 3). Quanto a gnome, esta implica certa
perspicacia no julgamento. Enquanto a synesis julga bem todos os casos que caem
sob as regras comuns, a gnome exige principios mais elevados no sentido de julgar

a margem dessas regras comuns:
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Deve-se dizer que 0 juizo deve ser tomado a partir dos principios préprios
das coisas; e a investigacao se faz conforme principios comuns. Donde,
também no plano especulativo, a dialética, que € investigadora, procede a
partir dos principios comuns. A ciéncia demonstrativa, porém, cuja funcéo é
julgar, parte de principios préprios. Por isso, a eubulia, cuja funcéo é a
investigacdo da deliberacdo, € uma s@; ndo assim a synesis, que tem por
funcao julgar. O preceito, porém, considera em tudo uma Unica razdo de
bem. Portanto, também a prudéncia ndo é sendao uma s6 (AQUINO, 2004,
lI-11, 51, 4).

Aquino também aponta as partes integrantes da prudéncia: a memoria, 0
intelecto (ou inteligéncia), a docilidade, a sagacidade, a razéo, a previdéncia, a
circunspeccdo e a precaucdo. A prudéncia, como ja foi dito, trata das acodes
contingentes e nessas a¢fes, 0 homem néo pode ser guiado por verdades absolutas
e necessérias, mas sim pelo que sucede comumente. Por conseguinte, a prudéncia
necessita de muitos elementos sensiveis, dentre eles a memdria, para aplicar o
conhecimento universal as acdes particulares (AQUINO, 2004, 1I-11, 49, 1). Tendo em
vista que a prudéncia € a reta razdo do que se deve fazer, € necessério que seu

desenvolvimento proceda do intelecto:

Deve-se dizer que o raciocinio da prudéncia atinge seu termo em uma agéo
particular que é como uma concluséo, a qual é aplicado o conhecimento
universal, como foi dito. Ora, uma conclusao particular se obtém pela via do
silogismo a partir de uma proposicdo universal e de uma proposicéo
particular. E preciso, portanto, que a razdo da prudéncia proceda de um
duplo intelecto. Um deles é conhecedor dos universais e figura entre as
poténcias intelectuais; porque nés conhecemos naturalmente, ndo somente
0s principios universais especulativos, mas também os praticos, como, por
exemplo: “ndo se deve fazer mal a ninguém”. O outro intelecto, como diz
Aristételes, € aquele que conhece “o extremo”, quer dizer, algo primeiro,
singular e contingente operavel, como a proposicdo menor, a qual deve ser
particular em um silogismo de prudéncia, como foi dito. Ora, este primeiro
singular € um fim singular, como esta dito na mesma passagem. Portanto, o
intelecto que figura como parte da prudéncia é a reta avaliagdo de um fim
particular (AQUINO, 2004, II-11, 49, 2).

Quanto a docilidade, Aquino explica que tendo em vista que a prudéncia
concerne as agfes particulares, nas quais a diversidade € infinita, ndo € possivel ao
homem estar informado sobre tudo em curto espaco de tempo, motivo pelo qual o
ser humano tem necessidade de ser instruido por outro e, particularmente, pelas
pessoas mais velhas. Nesse sentido, a docilidade é uma virtude muito importante,
uma vez que os individuos precisam uns dos outros para receber a instrugdo. Para
que a docilidade seja plenamente desenvolvida é necessario o esforco humano, ou

seja, que o homem atenda com solicitude, assiduidade e respeito ao ensinamento
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proveniente dos demais, principalmente dos mais velhos, detentores de experiéncia
e conhecimento (AQUINO, 2004, II-11, 49, 3).

Enquanto que a docilidade dispbe o individuo para bem receber a reta
orientacdo do outro, a sagacidade dispde para adquirir a reta avaliacdo por si
mesmo. Pois é caracteristica prépria do prudente ter um juizo reto do que se deve
fazer e uma reta avaliacdo ou orientacdo na ordem pratica, como no plano
especulativo se adquire de duas formas: a) encontrando por si mesmo e b)
aprendendo com os outros (AQUINO, 2004, II-Il, 49, 4). No que diz respeito a razao,
Aquino chama a atencdo para a deliberacdo. Assim, a prudéncia requer que se
saiba raciocinar corretamente, de modo que o homem possa aplicar adequadamente

0S principios universais aos casos particulares, que sao variados e incertos:

Deve-se dizer que mesmo que o intelecto e a razdo ndo sejam poténcias
diferentes, no entanto, tomam seu nome de atos diferentes. Com efeito, a
palavra inteligéncia se toma da intima penetracdo da verdade; e 0 nome de
razdo é tomado da pesquisa discursiva. E por este motivo que uma e outra
séo enumeradas como partes da prudéncia [...] (AQUINO, 2004, II-II, 49, 5).

O termo prudéncia deriva de previdéncia e esta é, entre todas as partes da
prudéncia, a mais importante. O termo previdéncia implica que o olhar se prenda a
qualquer coisa distante como a um termo ao qual devem ser ordenadas as acdes
presentes. Uma vez que a prudéncia se refere propriamente aos meios, e sua
funcdo prépria consiste em ordena-los para o devido fim, assim as aces
contingentes sdo submetidas a previdéncia humana, haja vista que podem ser
executadas pelo homem em vista de um fim (AQUINO, 2004, II-1I, 49, 6). Quanto a
circunspecc¢do, Aquino destaca que ela é necessaria a prudéncia a fim de que aquilo
gue é ordenado ao fim seja comparado com as circunstancias. Portanto, é preciso
que o prudente avalie se determinada acdo € boa e se aquilo que esta ordenado
para o fim também seja bom e conveniente (art. 7°). Finalizando sobre as partes da
prudéncia, encontramos a precau¢do. Uma vez que a matéria da prudéncia séo as
acOes contingentes, nas quais, falso e verdadeiro se misturam, a precaucao se faz
muito importante ao prudente para que, assim, ele possa escolher o bem e evitar o
mal (art. 8°).

Conforme muito bem observou Maclintyre na primeira parte desta dissertacao,

para florescer, a espécie humana precisa colocar a publico seus anseios, davidas,
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medos, necessidades, conquistas etc. Tal compartiihamento de informacgbes é
fundamental para que os seres humanos aprendam com o0s demais acerca do
florescimento da prépria espécie. Portanto, tudo aquilo que pode frustrar ou mesmo
prejudicar esse processo é, certamente, uma ameaca ao florescimento humano. O
raciocinio pratico é, por sua propria natureza, o0 raciocinio junto com 0S outros,
geralmente dentro de um conjunto determinado de relacdes sociais. A formacéo e a
manutencao dessas relacdes sdo inseparaveis do desenvolvimento das disposi¢cdes
e atividades por meio das quais cada individuo se orienta para sua transformacao
em agente racional préatico independente. De maneira que ndo é possivel buscar o
préprio bem, sem antes buscar o bem de todas aquelas pessoas que participam

dessas relacdes de reciprocidade.

3.3 Sobre o De Jure

Antes de adentrarmos no De Jure de Tomas de Aquino, é preciso relembrar a
justica em Aristételes. A justica é a virtude ética que diz respeito diretamente a lei.
Referida virtude é tratada no Livro V da Etica a Nicomaco. Aristételes define o
homem justo como aquele que cumpre e respeita a lei, enquanto que o injusto &
aquele tipo de homem sem lei. Assim, as leis se referem ao bem da comunidade
politica, sendo justos os atos que tendem a produzir e a conservar a felicidade da
comunidade (ARISTOTELES, 1129b, 15).

Em Aristételes podemos vislumbrar os tragcos daquilo que denominamos
funcdo pedagodgica da lei e que sera tratada com mais precisdo por Tomas de
Aquino. De acordo com AristGteles a lei prescreve atos virtuosos ao determinar que
pratiguemos tanto os atos de um homem corajoso quanto os atos de um homem
temperante. Nessa medida, no que tange a coragem, a lei determina que né&o
desertemos de nosso posto, ndo fujamos e muito menos abandonemos nossas
armas em plena batalha. No que tange a temperanca, espera-se que nossa conduta
nao seja adultera e que, por conseguinte, ndo nos entreguemos a luxdria. A lei
também determina que sejamos calmos, por isso espera-se que nao agridamos os
outros e muito menos os caluniemos (ARISTOTELES, 1129b, 20). Aqui percebemos
uma importante interconexao de regras e virtudes. Contudo, conforme observam
Borges, Dall’ Agnol e Dutra (2003), esse ponto € mal entendido por outros

comentadores engajados na ética das virtudes que defendem que a ética de
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AristGteles ndo vai além das virtudes, o que iria contrapd-la a uma ética moderna

supostamente legalista:

Na realidade, para Aristételes a lei é universal e prescreve atos virtuosos.
Se isso condiz com a verdade, entdo se equivoca quem ousa asseverar que
a ética aristotélica seja simplesmente uma particularidade da ética e da
filosofia politica. Essa interpretacéo “sofista” ndo se apoia em evidéncias
textuais. Ao contrario, Aristoteles claramente declarou que a “justica politica
€ em parte natural, e em parte legal — natural porque tem a mesma forga em
qualquer lugar e legal porque sua existéncia ndo se subordina ao que as
pessoas pensam” (1134b). Ha& padrdes, portanto, universais de
comportamento justo: se julgamos casos iguais da mesma forma, julgamos
de forma justa. Do contrario, julgamo-los injustamente (BORGES; DALL’
AGNOL; DUTRA, 2003, p. 70-71).

Enquanto que as demais virtudes aperfeicoam o homem somente no que toca
a si proprio, a justica, por sua vez, visa ordenar o homem no que diz respeito ao
outro. Assim, nas atividades das outras virtudes, a retidao visada s6 tem em conta o
agente. Contudo, na agéo da justi¢a, a retidao se constitui pela relagdo com o outro:
“Com efeito, temos por justo em nosso agir aquilo que corresponde ao outro,
segundo uma certa igualdade, por exemplo, a remuneracdo devida a um servico
prestado” (AQUINO, 2005, II-Il, 57, 1).

Mas seja qual for a matéria em que se exerca, um ato para ser virtuoso, ha
de ser necessariamente, voluntario, estavel e firme. Com efeito, o Fil6sofo
[Aristoteles] diz: Para o ato de virtude se exige, primeiro que se faca com
conhecimento; segundo, com escolha e para um fim devido; terceiro, com
firmeza inabalavel. Ora, a primeira das condic8es esta incluida na segunda,
pois o que é feito por ignorancia é involuntario, segundo Aristételes. Por
isso, na definicdo da justica, menciona-se primeiro a vontade, para mostrar
gue o ato de justica deve ser voluntario. Ajunta-se, porém, a constancia e a
perpetuidade, para indicar a firmeza do ato. Assim, pois, a referida definicdo
da justica € completa, a ndo ser que se toma 0 ato pelo habitus, que é
especificado pelo ato, jA que o habitus se ordena ao ato. Para dar a essa
definicdo sua devida forma, bastaria dizer: “A justica € o habitus, pelo qual,
com vontade constante e perpétua, se da a cada um o seu direito”. Essa
definicdo é quase idéntica a que Aristételes enuncia: “a justica € o habitus
qgue leva alguém a agir segundo a escolha que faz do que é justo”
(AQUINO, 2005, II-Il, 58, 1).

A justica propriamente dita, conforme destaca Aquino, exige a diversidade das
pessoas e, portanto, s6 pode se dar de um ser humano em relacdo a outro ser
humano, pois compete a justica retificar os atos humanos. Portanto, é necessario
gue a alteridade exigida pela justica exista entre agentes diferentes. E como a justica
retifica as acdes humanas, € claro que as torna boas (AQUINO, 2005, II-11, 58, 2-3).
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No artigo 5° da questdo 58, Tomas de Aquino aprimora o entendimento
acerca da alteridade da justica, observando que a justica ordena o individuo em
suas relacbes para com outrem de duas maneiras: a) relacdo com outrem de forma
singular e b) relagdo com outrem, mas de forma geral, ou seja, com a comunidade
na qual o individuo se encontra inserido, considerando que quem serve a
comunidade, serve a todos os individuos que a ela pertencem. Nesse sentido,
Aquino nos leva a compreender que todos os que pertencem a uma comunidade
tém com ela a mesma relacdo das partes para com o todo: “Ora, a parte, por tudo o
gue ela é, pertence ao todo e qualquer bem da parte deve se ordenar ao bem do
todo”. Aquino destaca que o bem de cada virtude, quer ordene o homem para
consigo mesmo, quer o ordene a outras pessoas, comporta uma referéncia ao bem
comum. A justica se orienta ao bem comum e, portanto, € uma virtude geral. A lei
ordena o0 homem ao bem comum, logo essa justica geral € também chamada de
legal. O homem se submete a lei que orienta ao bem comum os atos de todas as
virtudes (AQUINO, 2005, II-11, 58, 5).

A justica e a prudéncia nos encaminham da ética para a politica e, além disso,
preparam para a compreensdo da mais alta virtude ética, que serad também, noutra
forma, a mais alta virtude politica: a amizade entre os iguais e semelhantes, a philia.
Aristoteles também defende que a politica orienta a ética, uma vez que o homem so
€ verdadeiramente autarquico em plena polis e a politica orienta as ciéncias
produtivas e as artes, pois somente a cidade diz o que deve ser produzido para o
bem de cada um e de todos. Por conseguinte, a politica € uma ciéncia pratica cujo
fim € o bem propriamente humano e esse fim é o bem comum (CHAUI, 2002, p.
460).

Nessa medida, os governantes devem ser virtuosos, pois 0S mesmos Sao
espelhos para os governados, que imitam os primeiros. Se entre 0s governantes
impera o vicio, certamente os governados serdo corrompidos e o Estado estara
fadado ao fracasso. Aristételes defende a tese de que o homem € um animal politico
(z6on poliktikon) por natureza, melhor dizendo, € da natureza humana a busca pela
vida em sociedade. Portanto, a politica ndo é por conven¢do (n6mos), mas sim por
natureza (physei). Desta feita, dizer que a polis é natural e que o homem é um ser
naturalmente politico, ndo quer significar que a cidade seja a primeira comunidade
humana na ordem temporal, ou que a natureza a produza espontaneamente. O que

se quer dizer € que ha na natureza humana uma tendéncia a se viver em cidade e,
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quando o homem realiza essa tendéncia, na verdade ele tende para seu proprio bem
(CHAUI, 2002, p. 463-464).

O homem é um ser politico, porque é carente, depende de outros para
florescer e, junto aos seus semelhantes, em comunidade, satisfazem reciprocamente
desejos e necessidades e assim, se completam mutuamente. E, por meio da
linguagem, o animal humano ndo somente expressa prazer e dor como 0S outros
animais, mas também €& capaz de exprimir comunitariamente a percepcéo do bem e
do mau, do justo e do injusto, do util e do nocivo, dentre outros valores (CHAUI,
2002, p. 464).

A comunidade politica é o fim (telos) a que tendem a comunidade familiar e
comunidade de aldeia (comunidade social), sendo que certo tipo de comunidade é
constituida em vista de certo bem. A polis €, pois, mais soberana e autarquica que a
comunidade familiar e a comunidade social e, nessa medida, ela inclui essas
Gltimas. Por ser mais alta e mais soberana, a finalidade da polis € o bem humano
supremo, ou seja, a vida feliz. Por conseguinte, a vida ética (o bem-viver) somente
se realiza na cidade, uma vez que a comunidade politica torna possiveis as virtudes
individuais e coletivas, as virtudes morais e intelectuais. Nesse sentido, cabe a
cidade, a educacdo dos cidadaos. A ética precisa intervir como acéo voluntaria e
deliberada para que essa finalidade seja alcancada por meio das virtudes. O Estado
(polis) nasce da acédo deliberada e voluntaria dos individuos e, por isso a politica &
uma ciéncia prética, em que a acdo tem a si mesma como seu fim. Da mesma forma
gue ninguém nasce Vvirtuoso, mas se torna virtuoso, assim também ninguém nasce
cidaddo, mas se torna cidadao pela educacéo, que atualiza a inclinacao potencial e
natural dos homens & vida comunitaria ou social (CHAUI, 2002, p.465).

Segundo Tércio Sampaio Ferraz Junior, em verbete intitulado “Aristételes”,
publicado no Dicionario de Filosofia do Direito (2009), hd um sentido da palavra
“justica” que corresponde ao que é de acordo com a lei e que € denominado justica
universal ou justica lato sensu. A justica assim compreendida €, portanto,
coextensiva a lei. Para Aristételes, a lei deveria regrar toda a vida humana,
sancionando os atos conforme as virtudes, pois € certo que a moral ndo tem efeito
sancionativo, enquanto que a lei possui o poder de coagir. Nessa medida, a lei é
igualmente coextensiva a toda virtude. Contudo, € importante destacar que a justica
universal e a virtude moral (acao virtuosa) coincidem tdo somente na medida em que

a primeira acena para o carater social implicado pela segunda, enquanto esta nao
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permite essa inferéncia. A justica universal coincide com a totalidade das virtudes na
medida em gque estas se referem ao préximo, sendo essa referibilidade possivel,
precisamente por meio da lei que deve regular a vida social do homem e, nesse
sentido, a lei sanciona a virtude. Segundo Aristételes, o Estado além de ser um ente
juridico é também um ente moral, cujo fim € promover a vida feliz dos homens, pois
a felicidade para 0 homem equivale a uma vida virtuosa. Por isso, a lei possui uma
funcdo educativa, sendo tarefa do Estado legislar para educar (FERRAZ JUNIOR,
2009, p. 70).

Ao lado da justica enquanto co-extensiva a virtude total h& outro sentido que
se refere a igualdade e que Aristoteles denomina justica particular. Na Etica a
Nicbmaco, o objeto de estudo de Aristoteles no ambito da justica é a justica
particular. O filésofo explica que h&d uma justica no sentido amplo e outra em sentido
mais restrito. Contudo, ambas consistem na rela¢cdo de um individuo para com outro.
Atos injustos como o adultério, a desercado e a violéncia fisica sédo atribuidos a uma
espécie particular de deficiéncia moral: o adultério a intemperanca, a desercéo a
covardia, a violéncia fisica a célera. Entretanto, se um ser humano tira proveito de
sua acdo em decorréncia de um ato injusto, sua forma de agdo é atribuida
exclusivamente a injustica (ARISTOTELES, 1130a, 25-30).

Aristoteles divide a justica particular em duas espécies: a distributiva e a
corretiva (comutativa). A justica é o valor que serve para medir todos os demais
valores na cidade e toda cidade existe para cumprir seu fim e esse cumprimento so
sera mais ou menos perfeito em decorréncia do tipo de Constituicdo. A finalidade da
politica € o bem comum e a vida justa, sendo que a justica € a igualdade entre os
iguais e a desigualdade entre os desiguais. A justica politica consiste em igualar os
desiguais, portanto, criar os iguais e, nesse sentido, o tratamento desigual dos
desiguais é justo. Tal tarefa pertence a justica distributiva, também chamada de
principal ou fundante (CHAUI, 2002, p. 470).

Pela justica distributiva, as distribuicdes devem ser justas e em conformidade
com o mérito de cada um. O justo é, portanto, uma espécie de termo proporcional.
Efetivamente, a proporcdo € uma igualdade de razdes, e envolve no minimo quatro
termos: a linha A esté para a linha B assim como a linha B esta para a linha C. A
linha B, entdo, foi mencionada duas vezes e, por ser ela usada em duas posi¢oes,

0S termos proporcionais seréao quatro.
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O justo envolve também no minimo quatro termos, e a razdo entre dois
desses termos € a mesma que existe entre o outro par, pois ha uma distincéo
eguivalente entre as pessoas e coisas. Desse modo, assim como o termo A esta
para B, o termo C esta para D; ou, alternado, assim como A esta para C, B esta para
D (ARISTOTELES, 1131b-5).

Assim, Aristoteles explica que a justica distributiva € a conjuncéo do primeiro
termo de uma proporgcao com o terceiro, e do segundo com o quarto, e o justo neste
sentido é o meio-termo, e o injusto é o que viola a proporc¢édo, pois o proporcional € o
intermediario e o justo é proporcional (ARISTOTELES, 1131b, 10). Os matematicos
chamam esta espécie de proporcao de geométrica, pois s6 na propor¢cao geométrica
o todo esta para o todo assim como cada parte esta para a parte correspondente. A
justica distributiva ndo € uma proporcdo continua, visto que o segundo e o terceiro
termos correspondem a alguém que recebe parte de algo e a participacdo na coisa,
e ndo podemos obter um termo Unico que represente uma pessoa e uma coisa
(ARISTOTELES, 1131b, 15).

Nesse sentido o justo € o proporcional e o injusto € o que viola a proporcao.
Quanto a esse ultimo, um dos termos se torna grande demais e 0 outro muito
pequeno, como efetivamente acontece na pratica, pois o ser humano que age
injustamente fica com uma parte muito grande daquilo que é bom, e o que é
injustamente tratado fica com uma parte muito pequena (ARISTOTELES, 1131b, 15-
20). A justica distributiva se refere ao modo como a cidade faz a partilha dos bens
entre os cidadaos: riquezas, fama, glorias, cargos. Trata-se de um tipo de justica
relacionada aos bens publicos, por isso sua propor¢céo geomeétrica.

Marilena Chaui cita o exemplo da distribuicdo de trigo aos cidad&os durante
uma guerra ou epidemia. Se a polis dividir o trigo aritmeticamente em por¢des iguais,
dard a todos a mesma quantidade de trigo, desconsiderando o tamanho das
familias, o fato de alguém ja possuir trigo estocado em casa ou outros alimentos etc.
Nesse caso, a cidade serd injusta, uma vez que estara dando tratamento igual aos
desiguais. Para ser justa, a cidade deve dar a cada um segundo sua necessidade,
dividindo proporcionalmente o alimento, igualando os desiguais por intermédio de
um tratamento desigual. Portanto, a justica distributiva deve impedir o crescimento
das desigualdades (sociais, intelectuais, econdmicas etc), uma vez que estas sao
causas de corrupgOes, ensejando em revoltas que acabam por destruir a cidade
(CHAUI, 2002, p. 470).
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A outra espécie de justica € a corretiva ou comutativa, também chamada de
secundaria ou fundada. Ela ocorre entre particulares e surge tanto nas transacoes
voluntarias quanto nas involuntarias. Nesse sentido, a proporcao € aqui, aritmeética.
Assim, a justica nos casos particulares, ou seja, nas transacbes entre 0s seres
humanos é efetivamente uma espécie de igualdade, segundo Aristoteles, e a
injustica nessas relacbes € uma espécie de desigualdade, tendo em vista uma
proporcao aritmética. A lei assume seu carater de neutralidade diante das partes
envolvidas, pois € indiferente para a lei se os envolvidos tenham ou ndo bom caréter.
Assim, a lei considera apenas o carater distintivo do delito e trata as partes como
iguais, perguntando apenas quem comete e quem sofre a injustica (CHAUI, 2002, p.
470-471).

No sentido de que esta espécie de injustica € uma desigualdade, o juiz deve
procurar restabelecer a igualdade. A justica comutativa visa corrigir os erros da
justica distributiva, corrigindo, sobretudo, erros e delitos decorrentes das relacbes
entre os cidadaos (furto, roubo, violéncias fisicas, assassinatos, injuria, caltnia etc).
E, portanto, a aplicacdo das regras do direito ou das leis definidas pela justica
distributiva. Pois se uma pessoa é ferida e a outra feriu, o sofrimento e a agdo foram
desigualmente distribuidos e, nesse caso, 0 juiz tenta igualar as coisas por meio da
pena, subtraindo uma parte do ganho do ofensor. Portanto, quem realiza a justica
corretiva € o juiz e tal tipo de justica sera o meio-termo entre a perda sofrida pela
vitima e o ganho obtido pelo réu (CHAUI, 2002, p. 470-471).

Aristoteles explica que recorrer ao juiz € recorrer a justica, pois a natureza do
juiz € ser uma espécie de justica animada e as pessoas procuram 0 juiz no sentido
de que este lhes seja o intermediario para o restabelecimento da igualdade.
Suponhamos que as linhas AA’, BB’ e CC’ sejam iguais umas as outras. Subtraimos
da linha AA’ 0 segmento AE, e acrescentemos a linha CC’ o segmento CD, de modo
gue toda a linha DCC’ exceda a linha EA’ pelo segmento CD e pelo segmento CF;
por conseguinte, a linha DCC’ excedera a linha BB’ por CD (ARISTOTELES, 1132a,
7-10).

Como se pode depreender, o segmento CD € igual ao AE. Estes nomes,
perda e ganho, procedem das trocas voluntarias de fato. Passar a ter mais do que
aquilo que era nosso chama-se lucro, e passar a ter menos do que a nossa parte
inicial se chama prejuizo (por exemplo, nas compras e vendas e em todas as outras

transacdes em que a lei da liberdade aos individuos para estabelecerem suas
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proprias condi¢des). Quando, porém, as pessoas nao recebem mais nem menos do
gue tinham, mas apenas o que ja lhes pertence, dizem que tém o que é seu e que
nem ganharam nem perderam. Portanto, o justo € intermediario entre uma espécie
de ganho e uma espécie de perda nas transagbes que ndo sdo voluntarias, e
consiste em ter uma quantidade igual antes e depois da transagdo (ARISTOTELES,
1132a, 10-20).

Alguns autores veem na divisdo dos dois tipos de aplicacdo da justica a que
chega os estudos de Aristoteles — justica distributiva e justica comutativa — a fonte da
futura distingdo entre direito publico e direito privado. Nesse sentido, sendo o Estado
e o direito publico competentes para realizar a justica distributiva (distribuicdo dos
patrimdénios), pode-se em seguida se constituir uma ciéncia autbnoma para realizar
as comutacgdes, ou seja, o direito privado (VILLEY, 2005, p. 43).

Aristoteles define a virtude da justica como meio-termo, mas tal definicdo nao
se assemelha as demais virtudes, uma vez que a justica, segundo o filésofo, se
relaciona com uma quantia ou quantidade intermediaria, enquanto que a injustica se
relaciona com 0s extremos. A justica e injustica particular, portanto, se relacionam
com a lei e existem entre pessoas naturalmente sujeitas a lei, tais pessoas possuem
partes iguais em governar e ser governadas (ARISTOTELES, 1133b, 30).

Avancando ainda mais, Aristoteles explica que a justica politica se subdivide
em justica por natureza e justica por convencado (justica legal). Nesse sentido, a
justica politica €, em parte, natural quando tem a mesma forga em todos os lugares e
nao existe em virtude do fato dos individuos pensarem desta ou de outra maneira. A
justica politica € em parte legal, tendo em vista aquilo que a lei estabelece. Ambas
as justicas sdo mutaveis, uma vez que a justica é algo essencialmente humano
(ARISTOTELES, 1134b, 20).

A cidade justa, conforme explica Chaui, € aquela que preenche quatro
condi¢cbes: a) quem governa o faz para todos e em vista do bem comum; b) todos os
cidaddos possuem o mesmo poder; ¢) a justica distributiva € praticada com base nos
bens da economia e dos valores morais e intelectuais da polis; d) a justica
comutativa é exercida como o remédio legal e legitimo para corrigir injusticas
(CHAUI, 2002, p. 471). Quanto ao item 2 é importante esclarecer que a justica
distributiva se refere ao que é partilhavel, contudo o poder é indivisivel e, nesse
sentido, é ele somente participavel:
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Isso significa que ninguém, enquanto individuo ou grupo, pode reivindicar a
partilha do poder — seja como querem os defensores da oligarquia, que
afirmam que o poder deve ser distribuido segundo a riqueza (ou o interesse
privado), seja como querem os defensores da democracia, que afirmam que
0 poder deve ser distribuido segundo a liberdade de cada um, pois,
novamente, falam em nome do individuo e ndo da cidade como comunidade
una e indivisa. O poder ndo sendo partilhavel e sim participavel, deve haver
uma justica que realize o participavel e é a justica politica propriamente dita.
Quando o governo pertence a um [monarquia], a alguns [oligarquia] ou a
todos [democracia], ndo esté distribuido entre os cidadaos, pois, neste caso,
teriamos cidadaos desiguais, alguns com mais e outros com menos poder.
O poder ¢é indivisivel e participavel e todos os cidaddos (isto €, todos os
governantes — um s0, alguns, todos) possuem o mesmo poder (CHAUI,
2002, p. 471).

Falando sobre a equidade o filésofo define o equitativo como uma espécie de
correcdo da justica legal. A natureza do equitativo € uma correcdo da lei, quando
esta é deficiente. Nesse sentido quando uma lei estabelece outra de carater geral e
abstrato e, que, por tal motivo acaba por ndo conseguir resolver um caso em
particular, cabe ao juiz corrigir esta falha do legislador. No sentido de corrigir tal erro,
€ preciso dizer aquilo que o legislador teria dito se estivesse diante do caso concreto
e que, certamente teria incluido na lei se tivesse previsto o caso em aprec¢o. Por isso
0 equitativo € justo e superior a uma espécie de justica, superior ao erro decorrente
do carater absoluto da disposicéo legal (ARISTOTELES, 1137b, 25).

Por conseguinte, o0 homem equitativo, na visdo de Aristételes, € aquele que
nao se atém de forma intransigente aos seus direitos, mas tende a tomar menos do
que lhe caberia, embora tenha a lei ao seu lado. Essa disposicdo de carater é a
equidade, a qual é uma espécie de justica e ndo uma diferente disposi¢cédo de caréater
apenas (ARISTOTELES, 1137b, 30-35, 1138a).

A lei positiva, ao conferir a forma de uma regra rigida a justica, sendo esta
essencialmente flexivel, afastou-se de seu modelo original. Pode-se comparar a
regra rigida ao metro de metal rigido que ndo consegue medir de maneira exata aos
contornos de um objeto sinuoso. Nesse sentido, a equidade é comparada por
Aristoteles a régua de Lesbos, régua de chumbo flexivel, capaz de se casar
perfeitamente as formas do objeto. Portanto o juiz estara autorizado a fazer uso
dessa régua flexivel que é a equidade e, tomando, por vezes, liberdades junto ao
texto da lei, realizar adaptac6es em conformidade com as circunstancias levando em
conta as condi¢cdes particulares de cada caso. Por exemplo, em matéria penal
avaliar as condi¢des sociais do acusado, seu passado, sua relagdo com a vitima,
intencdes etc (VILLEY, 2005, p. 62-63).
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Discorrendo sobre o julgamento, Aquino enaltece trés caracteristicas
fundamentais para que um julgamento seja um ato de justica: a) deve proceder de
uma inclinacado, vindo da justica, pois se vai contra a retidao da justica € perverso e
injusto; b) deve emanar de autoridade competente, pois do contrario serd um juizo
usurpado e c) deve ser proferido segundo a reta norma da prudéncia, uma vez que
se carece de certeza. Quando, por exemplo, se julga a partir de coisas duvidosas,
apoiando-se em meras conjecturas, 0 juizo serd qualificado como suspeito e
temerario. Para o filésofo medieval, a auséncia de qualquer um dos trés requisitos
tornara o juizo vicioso e ilicito (AQUINO, 2005, II-1l, 60, 2).

O julgamento é uma definicdo ou determinacdo daquilo que é justo. Ele deve
ser proferido em conformidade com as leis positivas, uma vez que a lei escrita
contém e institui o direito positivo, conferindo-lhe forga e autoridade. O direito natural
nao tira sua forca da lei escrita, mas da natureza, motivo pelo qual a lei escrita
contém o direito natural, mas néo o institui. A vontade humana ndo pode mudar a
natureza e, por isso, pode-se dizer que a lei escrita ndo da forca ao direito natural.
Nos casos em que a lei seja deficiente, ndo cabe ao juiz apelar para a letra da lei, ou
seja, para sua literalidade, mas sim recorrer a equidade visada pela intencdo do
legislador (AQUINO, 2005, II-Il, 60, 5).

Na teoria aristotélica direito e ética ndo sao dois dominios distintos, como o
sdo para a modernidade. Numa perspectiva classica o direito faz parte da ética
porque ele € o objeto da justica. Conforme explica Tomas de Aquino, o termo
“direito” foi primeiramente empregado para significar a propria coisa justa para, em
seguida, estender-se a arte de discernir o que € justo. Logo apds passou a indicar o
lugar onde se aplica o direito (o juri). Finalmente, a palavra direito passou a significar
o que foi decidido por quem exerce a justica. Sendo certo que o0 objeto da justica é
determinado em si mesmo e é chamado “justo”, Aquino também conclui que o direito
é o objeto da justica. Etica e direito estdo intimamente ligados porque ambos
procuraram conduzir o homem ao agir reto; ambos provém da razdo humana. A
virtude € um habito adquirido racionalmente e a tarefa da ética € conduzir o animal
humano para a aquisicdo de habitos virtuosos. A vida em sociedade exige a
qualidade, a exceléncia de nossos atos e, por ndo nascermos bons, precisamos
praticar atos bons para nos tornarmos bons.

O filésofo grego parte da observacao da cidade, ndo considerando o individuo

sendo no interior da polis (0 homem é um animal politico). Nessa medida, ele
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recusou-se a fazer do direito um sistema de regras de conduta. Por isso Villey
orienta para que ndo busquemos identificar o direito com a observancia das leis
morais feitas para reger condutas. O grande mérito de Aristételes seria, portanto, em
ter retirado da obscuridade a ideia de justica “particular’. Nesse sentido um homem
justo, mais particularmente, é aquele que tem o costume de ndo pegar mais do que
Ihe cabe dos bens exteriores disputados num grupo social, nem menos do que lhe
cabe do passivo dos encargos. E a justica particular uma virtude puramente social e
tratar da justica no sentido particular significa abordar a questdo da arte juridica
(VILLEY, 2003, p. 61-64).

A justica particular é, pois, uma tarefa dos juristas e juizes e, como sublinha
Tomas de Aquino, 0 homem justo, o particular, ndo passa de um executor do direito
e, consequentemente, analisar a justica particular significa definir a arte do direito.
Definindo a arte juridica, Villey pontua que o direito ndo tem como objetivo a busca
da verdade, tal tarefa cabe a filosofia, a ndo ser que consideremos o direito como
uma ciéncia. Para Villey, Kelsen ludibria-nos quando deseja fazer do jurista um
cientista puro. E importante destacar também que o direito ndo busca a utilidade,
muito menos o bem-estar, a seguranga, 0 progresso ou o enriquecimento dos seres
humanos (VILLEY, 2003, p. 64-65).

Segundo uma férmula muito repetida pela maioria dos filosofos e juristas
romanos e também muito proxima daquela contida na Etica de Aristoteles, o direito é
a medida da divisdo dos bens, ou seja, € atribuir a cada um o que é seu. Villey
observa que é muito dificil contestar esta definicdo, uma vez que ela se limita a
descrever o oficio do juiz (VILLEY, 2003, p. 65-66):

Que faz o juiz? Tem diante de si, no inicio da audiéncia, litigantes que
disputam sobre a atribuicdo de bens, créditos ou dividas: um pedaco de
terreno, uma pensédo, a guarda de tal ou qual crianca, o estatuto de pai de
tal crianca, tal funcao publica. Ele os despede tendo pronunciado a parte de
cada um, atribuido a cada um sua coisa. O legislador, que guia o juiz, e
portanto contribui com suas leis para a obra do direito, ndo faz algo
diferente. Aristételes ndo fez sendo descrever a intengdo real dos juristas.
Kelsen, entre outros, criticou a férmula greco-romana, acusando-a de ser
tautologica e perfeitamente indtil, por ndo esclarecer sobre o que cabe a
cada um. O que significa enganar-se sobre seu sentido. Ela visa somente
ajudar-nos a ndo confundir a funcdo da arte juridica com a funcédo do
cientista ou do técnico: uma confusdao na qual Kelsen, por seu lado, caiu
(VILLEY, 2003, p. 66).
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Para Tomas de Aquino o direito visa a divisdo de coisas exteriores (res
exteriores) e a arte juridica pressupde e se exerce num grupo social em que se
opera uma divisdo, pois nao existe um direito de alguém isolado numa ilha (VILLEY,
2003, p. 67). O to dikaion é o justo meio-termo, ou seja, o direito. Ele ndo se
encontra no sujeito, mas esta nas coisas, no real externo. O direito (to dikaion) &,
portanto, um meio-termo, um meio-termo objetivo, que esta nas coisas, in re. Nesse
sentido, o direito é objeto, por exemplo: a parte que me cabe do imposto de renda e
gue ndo deve ser nem excessiva nem insuficiente, mas justa (VILLEY, 2003, p. 71-
72).

A justica comporta um meio-termo real, diferentemente das outras virtudes
que comportam um meio-termo que ndo se aprecia segundo a propor¢cdo de uma
coisa a outra, mas sim em relagdo ao proprio sujeito virtuoso. Portanto, nas demais
virtudes, o meio-termo depende apenas da razao em referéncia a nés mesmos. Ao
contrario, a matéria da justica € a acao exterior tendo, assim, uma proporcao devida
com outra pessoa. O meio-termo da justica, nesse sentido, consiste numa certa
igualdade de proporgéao da realidade exterior com a pessoa exterior (AQUINO, 2005,
[I-11, 58, 10).

Portanto € importante que ndo confundamos direito e moral. O direito ndo é
um conjunto de regras de condutas. A analise de Aristételes nos € util porque ela
nos oferece um critério de discernimento. Aquela arte que se preocupa com a virtude
subjetiva do sujeito ou que lhe prescreve condutas justas é denominada moral.
Contudo, desta moral se destaca outra disciplina, cuja finalidade é dizer o que é
justo, trata-se da ciéncia do direito — to dikaion (VILLEY, 2003, p. 72).

A funcgéo do direito n&o € vigiar a virtude do individuo nem mesmo regular sua
conduta. Nao importa que o individuo seja subjetivamente repleto de boas intencdes
e honesto para com as financas publicas. O que importa para o jurista é que o
individuo cumpra com sua obrigacdo de pagar os impostos. O direito penal, por
exemplo, ndo tem a fungéo de proibir o homicidio, o aborto, o furto etc. A tarefa de
um jari ou do coédigo penal é distribuir a cada um a pena que Ihe cabe. Com
Aristoteles o direito conquistou sua autonomia. O fildsofo grego enumera-lhe os
diversos atributos: o direito é relagcdo, fendbmeno social. O Dikaion destaca Villey, ndo
€ o direito subjetivo do individuo, pensado em funcdo de um sujeito Unico: “N&ao
existe direito de Robinson em sua ilha”. A justica € o bem do outro, o que significa

gue o direito ndo € simplesmente um atributo exclusivo de um individuo. O Dikaion &,



134

portanto, uma proporc¢éo entre coisas divididas entre pessoas (VILLEY, 2003, p. 72-
74).

Pode-se dizer também que o direito consiste numa igualdade, num igual
(ison). Esta palavra pode ser mal compreendida, porque a matematica
moderna é muito diferente da matematica da Grécia. A matematica grega
ndo tinha a aridez da nossa; era também uma busca, uma contemplacéo
desta beleza que reside na ordem cdsmica. O ison nao é simplesmente a
equivaléncia de duas quantidades, mas a harmonia, o valor do justo,
parente proximo do valor do belo. O ison € um “justo meio-termo” entre “um
excesso e uma falta”. De modo algum a igualdade simples ou “aritmética” do
moderno igualitarismo (VILLEY, 2003, p. 73-74).

Sobre o substantivo Dikaion, Villey frisa que teve diversas acepg¢des no grego.
Por vezes significou a ordem total do cosmos ou da cidade, aquilo que a justica geral
busca. No entanto, no livio V da Etica a Nicémaco, Aristételes define Dikaion, no
interior da justica particular, como a boa proporcdo dos bens exteriores divididos
entre os habitantes da cidade (VILLEY, 2003, p. 74).

Mas outra doutrina impera nos dias de hoje com o discurso de que o direito
seria constituido de proposi¢des “prescritivas”, “imperativas” e “deontoldgicas”, como
se o jurista exercesse a funcdo de um diretor das condutas daqueles que estédo
sujeitos a justica. Contudo, numa sentenca judiciaria, um artigo de lei tem por funcéo
indicar a parte de cada um: tal coisa esta para X relativamente a Y — nada mais é
gue a medida de justas relagdes sociais (VILLEY, 2003, p. 75).

Na Suma Teologica (2004, 2005a, 2005b), a arte juridica de Aristoteles é
reintroduzida por Tomas de Aquino. Sua exposi¢cdo nada representa de novo com
relacdo a Etica de Aristételes. A matéria da arte juridica sdo coisas exteriores,
mensuraveis, que podem ser divididas — res exteriores. Enganam-se aqueles que
buscam a doutrina do direito de Tomas de Aquino no Tratado das Leis (2005a, I-II,
95 ss.). E no Tratado da Justica (2005b, -1, 57 ss.), no De Jure que encontramos
um estudo sobre a palavra jus. A palavra jus ndo designa, portanto, um sistema de
leis. O jus é objeto da justica, € uma coisa, uma realidade justa, realidade esta
inerente ao corpo politico que é nele a justa relacdo dos bens e das coisas
repartidas entre os cidadaos (VILLEY, 2003, p. 119-121).

O papel da lei é tornar os homens virtuosos, contudo este ndo € o papel do
jurista. Este ndo tem como funcdo ser um diretor de consciéncia, ndo lhe cabendo,
por conseguinte, dirigir pessoalmente as ac¢des humanas. O jurista ndo € um

distribuidor ou o0 executante de regras de conduta. A funcéo do juiz € dizer o direito,



135

ou seja, dizer aquilo que cabe a cada um. Em Aquino é fungdo da arte juridica
atribuir a cada um sua parte. Portanto ela procede, em primeiro lugar, do
conhecimento e o julgamento (judicium) apreende uma coisa e € ele o produto da
faculdade cognitiva (VILLEY, 2003, p. 121).

O primeiro problema da questdo 57 (AQUINO, 2005, II-ll) € se o direito é o
objeto da justica. Aquino destaca que a palavra direito foi primeiramente empregada
para significar a propria coisa justa, em seguida, estendeu-se a arte de discernir o
gue é justo e, logo em seguida, passou a indicar o lugar onde se aplica o direito (0
juri). Finalmente a palavra direito passou a significar o que foi decidido por quem
exerce a justica. Uma vez que o objeto da justica é determinado em si mesmo e é
chamado justo, Aquino afirma que o direito € 0 objeto da justica. Nesse sentido, a lei
nao é propriamente o direito, mas a regra do direito.

No artigo O Primado da Justica e do Direito na Civitas de Tomas de Aquino
(2011), Savio Laet de Barros Campos ressalta que a justica se estabelece como
virtude social por exceléncia, uma vez que todas as demais virtudes a ela estédo
ordenadas e a ela se referirdo como a um termo Gnico. Nesse sentido Etienne Gilson
na obra Introducion a La Filosofia de Santo Tomas de Aquino (1960), afirma que
para a moral social, a virtude da justica € como uma virtude geral que inclui todas as
outras: “De modo que considerando os homens como simples membros de um corpo
social, todas suas virtudes derivam da justica, o que equivale a considera-la como
uma virtude geral que inclui a todas as demais virtudes” (1960, p. 428).

A justica, quanto ao seu sujeito, tem sua sede na vontade, que é o apetite
racional. Portanto, ndo cabe a justica dirigir 0s nossos atos de cogni¢cao, pois nao
somos chamados justos em razao das coisas que conhecemos. Logo, a sede da
justica ndo € a inteligéncia ou a razdo e sim, sua sede esta em nosso apetite
racional, que € a vontade. Somos conhecidos como justos em virtude do fato de
agirmos de forma reta (CAMPOS, 2011).

3.4 Da esséncia e da funcdo pedagdgica da lei human a

O Tratado da Lei se encontra na prima-secundae (I-Il) da Suma Teoldgica
(2005a), parte dedicada ao movimento da criatura para o seu Criador. Nesse
sentido, a lei aqui é apresentada como norma diretora da vida, com a finalidade de

conduzir os homens a bem-aventuranca final. Para Tomas de Aquino,



136

felicidade/eudaimonia é bem-aventuranca/beatitude e o fim do homem é chegar a
Deus. Portanto, enquanto que para Aristoteles o bem supremo é a eudaimonia, algo
gue é realizado pelo homem para a vida do homem, para Aquino o bem supremo é
Deus, 0 homem busca se cumprir naquele que o criou, entdo sua vida é construida e
conduzida para algo que ndo se da no plano concreto, mas para algo depois da
morte.

No artigo intitulado O Conceito de Lei em Santo Tomas de Aquino (2011), a
professora Maria de Fatima Prado Gautério observa que a lei € vista por Aquino
como diretiva da acdo humana e, por isso, o Tratado da Lei é enquadrado na esfera
dos atos humanos, cuja funcédo € imprimir a esses atos um carater moral. Aquino
defende que os principios interiores dos atos humanos sédo a inteligéncia e a
vontade, enquanto que 0s principios exteriores seriam a lei e a graca. Nessa
medida, os principios interiores (inteligéncia e vontade) seriam movidos por Deus,
gue pela lei instrui o entendimento e pela graca, movimenta a vontade. A razéo &,
pois, 0 primeiro principio da atividade humana e, por consequéncia, a lei que regula
0s atos humanos é também regulada pela razdo. Os atos serdo bons se estiverem
em conformidade com a razédo divina e humana.

A lei é certa regra e medida dos atos humanos segundo a qual alguém é
levado a agir ou omitir. E como medir e regrar sdo préprios da razdo, e tendo em
vista que a lei é certa regra e medida, a lei sé pode entdo ser produto da razéo.
Assim, Aquino nos leva a compreender que a razdo encontra na vontade a forca de

mover e, dado que alguém quer o fim, a razdo ordena 0s meios:

Ora, a vontade, com relacdo as coisas que séo ordenadas, para que possua
a razdo de lei, € necessario que seja regulada por alguma razdo. E desse
modo se entende que a vontade do principe tenha vigor de lei; caso
contrario, a vontade do principe seria mais iniquidade do que lei (AQUINO,
20054, I-11, 90, 1).

A definicdo de lei segundo o filosofo medieval € quaedam rationes ordinatio
ad bonum commune, ab eo Qui curam communitates habet promulgata (I-11, 90, 4),
ou seja, ordem ou prescricdo da razdo para o bem comum, promulgado por quem
tem a seu cargo o cuidado da comunidade. Os elementos constitutivos da lei s&o
guatro segundo Tomas de Aquino: a) causa material: ordenacédo da razao; b) causa
formal: promulgacéo; c) causa eficiente: representacao da comunidade e d) causa
final: bem comum (GAUTERIO, 2011).
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Quanto a causa material (ordenacédo da raz&o), a lei € certa regra e medida
dos atos humanos, segundo a qual alguém é induzido a agir ou a se omitir. E como
regra e medida, a lei € essencialmente racional ordenando as coisas para o fim.
Nessa medida os varios atos que derivam da lei, quais sejam: ordenar, proibir,
permitir e apenar trazem consigo o selo diretivo da razdo. Por tal motivo, a lei
essencialmente diretiva dos atos humanos. Enquanto o ordenar e o proibir se
constituem como atos de império, o permitir, por sua vez, € um juizo da razdo, néo
possuindo, portanto, um carater imperativo. A pena ou castigo pertence a esfera da
execucao, por isso seu motor é precipuamente a vontade (GAUTERIO, 2011).

No que tange a causa formal, que é a promulgacao, devido ao fato da lei ser
uma regulacédo racional, ela dirige-se a sujeitos dotados de liberdade e, portanto,
apela para a razdo desses sujeitos. A promulgacdo da lei é o ato da autoridade
legislativa que estabelece o vinculo necessario entre a lei e o sujeito (AUBERT,
20054, p. 529).

Quanto a causa eficiente, a representacdo da comunidade, Aquino frisa que
ndo é qualquer pessoa que pode fazer as leis. E necessario, observa o filésofo
escolastico, que alguém esteja investido de um cargo publico e que seja legitimo
para a tarefa legislativa. Ele explica que a lei visa ao bem comum e ordenar algo
para o bem comum é tarefa de toda a multiddo ou de alguém que represente essa
multiddo. Nesse sentido, a lei estd em algo ndo s6 como em quem regula, mas
também, participativamente, como em quem é regulado (AQUINO, 2005a, I-II, 90, 3).
Neste ponto Aquino também aponta o carater pedagodgico da lei destacando a
importancia da virtude coativa, capaz de induzir o individuo a pratica da virtude pela
lei:

E desse modo cada um é lei para si mesmo, enquanto participa da ordem
de alguém que regula. Por isso, ai mesmo se acrescenta: “Aqueles que
mostram a obra da lei, escrita em seus coracfes”. [...] a pessoa privada nao
pode induzir eficazmente a virtude. Pode, com efeito, somente admoestar,
mas, se sua admoestacdo ndo é recebida, ndo tem forga coativa, que a lei
deve ter, para que eficazmente induza a virtude, como diz o Filésofo. Tal
virtude coativa tem a multiddo ou a pessoa publica a qual pertence infligir
penas [...]. E assim é apenas dela [da multiddo ou da pessoa publica] o
fazer leis (AQUINO, 2005a, I-Il, 90, 3).

A causa final € o bem comum e sobre a finalidade da lei Aquino explica que
se o fim dltimo do homem é a felicidade, a bem-aventuranga ou beatitude, por
conseguinte a finalidade da lei é visar maximamente a ordem que é para a felicidade

comum dos seres humanos. Para tanto, o filésofo medieval cita Aristételes que no
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Livro V da Etica Nicomaqueia destaca: “dizemos justas as disposicdes legais que
fazem e conservam a felicidade e as partes dessa na comunicagao politica” e extrai
do Livro I de Politica: “a perfeita comunidade, com efeito, € a cidade”. Assim, Tomas
de Aquino prossegue observando que a lei ordena-se ao bem comum e, portanto,
gualquer outro preceito sobre uma obra particular ndo possui razéo de lei.
Jean-Marie Aubert (2005a) destaca o sentido eminentemente comunitario da
moral tomista. A lei é chamada a encarnar-se no agir moral de cada pessoa humana
dentro de uma comunidade (mundial ou simplesmente uma nagé&o particular) na qual
o homem esté inserido. Mesmo que o ser humano se revista de um carater unico e
singular, ele vive em comunidade, ou seja, o particular vive numa universalidade.
Nesse sentido, uma das primeiras funcdes da lei, como regra do agir, é instaurar
esse universalismo comunitdrio possibilitando a comunicacdo, as trocas e as

relaces de afetividade entre os seres humanos:

Ora, 0 meio de constituir toda comunidade humana é o bem comum,
entendido como o conjunto de condigBes gerais que tornam possivel a vida
em comum, a0 mesmo tempo em que facilita a cada membro a busca de
sua vocacdo propria (bem privado), e criando entre todos uma real
solidariedade na realizacdo de um ideal comum. [...], 0 bem comum resulta
da contribuicdo de todos os membros ou comunidades inferiores como
consistindo essencialmente na submissdo a lei geral, em uma certa
rendncia a bens particulares. A destinacdo comunitaria (o0 bem comum) da
lei exige que ela seja conduzida pelo responsavel desse bem comum, o
detentor do poder. A esse propésito, o texto alude a uma doutrina
tipicamente tomista, objeto de controvérsias na época atual devido a sua
conotacdo politica: o poder, ao qual cabe a promocdo do bem comum,
reside fundamentalmente na prépria comunidade (multitudo), que hoje
chamariamos de “povo”, ou naquele que tem a responsabilidade, e que
portanto deve té-la recebido desse povo [...] (AUBERT, 2005a, p. 525-526).

O realismo tomista ressalta que o agir ético concerne ao concreto, uma vez
gue o universal existe somente enquanto individualizado no particular, no concreto.
Nesse sentido, o agir, para atingir o real e, consequentemente, transforma-lo deve
seguir uma regulacéo adaptada a esse concreto. A doutrina tomista leva em conta a
historicidade do homem que, por intermédio da histéria e das culturas diversificadas,
desenvolve e expande as virtualidades infinitas do ser humano (AUBERT, 2005a, p.
533).

E na quest&o 92 que Aquino trata dos efeitos da lei. No primeiro artigo dessa
questdo, um trago essencial da moral tomista € posto em evidéncia a respeito da lei.
Como pontua Aubert em nota bastante esclarecedora, a moral para Aquino tem o

objetivo de tornar o homem bom, ou seja, de fazé-lo perceber o propdsito para o
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qual foi criado. Portanto, como todo ser € considerado bom quando realiza aquilo em
funcdo do que foi feito, 0 ser humano é considerado bom quando instaura em si a
ordem da raz&o. E, como o sentido da lei é realizar tal racionalidade, o efeito da lei é
tornar o homem bom (AUBERT, 2005a, p. 542).

[...] a lei ndo é outra coisa que o ditame da razdo no que preside, pelo qual
os suditos sao governados. E a virtude de qualquer sudito é submeter-se
bem aquele pelo qual é governado, como vemos que as poténcias irascivel
e concupiscivel consistem em que sejam bem obedientes a razédo. E por
esse modo “a virtude de qualquer sudito é submeter-se bem ao principe”,
como diz o Filésofo. Qualquer lei ordena-se, pois, a que seja obedecida
pelos suditos. Donde é manifesto que isso seja préprio da lei, induzir os
suditos a prépria virtude dos mesmos (AQUINO, 2005a, I-Il, 92, 1).

Se o legislador tende ao bem comum, segue-se que pela lei os homens se
tornardo bons, pois a virtude é aquela que torna bom quem a possui. Aquino
aprimora o pensamento, observando que € impossivel se obter com perfeicdo o bem
comum da cidade, a ndo ser que os cidadaos sejam todos virtuosos, a0 menos
agueles aos quais cabe governar. Entretanto, o bem da comunidade é atingido
quando os cidaddos tenham a virtude de saber obedecer as leis. Quanto as leis
tiranicas, Tomas de Aquino frisa que estas sdo uma perversidade da lei, uma vez
gue fogem a racionalidade e, portanto, elas ndo objetivam tornar bons os individuos,
mas sim torna-los bons em fungéo do regime despoético (AQUINO, 2005a, I-11, 92, 1).

Portanto, ha duas ordens de efeitos da lei: o efeito proximo e o efeito remoto.
O primeiro efeito consiste em fazer com que os seres humanos venham a agir de
determinada forma. Por sua vez, o efeito remoto da lei € tornar os homens virtuosos,
a fim de que cheguem a bem-aventuranca final. Nesse sentido, a lei, impondo certos
comportamentos, dirige os atos humanos a virtude (GAUTERIO, 2011).

Baseando sua moral sobre a racionalidade do agir, Aquino mantém a
necessidade de referéncias objetivas, permitindo dizer que tal ato deve ser realizado,
proibido ou permitido. Como todo o funcionamento da razéo tedrica, o da razéo
pratica se estrutura a partir da possibilidade de um conhecimento do ser das coisas,
da realidade que € o homem inserido em um ambiente de relacdes ligadas a seu ser
ou impondo-se a ele (AQUINO, 2005a, p. 545).

O punir é o efeito da lei e aquilo pelo qual a lei induz a que se Ihe obedeca é o
temor da pena e pelo fato de alguém comecar a habituar-se a evitar o mal e a

praticar o bem em virtude do medo da pena, tal situacdo pode as vezes levar o
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individuo a agir de modo prazeroso e, ao final, por vontade propria. E de acordo com
isso, a lei também ao punir, leva a que os homens sejam bons (AQUINO, 2005a, I-II,
92, 1).

Aquino pondera que basta o conselho dos pais agueles jovens inclinados aos
atos virtuosos em razdo de uma boa disposicdo da natureza ou do costume.
Entretanto, aos demais jovens os conselhos ndo séo suficientes, pois sao inclinados
ao vicio, faz-se necessario o emprego da forca e do medo, no sentido de coibi-los do
mal. Por forca de tal costume tais jovens sdo conduzidos a fazer voluntariamente o
gue antes cumpriam por medo e, paulatinamente, se tornam virtuosos. Tal disciplina

obrigando por medo da pena € a disciplina das leis:

Portanto, foi necessario que as leis fossem impostas para a paz dos
homens e a virtude, porque como diz o Filésofo, “assim como o0 homem, se
é perfeito na virtude, € o melhor dos animais, assim, se é separado da lei e
da justica, é o pior de todos”, uma vez que o homem tem a arma da razdo
para satisfazer suas concupiscéncias e sevicias, que 0s outros animais nao
tém (AQUINO, 20054, I-1l, 95, 1).

Sinteticamente somos levados a concluir gue os homens bem dispostos sao
induzidos a virtude pelos conselhos voluntarios melhor do que pela coacao.
Contudo, alguns mal dispostos somente sdo conduzidos a virtude pela coacédo. Ao
considerar os homens tais como sao: ignorantes e passiveis de erros, a lei positiva
humana possui a fungéo pedagdgica de transformar os homens e fazé-los progredir
no caminho da virtude (AUBERT, 2005a, p. 574).

No artigo 1° da questdo 95, Tomas de Aquino enaltece a importancia da
prudéncia legislativa dos legisladores. Ele destaca trés motivos principais: 1) é mais
facil achar poucos sabios que bastem para estabelecer leis retas do que muitos que
seriam requeridos para julgar retamente cada caso; 2) € mais facil um homem ver o
gue € reto a partir da consideracdo de muitos casos, do que a partir de um fato
unico; 3) os juizes julgam sobre coisas presentes e particulares, sobre as quais eles
podem ser afetados por amor, édio ou por alguma cobica, depravando desta feita, o
julgamento. Ao contrario, os legisladores lidam com coisas universais e futuras, nao
tendo participacdo direta nos julgamentos dos casos concretos. Aquino ainda
observa que, em virtude da justica ndo ser viva, muitas das vezes nos juizes foi
necessario que a lei determinasse o que fosse julgado deixando, desta feita,
pouquissimas coisas ao arbitrio daqueles (AQUINO, 2005a, I-Il, 95, 1).
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Na introducdo A Pedagogia Divina pela Lei (2005a, I-1l, 90-97), Jean-Marie
Aubert destaca que o ser humano deve buscar sua realizagdo humana, seu telos e
para tanto precisa finalizar e orientar todos 0s seus atos para esse objetivo. E nesse
sentido que surge a necessidade do carater pedagdgico da lei, capaz de conduzir o
homem para seu termo. Trata-se da instancia da lei respondendo a uma profunda

necessidade ética:

[...] 0 homem deve dispor de um meio que lhe permita adaptar cada um de
seus atos a esse objetivo que lhes confere todo o sentido. [...] E preciso
portanto que o ser humano disponha de uma regulacdo sobre a qual ele
possa basear a sua decisdo de consciéncia. Essa regulacdo objetiva é
assegurada pelo conhecimento da lei, sendo proposta ao homem para
esclarecé-lo e sustenta-lo em sua progressao ética (AUBERT, 2005a, p.
519-520).

Na questao 96 (2005a, I-Il), Tomas de Aquino dedica-se a debater o tema do

poder da lei humana, por meio do qual, o fildsofo explana com maior intensidade a

7

funcdo pedagdgica da lei. Segundo Aquino, a lei é imposta como uma regra ou
medida dos atos humanos e deve estar em conformidade com o costume local.
Crimes como furtos, homicidios, roubos e semelhantes sdo proibidos pela lei
humana, pois caso fossem permitidos, a vida em sociedade seria humanamente
impossivel. A lei humana é imposta a multiddo que em grande parte é constituida
por pessoas pouco afeitas a virtude, ou seja, uma porcao significativa dos seres
humanos nao é virtuosa. De forma paulatina, a lei humana tenta induzir os homens a
virtude. A lei ndo tenta impor diretamente que os homens se abstenham de todos os
males, mas ela tenta impedir que 0os homens viciosos se lancem a males piores
(AQUINO, 2005a, I-Il, 96, 2).

Ora, a lei humana é imposta a multidao dos homens e nessa a maior parte é
de homens nao perfeitos na virtude. E assim pela lei humana ndo sao
proibidos todos os vicios, dos quais se abstém os virtuosos, mas tdo-s6 os
mais graves, dos quais é possivel a maior parte dos homens se abster; e
principalmente aqueles que sao em prejuizo dos outros, sem cuja proibicao
a sociedade humana nao pode conservar-se; assim sao proibidos pela lei
humana os homicidios, os furtos e coisas semelhantes. [...] Deve-se dizer
que a lei humana tenciona induzir os homens a virtude, ndo de subito, mas
gradualmente. E assim ndo impde imediatamente a multidao dos imperfeitos
aquelas coisas que sao ja dos virtuosos, como, por exemplo, que se
abstenham de todos os males. De outro modo, os imperfeitos, ndo podendo
suportar tais preceitos, se lancariam a males piores [...] (AQUINO, 2005a, I-
Il, 96, 2).
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A questao 96 é uma notavel ilustracdo da funcdo pedagdgica da lei, que deve
ser adaptada a realidade da comunidade, levando-se em conta as condi¢cdes
concretas de sua aplicacdo. Nesse sentido, € importante considerar o nivel moral da
maioria, uma vez que a evolugdo moral da comunidade levara o legislador a proibir o
gue antes era toleravel ou a permitir o que antes era intoleravel (AUBERT, 2005a, p.
586). A lei humana, explica Aquino, ndo proibe todos os atos viciosos, da mesma
forma que néo preceitua todos os atos virtuosos, ou seja, ela ndo preceitua sobre
todos os atos de todas as virtudes, mas apenas sobre aqueles que sdo ordenaveis
ao bem comum, ou imediatamente, como quando algumas coisas se fazem
diretamente em razdo do bem comum; ou mediatamente, como quando s&o
ordenadas pelo legislador algumas coisas pertencentes a boa disciplina, por meio da
gual os cidadaos séo formados para que conservem 0 bem comum da justica e da
paz (AQUINO, 2005a, I-Il, 96, 3).

As leis impostas pelo homem podem ser justas ou injustas. Quando a lei é
contraria ao bem humano, ela incorre na injustica. Portanto, sdo leis injustas aquelas
gue sdo onerosas e ndo pertinentes a utilidade comum. Sdo também aquelas em
gue os legisladores vao além do poder que lhes foi atribuido ou quando distribuem
de forma desigual as obrigacfes. Estas ultimas, conforme observa Aquino sao mais
violéncias do que leis, pois, conforme reflete Agostinho — “ndo parece ser lei a que
nao for justa” (AQUINO, 2005a, I-II, 96, 4).

Para o filésofo escolastico, a lei possui dois elementos basicos: é regra dos
atos humanos e tem for¢a coativa. Por conseguinte, o homem pode ser sujeito a lei
de dois modos: a) como o regulado a regra: todos aqueles que estao sujeitos a uma
autoridade sujeitam-se a lei que a autoridade promulga; b) diz-se que alguém se
sujeita a lei como o coagido se sujeita aquele que coage. Portanto, os seres
humanos virtuosos e justos nunca sao coagidos pela lei, porque a vontade dos bons
€ consoante com a lei, da qual discorda a vontade dos maus. E, nesse sentido, os
bons ndo estdo sob a lei, mas somente os maus. Com efeito, o que é coagido e
violento é contrario a vontade. A lei ndo foi feita para os justos, uma vez que estes
séo lei para si mesmos. Sobre estes, a lei ndo possui for¢a coativa da mesma forma
como tem sobre os injustos (AQUINO, 2005a, I-II, 96, 5).

Quanto a interpretacdo da lei, Tomas de Aquino defende que a necessidade
ndo se sujeita a lei. Visando esclarecer essa afirmacéo, ele fornece o exemplo da lei

gue determina que os portdes da cidade sitiada permanecam fechados para o bem
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de toda a coletividade. Entretanto, tal lei pode ser descumprida no caso dos inimigos
perseguirem alguns cidaddos pelos quais a cidade é defendida. Seria danoso a
cidade a permanéncia dos portdes fechados e, neste caso, as portas deveriam ser
abertas contra as palavras da lei, para que se preservasse a utilidade comum que é
na verdade a intencdo do legislador. Dado que o legislador n&o pode intuir todos os
casos particulares, as leis sdo propostas de acordo com agquelas coisas que
acontecem costumeiramente. Por isso, se surge um caso em que a observancia da
lei é danosa ao bem comum, ela ndo deve ser observada literalmente. Pois antes da
lei pela lei, esta a intencéo do legislador quanto & utilidade comum (AQUINO, 2005a,
I-11, 96, 6).

Deve-se dizer que aquele que age em caso de necessidade fora das
palavras da lei, ndo julga a mesma lei, mas julga o caso singular, no qual vé
gue as palavras da lei ndo devem ser observadas. Deve-se dizer que a
sabedoria de nenhum homem é tal que possa pensar em todos 0s casos
particulares. E assim ndo pode suficientemente exprimir por sua palavras
aquelas coisas que convém ao fim intencionado. E se pudesse o legislador
considerar todos 0s casos, ndo seria necessario que os exprimisse todos,
para evitar a confusdo, mas deveria dirigir a lei segundo aquelas coisas que
acontecem o mais das vezes (AQUINO, 2005a, I-Il, 96, 6).

Ha problemas nos quais o legislador ndo havia pensado e que a lei nao
consegue prever em sua literalidade. No sentido de estender a eficacia da lei a
casos imprevistos e no problema da interpretacdo das leis positivas, a regra
fundamental é recorrer ao bom senso e, nesse sentido, quando possivel, recorrer ao
proprio legislador. O importante é a deciséo ditada pela utilidade comum e, assim, o
mais prudente € interpretar o espirito da lei, ou seja, interpretd-la no sentido da
intencao do legislador (AUBERT, 2005a, p. 595).

Como bem destacou Aristoteles, a regra rigida afasta-se de seu modelo
original que é a flexibilidade. A regra rigida nada mais é que o metro de metal rigido
incapaz de medir com exatidao aos contornos de um objeto sinuoso. Por sua vez, a
equidade € semelhante a régua de chumbo flexivel, capaz de se casar perfeitamente
as formas do objeto. Por isso, 0 juiz esta autorizado a fazer uso dessa régua flexivel
gue é a equidade e tomando, por vezes, liberdades junto ao texto da lei, realizar
adaptacdes em conformidade com as circunstancias, levando em conta as

condicdes particulares de cada caso.
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4 CONCLUSAO

Nesta dissertacao, inicialmente apontamos os principais problemas inerentes
a crise do paradigma positivista de interpretacdo e realizagdo do direito dominante
na Modernidade. Dentre todos os problemas apresentados, observamos que a perda
da dimenséo sapiencial do direito se configura como um dos mais significativos.
Hans Kelsen em sua Teoria Pura do Direito (2006) defende a tese de que nem as
normas juridicas ou morais podem ser definidas a partir da natureza do homem e
nem essa hatureza pode ser modificada pela vontade expressa em padrdes de
conduta. Essa sua descrenca na humanidade do homem e, por consequéncia, no
préprio direito, levou Kelsen a estabelecer o ilicito como pressuposto do direito
moderno. Nesse sentido, se o valor social prestigiado pela norma é o respeito a
integridade fisica das pessoas, o mecanismo adotado serd o de imputar pena ao
comportamento daquele que viola a integridade fisica de outrem.

Ao contrario da proposta kelseniana, a nossa foi de resgatar a humanidade do
direito em suas dimensdes intersubjetivas: a dimensao humana e a dimenséao social
do direito. Por esse motivo, buscamos inspiracfes na ética do cuidado de Alasdair
Maclintyre e na pedagogia da lei em Tomas de Aquino. O universo aristotélico-
tomista ndo se configura como a fria reducdo a que a inteligéncia moderna nos
acostumou e, portanto, ndo se trata de um mundo estatico, tampouco é um puro
mecanismo. Ao contrario, € um universo que conserva as dimensfes da vida e,
nesse sentido, o método do direito natural classico parte da observacdo dos fatos
configurando-se como um método experimental que da ensejo ao realismo e
compreende o ser humano tal como ele é: um ser que necessita de alimento,
atencdo, vida sexual, possui inclinagdes ao écio, possui temores, davidas etc.

Para o direito romano classico e o direito erudito medieval o homem é
“naturalmente” social e politico, motivos que fundamentam as sociedades naturais. A
ciéncia é capaz de possuir uma visdo de conjunto sobre a ordem que compbe a
polis. Nesse sentido, o direito é descoberto quando se observa esses grupos
espontaneamente constituidos. Por isso podemos dizer que esses modelos de
organizacao juridica tendem a ser mais ou menos fiéis as inclinacées da natureza. O
direito nessas sociedades, em geral, significa o justo (t0 dikaion) e numa filosofia

CoOmo essa nao existe oposicao entre lei natural e direito. Assim, a lei se constitui
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como a expressdo, a indicacdo ou a razdo dessa relacdo justa. E, portanto, a lex
ratio juris, conforme Tomas de Aquino.

O jurista ndo pode se privar dos homens, da vida fenoménica e, como
observa Paolo Grossi (2007), o direito é escrito na histéria, na qual homens e
mulheres tecem suas inteligéncias, sentimentos, interesses, amores, odios, temores,
idealismos etc. O direito ndo esta escrito numa paisagem fisica, aguardando a
insercdo do elemento humano nesse contexto. E no cerne da histdria construida
pela humanidade que se coloca o direito. O direito precisa, por conseguinte, do
encontro entre sujeitos humanos, encontro este que transforma em social a
experiéncia do sujeito singular. Por sua vez a lei € chamada a encarnar-se no agir
moral de cada individuo dentro de uma comunidade. Mesmo que o ser humano se
revista de um carater anico e singular, ele vive em comunidade, ou seja, o particular
vive numa universalidade. Nesta medida, uma das primeiras fungdes da lei, como
regra do agir, € instaurar esse universalismo comunitario possibilitando a
comunicacao, as trocas e as relacdes de afetividade entre os seres humanos.

O realismo tomista ressalta que o agir ético concerne ao concreto, uma vez
gue o universal existe somente enquanto individualizado no particular, no concreto.
Nesse sentido, o agir, para atingir o real e, consequentemente, transforma-lo, deve
seguir uma regulacdo adaptada a esse concreto. A doutrina tomista leva em conta a
historicidade do homem que, por intermédio da histéria e das culturas diversificadas,
desenvolve e expande as virtualidades infinitas do ser humano.

O trabalho de legislacéo € um prolongamento do justo natural, uma vez que o
direito é fruto da razdo na medida em que deriva da ciéncia da natureza e também é
fruto da vontade humana. As leis positivas sdo para Aquino uma necessidade pela
propria natureza sociavel do ser humano e naturalmente destinado a ordem publica.
As leis humanas além de serem justas, devem ser editadas para o bem comum e
adaptadas as condicdes de tempo e lugar, ja que essas leis devem se constituir
como expressdo do justo natural mutavel. A lei sé é lei se cumprir sua funcédo de
expressdo que € a realizacdo do justo. A lei bem elaborada pode conduzir os
individuos a exceléncia do carater, ao passo que as leis elaboradas as pressas e
descompromissadas com a vida humana, ndo conseguem cumprir a contento sua
finalidade.

A lei deve ser adaptada a realidade da comunidade levando-se em conta as

condi¢cbes concretas de sua aplicacdo. Crimes como furtos, homicidios, roubos e
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semelhantes sao proibidos pela lei humana, pois, caso fossem permitidos, a vida em
sociedade seria humanamente impossivel. Nesse sentido é importante considerar o
nivel moral da maioria, uma vez que a evolucdo moral da comunidade levara o
legislador a proibir o que antes era toleravel ou a permitir o que antes era intoleravel.
A lei humana néo proibe todos os atos viciosos, da mesma forma que nao preceitua
todos 0s atos virtuosos, ou seja, ela ndo preceitua sobre todos os atos de todas as
virtudes, mas apenas sobre aqueles que sdo ordenaveis ao bem comum, ou
imediatamente, como quando algumas coisas se fazem diretamente em razdo do
bem comum; ou mediatamente, como quando s&o ordenadas pelo legislador
algumas coisas pertencentes a boa disciplina, por meio da qual os cidaddos séo
formados para que conservem o bem comum da justica e da paz.

A moral para Aquino tem o objetivo de tornar o homem bom. Assim, o ser
humano é bom quando instaura em si a ordem da razdo. E como o sentido da lei é
realizar tal racionalidade, seu efeito também é tornar o homem bom. Eis, em sintese,
o carater pedagogico da lei em Tomas de Aquino. A tarefa é ver quais virtudes se
constituem como pano de fundo das leis — é fazer a tipica pergunta: que virtude o
legislador interessa incutir nos cidadaos a partir desta lei? Por exemplo: o Estatuto
do Idoso indiretamente pretende tornar a juventude mais atenta e afetuosa para com
aqueles que estdo numa idade mais avancada. Por meio deste estatuto, virtudes
como a gentileza, a empatia, a paciéncia estdo sendo incutidas na populagéo, pois
certo € que se observa que sem tal medida, poucos estardo afeitos a ceder seus
lugares nas filas de bancos, nos 6nibus etc. Nesse sentido, a lei humana é imposta a
multiddo que, em grande parte, é constituida por pessoas pouco afeitas a virtude. De
forma paulatina e indireta as leis humanas podem conduzir o individuo a uma vida
virtuosa. E importante observar que a lei ndo tenta impor diretamente aos homens
gue se abstenham de todos os vicios e males, mas ela tenta impedir que os homens
se lancem a males piores. A lei ndo foi feita para os justos, uma vez que estes séo
lei para si mesmos. Sobre os virtuosos a lei ndo possui forga coativa da mesma
forma como tem sobre 0s viciosos.

A lei contribui para o florescimento humano ao conduzir o homem ao seu
telos, ao seu fim, que é a felicidade. Dai a importancia tanto da lei quanto da virtude,
pois € pela pratica cotidiana de atos virtuosos que nos é possivel acessar aquilo que
Aristoteles denomina vida boa ou vida feliz. A felicidade (eudaimonia) ndo € um

estado de espirito, mas sim uma atividade da alma (da mente) de acordo com a
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areté (virtude). Por conseguinte, a felicidade ndo € obra de apenas um dia, mas de
uma vida inteira. A felicidade € a vida plenamente realizada em sua exceléncia
maxima. Por isso € um exercicio cotidiano da alma. A eudaimonia é, pois, a
atualizacdo das poténcias da alma humana de acordo com sua exceléncia mais
completa, a racionalidade. A razédo € o primeiro principio dos atos humanos, ou seja,
a razao é a regra e a medida dos atos humanos. A lei é certa regra e medida e,
nesse caso, a lei s6 pode ser produto da razdo humana. A finalidade da lei € visar a
ordem que é para a felicidade comum dos seres humanos. Portanto, a lei ordena-se
para o0 bem comum.

Se o legislador tende ao bem comum, segue-se que pela lei os homens se
tornardo bons, pois a virtude é aquela que torna bom quem a possui. Aquino
aprimora o pensamento, observando que é impossivel se obter com perfeicdo o bem
comum da cidade, a ndo ser que os cidadaos sejam todos virtuosos, a0 menos
agueles aos quais cabe governar. Entretanto, o bem da comunidade é atingido
guando os cidadaos tenham a virtude de saber obedecer as leis.

Portanto, ha duas ordens de efeitos da lei: o efeito proximo e o efeito remoto.
O primeiro efeito consiste em fazer com que os seres humanos venham a agir de
determinada forma. Por sua vez, o efeito remoto da lei € tornar os homens virtuosos,
a fim de que alcancem a felicidade. Nesse sentido, a lei, impondo certos
comportamentos, dirige os atos humanos a virtude. O punir € o efeito da lei e aquilo
pelo qual a lei induz a que se lhe obedeca é o temor da pena e pelo fato de alguém
comecar a habituar-se a evitar o mal e a praticar o bem em virtude do medo da
pena, tal situacdo pode, as vezes, levar o individuo a agir de modo prazeroso e por
vontade prépria. E de acordo com isso a lei, também ao punir, pode tornar os
homens bons.

E importante destacar que muitas das vezes, basta o conselho dos mais
velhos aqueles jovens inclinados aos atos virtuosos em razdo de uma boa
disposicao da natureza ou do costume. Entretanto, aos demais jovens os conselhos
nao sao suficientes, pois sado inclinados ao vicio. Faz-se necessario o emprego da
forca e do medo, no sentido de coibi-los do mal. Por forca de tal costume, tais jovens
sdo conduzidos a fazer voluntariamente o que antes cumpriam por medo e,
paulatinamente, se tornam virtuosos. Tal disciplina obrigando por medo da pena é a
disciplina das leis. Sinteticamente somos levados a concluir que os homens bem

dispostos sdo induzidos a virtude pelos conselhos voluntarios melhor do que pela
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coacdo. Contudo, alguns mal dispostos somente sdo conduzidos a virtude pela
coacdo. Ao considerar 0os homens tais como sdo: ignorantes e passiveis de erros, a
lei positiva humana possui a funcdo pedagdgica de transformar os homens e fazé-
los progredir no caminho da virtude.

A ética das virtudes pressupde a biologia metafisica de Aristoteles, cuja tarefa
€ de elaborar uma teoria do bem que seja, a0 mesmo tempo, local e particular —
localizada e parcialmente definida pelas caracteristicas da cidade — mas também
césmica e universal. As virtudes sdo, assim, as qualidades cuja posse permite ao
individuo atingir a eudaimonia e a auséncia delas impede o0 progresso rumo a esse
telos. A aquisicdo e o exercicio das virtudes somente sdo possiveis na medida em
gue o animal humano participa das relagcdes sociais de reciprocidade. Sem o
desenvolvimento de certo conjunto de virtudes morais e intelectuais nao seria
possivel obter éxito no exercicio do raciocinio pratico. Além disso, sem desenvolver
até certo ponto essas mesmas virtudes, ndo seria possivel ao ser humano educar e
cuidar devidamente daqueles com 0s quais convive.

Ndo ha que se falar em virtude quando o individuo se encontra isolado,
distante da vida comunitaria. A virtude, para ter seus efeitos, exige pratica e seu
exercicio cotidiano torna o portador de virtudes exemplo a ser seguido pelos demais
membros da comunidade. Cumpre-se a lei, ndo por mera obrigacdo, mas porque o
homem virtuoso j& é o portador vivo da norma. Agir virtuosamente ndo serd, como
Kant defenderia, a tese de agir contra a inclinacdo. Ao contrario, para Aristoteles,
agir virtuosamente é agir com base na inclinacdo formada pelo cultivo das virtudes.
O exercicio das virtudes exige a capacidade de julgar e fazer certo, no lugar certo,
na hora certa e de maneira certa. Esse juizo ndo é mera aplicagdo de normas
passiveis de se transformarem em rotina. O juizo é indispensavel na vida do homem
virtuoso, enquanto que na vida dos homens comuns (desatentos para com as
virtudes e meramente obediente as leis), 0 juizo ndo exerce papel tdo fundamental.
N&o existe nenhum tipo de norma, nem proibi¢des inviolaveis, nem prescri¢cdes que
possam orientar as acbes por si mesmas. Nessa medida, saber comportar-se
virtuosamente implica sempre algo além do mero cumprimento de normas.

As virtudes séo indispensaveis para que o0 ser humano possa passar da
dependéncia da capacidade argumentadora alheia (fundamentalmente dos pais e
mestres) para a independéncia no raciocinio pratico. Tais virtudes j4 estavam

enumeradas por Aristoteles: justica, temperanca, hospitalidade, amizade, coragem,
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prudéncia etc. Foram ampliadas por Tomas de Aquino: misericordia, caridade etc e
atualizadas pelo proprio Maclntyre: justa generosidade, cortesia, paciéncia etc. Mas
se as virtudes permitem ao ser humano converter-se em um agente racional pratico
independente, € porque elas também lhe permitem participar de relacbes de
reciprocidade. Para entender esta dimensdo é necessario admitir que uma boa
educacao nas virtudes € aquela que assume lugar adequado numa série de virtudes
necessarias as virtudes da independéncia. Essas virtudes serdo as virtudes do
reconhecimento da dependéncia.

A virtude da justa generosidade engloba trés caracteristicas basicas: a) inclui
relacbes comunitarias e extracomunitarias que envolvem afetos; b) inclui relacbes
que vao além da comunidade na qual os individuos se encontram inseridos e, nesse
sentido, extrapolam a vida comunitaria, incluindo relacdes de hospitalidade para com
estrangeiros e visitantes e c) inclui a virtude da misericérdia, incorporando nas
relacdes entre os individuos, a sensibilidade para com a dor e o sofrimento alheio.

A virtude da justa generosidade exige do agente racional pratico, outra virtude
— a temperanca, pois se alguém dé algo a quem nao necessita realmente, pode, no
futuro, ndo ter o suficiente para doar aguele que possui reais necessidades e precisa
do auxilio. A virtude da justa generosidade também se relaciona com as virtudes “do
dar e do receber”, ou seja, saber mostrar gratiddo sem permitir que a gratidao se
transforme em uma carga pesada. Outra importante virtude € a cortesia para com a
aguele que da com pouca elegancia, bem como a virtude da paciéncia para com
guem n&o possui cortesia suficiente.

A virtude da misericérdia implica a consideracdo para com a necessidade
extrema e urgente do outro. E uma virtude que vai além das obrigacdes
comunitarias. A necessidade urgente e extrema do outro proporciona em si mesma
uma razao para atuar. A misericordia € caracterizada pela dor ou pesar pelo
sofrimento alheio. A aflicdo alheia € reconhecida como propria pelo individuo, pois
esse mesmo individuo é capaz de reconhecer que o sofrimento de outrem pode ser
seu em algum momento da vida.

A prudéncia é outra virtude extremamente importante no contexto da vida
comunitaria, pois o prudente ndo é apenas o intérprete da lei (da reta regra). Ele é a
propria reta regra, o portador vivo da norma. A prudéncia € a arte de decidir e agir
corretamente é a reta razdo aplicada ao agir. Significa, portanto, ver a realidade e,

com base nela, tomar a decisdo certa para, logo em seguida, transformar a realidade
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por meio da acdo correta. O direito depende tanto da justica quanto da prudéncia e
ndo € a toa que os operadores do direito recorrem com frequéncia a iuris prudentia.
A prudéncia € uma virtude que pressupde a justica. A tarefa da prudéncia, segundo
Aquino, é aplicar a reta razdo a obra. A obra € o fim da raz&o préatica, motivo pelo
qual o mérito da prudéncia esti na aplicacdo da obra. A virtude da prudéncia pode
ser definida como sabedoria a respeito das coisas humanas e do bem humano;
motivo pelo qual o prudente € tido como excelente no conselho. A prudéncia,
portanto, tem a ver com as coisas humanas e com aquelas que se referem a
deliberacéo. A obra do prudente € a boa deliberacéo.

A justica é a virtude ética que esta diretamente ligada as leis. As leis se
referem ao bem da comunidade politica. Assim, sdo justos os atos que tendem a
produzir e conservar a felicidade da comunidade. A virtude da justica é tida como
completa por Aristoteles, porque a pessoa que a possui exerce tal virtude néo
somente com relacdo a si mesma, mas, principalmente, na sua relacao para com os
outros. Assim, o melhor dos humanos é aquele que exerce suas virtudes em relacéo
com os demais e isto é uma das tarefas mais dificeis, principalmente nos dias atuais,
tendo em vista as sociedades cada vez mais complexas e plurais. A justica visa
ordenar o homem no que diz respeito ao outro e, portanto, na acao da justica, a
retiddo se constitui pela relacdo com o outro. A justica exige alteridade, ver o outro,
reconhecer o outro, saber compartilhar e dividir os bens dentro da comunidade. Ela
retifica as agbes humanas e, por isso, as torna boas. A justica, ao ordenar o
individuo em suas rela¢gdes para com outrem, ocorre tanto de forma particular (entre
particulares) quanto de forma geral (universal), ou seja, com a comunidade na qual o
individuo se encontra inserido. Considerando que quem serve a comunidade, acaba
servindo a todos os individuos que a ela pertencem.

Ao longo de sua obra Dependent Rational Animals: why humans beings need
the virtues (1999), Alasdair Macintyre tentou responder a pergunta daquilo que
significa “florescimento” para o ser humano enquanto animal racional vulneravel e
dependente. Além disso, buscou destacar que qualidades de carater séo
necessarias ao individuo para receber dos outros aquilo que necessita e dar aos
demais aquilo que também é necessario. O florescimento humano depende tanto
das virtudes que permitem ao ser humano operar como agente racional pratico
independente e responsavel, quanto das virtudes que permitem reconhecer a

natureza e o grau de dependéncia que se tem em relacdo aos demais. A aquisicao e
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0 exercicio dessas virtudes somente sdo possiveis na medida em que o individuo
participa das relacdes sociais de reciprocidade, relacdes estas, regidas e em grande
parte, definidas por regras da lei natural.

Maclintyre nos levou a refletir acerca de trés teses fundamentais: a primeira
relativa as semelhancgas e pontos em comum da espécie humana com membros de
outras espeécies de animais inteligentes; a segunda, que trata da importancia do
reconhecimento da vulnerabilidade, da fragilidade e da dependéncia humana e a
terceira tese relativa aos tipos de relacdo social e de bem comum necessarios a
transmissao e sustentacdo das virtudes da dependéncia e independéncia racional.

Os tracos de dependéncia, racionalidade e animalidade dos seres humanos
devem ser reconhecidos em suas relacdes de reciprocidade. Para tanto, o animal
humano precisa desenvolver virtudes que Macintyre denomina virtudes proprias de
animais racionais e dependentes. Essas virtudes como a justica, a prudéncia, a
temperanca, a coragem, a amizade, a misericordia, a justa generosidade, a
hospitalidade, a cortesia, entre outras, sdo fundamentais para que o animal humano
chegue a ser um agente racional préatico independente.

O filésofo escocés nos convida a ver a ética ligada a biologia, pois a
explicacdo dos bens, das normas e das virtudes que definem a vida moral depende
do reconhecimento de nossa origem precipuamente animal. Os seres humanos
possuem uma identidade animal e subestimar este fato ou ocultd-lo de si,
imaginando o homem ser uma mente lockeana ou cartesiana e até mesmo platbnica,
é dificultar o processo de autoconhecimento e consciéncia de si. A racionalidade n&o
retira a condicdo animal dos seres humanos e duvidar de que somos um corpo
animal é s6 mais um obstaculo para o reconhecimento da nossa vulnerabilidade e
dependéncia. Aqui também é importante lembrar que o animal humano ndo é pura
racionalidade, mas também afetividade. O ser humano pode ser comparado a um
animal alado, como a borboleta ou a um passaro, por exemplo. Sem as asas da
racionalidade e da afetividade, ndo € possivel alcar voos. Também uma s6 asa
desenvolvida (quer seja a racionalidade quer seja a afetividade) ndo é suficiente
para que esse ser alado realize seu voo. Assim, educar o homem somente para a
razao ou somente para o sentimento nada contribui para seu florescimento, para sua
exceléncia como ser humano. O animal humano tendo somente o intelecto
desenvolvido, na pior das hip6teses pode se tornar um individuo intransigente,

arrogante, insensivel, legalista, tecnicista e indiferente as necessidades alheias. Por
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outro lado, tendo somente desenvolvido a asa da dimensdo emocional, pode se
configurar como um individuo extremamente irritadico, dado ao sentimentalismo, ao
descontrole, ao egocentrismo etc. A harmonia entre os opostos € a chave, portanto,
para que um individuo se torne um agente racional pratico independente.

Os habitos mentais que expressam uma atitude de negacédo a incapacidade e
a dependéncia implicam numa incapacidade do ser humano para reconhecer a
importancia da dimensao corporal da existéncia. Tal concepcéao defeituosa que o ser
humano tem de si mesmo, desconsiderando sua condicdo animal, reflete em
diversas teorias filosoficas que se ocupam de fazer a distincdo entre os membros da
espécie humana com outras espécies animais reforcando a ideia de que a
racionalidade humana €, de algum modo, independente de sua animalidade. Apesar
dessas fugas, quando o individuo esta disposto a ir além das aparéncias da mente
imaginativa, diferentemente dos outros animais, ele tem entdo a possibilidade de
compreender a propria identidade animal através do tempo: desde a sua concepcéo
até a morte e entender, com isso, sua necessidade de contar com o cuidado de
outras pessoas em diferentes etapas da vida. Em outras palavras, o ser humano é
capaz de entender que recebeu atencdo e cuidado e sabe que também pode
dispensar atencdo e cuidados aos demais, bem como, podera na senectude
necessitar de novas atencdes e cuidados. Nesse sentido, para que o ser humano va
além de suas capacidades animais iniciais e possa atingir a plena capacidade de
agente racional pratico independente, é fundamental que se relacione com os
outros, estando aberto a receber e doar atencoes.

Portanto ndo é somente importante reconhecer a nossa animalidade e
vulnerabilidade. E fundamental que reconhecamos que tanto a nossa condicio
animal quanto a nossa exposicdo a incapacidades de todo género (doencas,
acidentes etc) em qualquer época de nossa vida podem gerar dependéncias. A partir
dessas circunstancias somos levados a compreender que o florescimento da
espécie humana tanto depende de virtudes que permitam ao animal humano operar
como agente racional pratico independente, bem como de virtudes que lhe permitam
reconhecer a natureza e o grau de dependéncia que possui em relagdo com os
demais.

As razbes para atuar do ser humano se distinguem das razdes dos golfinhos,
gorilas e outros animais inteligentes, uma vez que o ser humano é capaz de avaliar

suas razdes como melhores ou piores. Os animais humanos ainda possuem outras
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caracteristicas necessarias para que sejam soélidos agentes racionais praticos: a) a
capacidade de se desligar da imediatez de seus préprios desejos; b) capacidade
para imaginar com realismo distintos futuros possiveis e c¢) a disposicdo de
reconhecer varias modalidades do bem e para fazer verdadeiros juizos préticos.

Somente dispdem dessas capacidades aqueles individuos que adquiriram
certo conjunto de virtudes morais e intelectuais. O ser humano necessita dessas
virtudes para chegar a ser um agente racional pratico independente, capaz de
escolher por si mesmo entre as distintas opgdes que se lhe apresentam. Mas a
aquisicao dessas virtudes, habilidades e do conhecimento de si mesmo se devem,
num sentido fundamental, a outras pessoas de quem o0 ser humano ja dependeu um
dia. Quando a pessoa se converte a um agente racional pratico independente, o que
lhe pode suceder na vida adulta é que ja superou em grande parte essas relagbes
de dependéncia, mas néo todas. O nosso raciocinio pratico, durante toda nossa
vida, precisa dos raciocinios praticos de outras pessoas para se apoiar.

O reconhecimento da dependéncia € a chave para a independéncia. O
individuo, ao adquirir um sentido adequado de si mesmo, € capaz de se perguntar
pela relacdo existente entre o conjunto de motivos e desejos (que possui em dado
momento) com aquilo que é bom para si. Uma boa razdo para se fazer uma coisa
em lugar de outra, para atuar a partir de um determinado desejo e nao de outro é
fazer algo que contribua para o florescimento do individuo como ser humano. As
virtudes morais e intelectuais séo qualidades que devem se desenvolver na crianga,
primeiro para orientar e transformar desejos e, depois, para orienta-la
consistentemente para os bens das diferentes etapas da vida.

Os seres humanos dependem uns dos outros e isso fica bem claro diante da
ocorréncia de catastrofes naturais, enfermidades, epidemias, lesGes fisicas, ma
nutricdo, deficiéncias ou perturbacdes mentais, agressbes e negligéncias de
qualquer ordem. Os humanos, em qualquer estagio da vida, estdo sujeitos a essas
vicissitudes e aflicbes. Mas € na infancia e na senectude que tal dependéncia é
ainda maior, sobretudo em face da necessidade de protecdo e cuidados que os
individuos requerem nessas etapas da vida. Também é importante destacar que nas
fases intermediarias entre a infancia e a velhice, o ser humano esta sujeito a
inimeras enfermidades e incapacidades, quer sejam de ordem temporaria ou
permanente. Numa sintese, as caracteristicas basicas da condigdo humana séo as

seguintes: a) o ser humano, em qualquer fase da vida, estd exposto a inUmeras
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vulnerabilidades e aflicdes; b) ha graus de dependéncia reciproca entre o0s
individuos.

Segundo destacou Macintyre, ndo existe nenhum tipo de norma, nem
proibices inviolaveis, nem prescricdes que possam orientar a acdo por si mesma.
Nesse sentido, saber como se comportar virtuosamente implica sempre algo mais
gue o mero cumprimento de normas. No legalismo juridico, a norma se tornou um
critério praticamente Unico para a valoracdo do comportamento social do homem. A
definicao de lei fornecida pelo direito moderno ndo compreende a justica como valor,
mas somente o critério da validade. Nessa medida a lei ndo é mais vista em seu
conteudo, ou seja, no que tange a justica da lei. A correspondéncia ao que a
consciéncia comum reputa como justo é, em substancia, estranho ao conceito
moderno de lei. A justica permanece como objetivo do ordenamento juridico, mas é
um objetivo exterior, sem comprometimento com a prudéncia legislativa e judicial.
Modernamente, filésofos e cientistas do direito dedicam-se a descrever normas, nao
valorando o conteddo das mesmas, tudo em nome da pureza metodologica
preconizada por Kelsen. Entretanto, tal paradigma pode ser invertido quando se opta
por uma pedagogia jurisdicional (e porque nao, legislativa) capaz de enaltecer a
busca pelo bem comum, pela criagcdo de ideias-forca na consciéncia de cada ser
humano, geradoras do habito e de virtudes como a prudéncia e a propria justica.

A critica que Macintyre faz a ineficacia e esterilidade da ética moderna
individualista é precisamente a auséncia crescente de oportunidades seguras e
prolongadas para a criacdo de lacos de dependéncia comunitaria na infancia e
adolescéncia. O resultado dessa auséncia de aprofundamento da vida em
comunidade gera comunidades ausentes de virtudes. Por isso a ética de Macintyre
incorpora a ética do cuidado para com 0s outros, considerando que a linguagem
moral desse cuidado sempre deve estar presente nos processos de deliberacao e de
tomada de decisfes, pois ha uma relacdo complexa entre o cuidado e a educacéo
gue recebemos e o cuidado e a educacdo que devemos dar aos demais. Maclintyre
acredita no processo de aquisicdo de virtudes, pois até em ambientes estéreis e vis
€ possivel criar e educar pessoas de carater. Apesar da visdo pessimista da
sociedade moderna e contemporanea, a proposta de Macintyre € de reforcar a
necessidade de nos ligarmos a uma comunidade com fortes lagos de pertenca e de

identidade cultural, a semelhanc¢a dos primeiros cristdos nos primeiros séculos de
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nossa era. Tal proposta visa dar esperancas as sociedades ocidentais no sentido de
gue possam sobreviver a vinda de novas “idades das trevas”.

A prética das virtudes do reconhecimento da dependéncia e das virtudes da
independéncia requer uma classe muito distinta de busca compartilhada do bem
comum. Dai, para que as virtudes do reconhecimento da dependéncia sejam
colocadas em pratica deve haver uma ideia comum sobre 0 compromisso para com
as responsabilidades relativas as pessoas dependentes e sobre os critérios a partir
dos quais se mecga o0 éxito ou fracasso no desempenho dessas responsabilidades.
Também é importante frisar que esse compromisso sobre as responsabilidades deve
ser justificado racionalmente, de maneira ostensiva, no sentido de que tanto as
virtudes da dependéncia quanto as da independéncia tenham uma dupla atitude de
respeito para com o Estado-nagdo. Por um lado, deve-se reconhecer que ele é uma
presenca inevitavel no horizonte da modernidade e, portanto, ndo se deve desprezar
0S recursos por ele oferecidos, pois, em certas ocasifes somente o Estado pode
proporcionar os meios para eliminar os obstaculos que impedem o alcance dos
objetivos humanitarios. Por outro lado é preciso reconhecer que o Estado moderno
nao é capaz de oferecer um marco politico moldado na justa generosidade, tao
necessaria para se alcancar os bens comuns das redes de reciprocidade.

Em sintese, Macintyre defende que somos instrutores uns dos outros. O
encontro com pessoas incapacitadas nos permite descobrir fontes de erro em nosso
raciocinio pratico que desconheciamos até entdo. Na medida em que tais erros
derivam das normas imperantes no entorno social, para se libertar disso no
raciocinio deliberativo, sera necessario transformar esse entorno igual a nés
mesmos. Se alguém é incapaz de se libertar dessas fontes de erro, seguird uma vida
distorcida, sem poder ver com clareza para que aspectos e caracteristicas de si
mesmo e dos demais deveria ser receptivo em diferentes contextos. Alguém que nao
identifique nem entenda essas virtudes, tampouco sabera como exercita-las quando
sofrer de uma incapacidade que o desfigure ou de qualquer outra incapacidade
(como aquelas que séo préprias do envelhecimento, por exemplo) e que requerem
0S recursos que proporcionam as virtudes do reconhecimento da dependéncia.

Finalmente, de tudo o que ora foi exposto nesta dissertacdo, procuramos
repensar o direito a partir da recuperacdo de uma antropologia aristotélico-tomista.
Propomos uma abordagem do direito vinculada a reflexdo sobre a animalidade e a

vulnerabilidade dos seres humanos associada a funcdo pedagdgica da lei humana
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em Tomas de Aquino. Entretanto, ndo ficamos somente nisso. Nossos objetivos se
ampliaram no sentido de que fossem possiveis outras reflexdes: até que ponto
somos virtuosos? Até que ponto somos prudentes? De que forma estamos influindo
nas comunidades nas quais estamos inseridos (familia, escola, profissao,
instituicoes diversas)? De que forma podemos contribuir para uma abordagem capaz
de incluir a dimensdo da humanidade do direito?

O ser humano deve buscar sua realizagdo humana, seu telos. Para tanto
precisa finalizar e orientar todos os seus atos com vista a esse objetivo. E nesse
sentido que surge a necessidade do carater pedagogico da lei, capaz de conduzir o
homem para seu termo. A regulacdo objetiva é assegurada pelo conhecimento da
lei, sendo proposta ao homem para esclarecé-lo e sustenta-lo em sua progresséo
ética. O florescimento humano é o bem genuinamente humano e florescer se traduz
como bem e como um bem-viver. Um bom ser humano beneficia ndo somente a si,
mas a toda a comunidade. Para florescer, os animais humanos necessitam de
relacdes sociais, precisam colocar a publico seus anseios, duvidas, necessidades,
medos, conquistas etc. Os seres humanos dependem desse compartilhamento de
informacdes e precisam aprender com os demais acerca do florescimento proprio da
sua espécie. Nesta medida, tudo aquilo que pode frustrar ou prejudicar o exercicio
das faculdades humanas é, certamente, uma ameaca potencial ao florescimento da

espécie humana.
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