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RESUMO

Neste artigo investiga-se a relagdo entre direito e subjetividade a partir do Livro V da Etica
Nicomaqueia de Aristdteles, examinando como a normatividade juridica se articula com a formagao
ética do sujeito. O problema central consiste em compreender de que modo a justica legal depende de
disposi¢des subjetivas previamente constituidas, e em que medida a eficacia do direito pressupde uma
educacao ética da psyché. Parte-se da hipdtese de que, em Aristoteles, a lei (nomos) ndo atua de forma
auténoma, mas encontra sua efetividade na mediagdo com habitos (hexis) e na contengdo da desmesura
(hybris), o que revela uma mutua implicagdo entre ordenamento juridico e subjetividade moral.
Metodologicamente, adota-se uma leitura filos6fico-hermenéutica do Livro V, estruturada a partir de
trés triades conceituais: nomos—hexis—hybris, areté—diké—adikia e dikaiosyné—dikaion—dikaios. Como
resultado, demonstra-se que a justica aristotélica ndo se reduz a legalidade formal, mas exige a
integracao entre lei, virtude e julgamento prudencial, conferindo a subjetividade um papel constitutivo
na realizacdo do justo. Conclui-se que essa concep¢do oferece uma contribuicdo relevante para a
filosofia do direito, ao evidenciar que a legitimidade e a eficacia das normas juridicas dependem de
sua correspondéncia com a formacao ética dos sujeitos e com o ethos da comunidade politica.

Palavras-chave: Direito. Subjetividade. Justica. Aristoteles. Etica Nicomaqueia.

ABSTRACT

This article examines the relationship between law and subjectivity based on Book V of Aristotle’s
Nicomachean Ethics, focusing on the articulation between legal normativity and the ethical formation
of the subject. The central problem addressed concerns how legal justice depends on previously
constituted subjective dispositions and to what extent the effectiveness of law presupposes an ethical
education of the psyché. The guiding hypothesis is that, in Aristotle, law (nomos) does not operate
autonomously, but achieves effectiveness through its mediation with habit (hexis) and the containment
of excess (hybris), revealing a mutual implication between legal order and moral subjectivity.
Methodologically, the study adopts a philosophical-hermeneutical reading of Book V, structured
around three conceptual triads: nomos—hexis—hybris, areté—diké—adikia, and dikaiosyné—dikaion—
dikaios. The analysis demonstrates that Aristotelian justice cannot be reduced to formal legality, since
it requires the integration of law, virtue, and prudent judgment, thereby assigning a constitutive role to
subjectivity in the realization of justice. The article concludes that this perspective offers a significant
contribution to legal philosophy by showing that the legitimacy and effectiveness of legal norms
depend on their alignment with ethical formation and the ethos of the political community.

Keywords: Law. Subjectivity. Justice. Aristotle. Nicomachean Ethics.

RESUMEN

Este articulo investiga la relaciéon entre derecho y subjetividad a partir del Libro V de la Etica a
Nicomaco de Aristdteles, examinando como la normatividad juridica se articula con la formacion ética
del sujeto. El problema central consiste en comprender como la justicia juridica depende de
disposiciones subjetivas previamente constituidas y en qué medida la eficacia del derecho presupone
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una educacion ética de la psique. Parte de la hipotesis de que, en Aristoteles, el derecho (nomos) no
actiia de forma auténoma, sino que encuentra su eficacia en la mediacion con los habitos (hexis) y en
la contencion del exceso (hybris), lo que revela una implicacion mutua entre el orden juridico y la
subjetividad moral. Metodologicamente, se adopta una lectura filos6éfico-hermenéutica del Libro V,
estructurada a partir de tres triadas conceptuales: nomos—hexis—hybris, areté—diké—adikia y
dikaiosyné—dikaion—dikaios. Como resultado, se demuestra que la justicia aristotélica no se reduce a
la legalidad formal, sino que requiere la integracion del derecho, la virtud y el juicio prudencial,
confiriendo a la subjetividad un papel constitutivo en la realizacion de la justicia. Se concluye que esta
concepcion ofrece una contribucion relevante a la filosofia del derecho, al destacar que la legitimidad
y la eficacia de las normas juridicas dependen de su correspondencia con la formacién ética de los
individuos y con el ethos de la comunidad politica.

Palabras clave: Derecho. Subjetividad. Justicia. Aristoteles. Etica a Nicomaco.
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1 INTRODUCAO

A relagdo entre direito e subjetividade constitui um dos problemas centrais da filosofia pratica
desde a Antiguidade, reaparecendo, sob diferentes formulagdes, nos debates contemporaneos sobre
normatividade, legitimidade juridica e formagao do sujeito. Embora a tradi¢do moderna do direito
tenha privilegiado abordagens formalistas e institucionalistas, cresce, no ambito das ciéncias humanas
e sociais, a aten¢do a dimensao subjetiva da normatividade juridica, especialmente no que se refere a
internalizacdo das normas, a formacao ética dos agentes e as condi¢des sociais de efetividade do
direito. Nesse contexto, a reflexdo aristotélica sobre a justica, desenvolvida no Livro V da Etica
Nicomaqueia, permanece uma referéncia teorica fundamental, ainda que frequentemente subexplorada
em sua potencialidade para a analise da articulagdo entre lei, ética e subjetividade.

O problema que orienta este artigo consiste em compreender de que modo, em Aristoteles, a
justica legal ndo se sustenta apenas na exterioridade da norma, mas pressupde disposi¢des subjetivas
previamente constituidas, formadas no interior do ethos comunitario. Em outras palavras, investiga-se
em que medida a eficacia e a legitimidade do direito dependem de uma mediagdo continua entre
ordenamento juridico e formagdo ética da psyché. A hipdtese defendida ¢ que, no pensamento
aristotélico, o direito (nomos) ndo opera de maneira autbnoma ou meramente coercitiva, mas encontra
sua efetividade na articulacdo com os habitos (kexis) € na contencao da desmesura (hybris), o que
revela uma mutua implicacdo estrutural entre normatividade juridica e subjetividade moral.

A literatura especializada em filosofia do direito, ao retomar Aristoteles, tende a enfatizar
sobretudo a distingdo entre justica legal e justica particular, ou ainda a no¢do de equidade (epieikeia)
como corretivo da lei. No entanto, permanece relativamente marginal a analise sistematica do papel da
subjetividade ética na realizagdo do justo, especialmente quando considerada a partir das categorias
internas do Livro V. Neste artigo, busca-se contribuir para esse debate ao evidenciar que a justica
aristotélica ndo pode ser adequadamente compreendida sem levar em conta a formagao do carater, a
educacdo das paixdes e o exercicio do juizo prudencial, elementos que vinculam o direito as praticas
sociais e a experiéncia concreta da vida politica.

Metodologicamente, adota-se uma abordagem filosofico-hermenéutica, baseada na leitura
analitica do texto grego da Etica Nicomaqueia (edigdo de Bekker), articulada a comentarios classicos
e contemporaneos. A investigacdo organiza-se a partir de trés triades conceituais que estruturam a
relagdo entre direito e subjetividade no pensamento aristotélico: nomos—hexis—hybris, que explicita a
tensao entre lei, habito e desmedida; areté—diké—adikia, que articula virtude, justica e injustica no
ambito das a¢des humanas; e dikaiosyné—dikaion—dikaios, que permite compreender o papel das
instituigdes judicidrias, do justo da decisdo e do julgamento prudencial. Essas triades ndo sdo tratadas
como categorias isoladas, mas como nucleos conceituais interdependentes, cuja unidade revela a

inseparabilidade entre €tica e direito.
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Ao desenvolver essa analise, sustenta-se que a justica, em Aristoteles, ndo se reduz a
conformidade formal com a lei, mas exige a integracdo entre normatividade, virtude e julgamento
pratico, conferindo a subjetividade um papel constitutivo na realizagdo do justo. Tal perspectiva
permite repensar criticamente concepgdes contemporaneas do direito que dissociam legalidade e
formacao ética, oferecendo subsidios tedricos para debates atuais sobre legitimidade juridica, educagao
civica e racionalidade institucional.

O texto organiza-se da seguinte maneira: na primeira sec¢ao, analisa-se a triade nomos—hexis—
hybris, destacando a relagao entre lei, habito e desmesura; na segunda, examina-se a triade areté—dike—
adikia, com foco na articulacdo entre virtude, justica e injusti¢a; na terceira, discute-se a triade
dikaiosyné—dikaion—dikaios, abordando as institui¢des judicidrias, o justo da decisdo e o papel do juiz;
por fim, a conclusdo sintetiza os resultados ¢ aponta implica¢des teodricas para a filosofia do direito

contemporanea.

2 NOMOS-HEXIS-HYBRIS

A triade nomos-hexis-hybris, na “Etica Nicomaqueia”, aponta para uma circularidade entre o
direito, nomos, a hexis, o hébito, e a hybris, o impulso, que deve ser sempre considerada pela ciéncia
juridica na criacdo e no aperfeicoamento da lei. A relagdo Direito e Subjetividade ocorre no imperativo
da lei sobre os impulsos desmedidos e na aprovacao dos bons habitos. Embora nomos-hexis-hybris

seja uma triade no pensamento aristotélico, convém separa-las para se processar o exame sistematico.

2.1 NOMOS

Noyos, lei, é o Direito da comunidade posto em uma constitui¢io. Na Etica Nicomaqueia, a lei
traduz o legado do ethos comunitéario. A comunidade aprendeu as duras penas aquilo que promove a
eudaimonia, a felicidade, e aquilo que a destroi. Entdo, levou esta experiéncia para o codigo. Em
fungdo disto, as pessoas aprendem pela lei que se deve fazer e o que ndo se deve fazer. A primeira esta
vinculada & honra no seio da comunidade e a segunda estd vinculada as penas. Isto distingue a lei
costumeira da lei juridica. Mas, a relag@o entre nomos-hexis-hybris é explosiva porque ¢ uma luta entre
a razao e o desejo.

Pode-se dizer entao que nao ha cidade sem justica e nao ha justiga politica sem lei, isto €, sem
constitui¢do. E toda constituicdo, mesmo a depravada, permanece uma constituicdo se o que ela
determina ¢ observado. Porém, a justica s6 se funda na legalidade quando a lei ¢ estabelecida nao para
alguns, mas para o bem de toda cidade. Ao contrario, quando as leis sdo mal formuladas ou feitas as
pressas, a justica nao ¢ instituida, mas sim a legalizagao da injustica.

Boas constituigdes instauram uma justiga sem reserva, porque, nesse caso, visam ao bem

comum. Nas constitui¢des viciadas, as leis s6 podem ser justas relativamente, porque sdo desviadas de

l.-"'} REVISTA REGEO, Sao José dos Pinhais, v.17, n.2, p.1-36



ReGeo

sua finalidade, servindo ao interesse particular de alguns (BODEUS, 1999, p. 71-82). Mas, quando as
leis criam e asseguram as condi¢des do bem-viver, isto ¢, quando sdo justas de acordo com a justica
natural, como proposto por Aristoteles, elas na verdade estdo alinhadas com a nogdo de justica
partilhada pela sociedade. Segundo Aristoteles, a retidao das leis ou a funcao das leis na constitui¢ao
deve solicitar dos cidadaos um comportamento que tenha como modelo o homem virtuoso. A boa
legislagdo preocupa-se, antes de tudo, com a virtude e o vicio do cidadao.

Ela deve, portanto, ordenar as leis em fungdo do bem da cidade. Por isso, mesmo hoje, ndo se
pode negar que elas reenviam aos atos de virtude como a coragem, a temperanga, etc., que sao as
virtudes morais. Mas também, devem favorecer o florescimento das virtudes dianoéticas, isto é, a
episteme ou o conhecimento cientifico, a fekné ou a arte, a phronesis ou sabedoria pratica, a noiis, ou
a razao intuitiva, a sofia ou a sabedoria teorética.

Portanto, para Aristoteles, o contetido da justica legal guarda profunda correspondéncia com a
virtude da justica. Devido a isso, a lei, corretamente estabelecida, € justa porque ordena, de modo
particular, o que estad ordenado nas virtudes morais. De modo que, se os cidaddos agem como a lei
prescreve, eles apenas fazem aquilo que ja possuem pelo habito. Nesse caso, a agdo segundo a lei é
sempre justa, porque exige os mesmos atos que as virtudes exigem.

A justica corresponde as leis prescritas, por isso elas mostram as pessoas como se comportar
de acordo com a moral da cidade (ARISTOTELES, 1856, V, 1130 b, 22-24), isto &, as leis ndo escritas.
Nesse ponto, Aristoteles recupera o provérbio de Tedgnis: “a justica € a soma de todas as virtudes ”
(ARISTOTELES, 1856, V, 1129 b, 30, tradugio nossa). Noutros termos, a justi¢a ¢ a virtude completa
porque a lei recepciona a nogdo de certo e errado que a sociedade constroi e ordena que os
comportamentos sociais sejam de acordo com as suas prescrigdes. Como essa exigéncia € muito ampla,
s0 o cidaddo virtuoso pode responder a ela, isto €, viver a cada exigéncia social de acordo com a
virtude. Por isso, de modo invertido, se diz que a lei é a virtude completa (ARISTOTELES, 1856, V,
1130 b, 6; 18-19; 23,25). Desde entdo, a virtude nao ¢ apenas a virtude arquitetonica da alma, mas ¢
recapitulada nas relacdes sociais e politicas. Assim, a virtude da justi¢a favorece as relacdes sociais €
necessariamente, conserva em si todas as virtudes.

A justica como justo legal ¢ a “virtude completa por exceléncia ”, isto €, uma agdo exercida na
face do outro para o bem dele, da comunidade e para o bem do proprio agente da justiga. A justica
entdo nao consiste em saber todas as virtudes que a lei ordena, mas pratica-las. Nesse caso, virtuoso
serd aquele que pratica a justiga a si mesmo € vicioso aquele que € injusto para consigo; porém, justo
ou injusto sera aquele que realiza atos justos ou injustos ao seu proximo. Por isso, a justica pode ser
afirmada como a virtude por inteiro e a injusti¢a como o vicio por inteiro.

Percebe-se entdo que a justica e a virtude sdo entidades complementares, embora tenham

origem na mesma fonte: a hexis, o habito. A justica € o estado habitual do carater relativamente ao
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outro; ja a virtude € uma condicao interior que reflete o carater. Assim, a justi¢a e a virtude sao uma so
€ a mesma coisa, porém, enquanto a primeira visa o outro, a segunda visa a interioridade.

A lei pde as diretrizes do comportamento legal e espera-se que as pessoas se comportem de
acordo com elas. Mas, as leis da cidade nao bastam se falta a lei interior que procede da Paideia,
educagdo, que introduzird a pessoa no ethos da comunidade. Neste processo, aprende a amar ¢ a
respeitar a sua tradi¢do, porém de modo critico. O resultado poderd ser uma pessoa que, por ter
internalizado o ethos da comunidade, tem prazer em respeitar as leis, desde que sejam justas. Esta

perspectiva aparece em Salgado de modo preciso:

Na perspectiva de uma reflexao filosofica sobre sua realidade, o direito ¢ uma totalidade ética
que se desenvolve historicamente e fenomenologicamente como realizacdo ética plena o como
ultimo momento do processo ético, vale dizer, como realizagdo da liberdade na sua forma
subjetiva e objetivada, direito norma e direito do sujeito, a partir do homem na forma do
cidaddo grego [...] Essa racionalidade processual esta, do mesmo modo, no momento da
liberdade objetivada ou da norma, tal como ocorre na consciéncia da juridicidade dos valores
mais altos da cultura ocidental, de sua declara¢do como direitos ¢ de sua efetivagdo
(SALGADO, 2006. p. 3).

Além de sua funcdo normativa, o nomos aristotélico pode ser compreendido como um
dispositivo formativo que atua na constituicdo da subjetividade dos cidaddos. Ao prescrever
comportamentos ¢ sancionar desvios, a lei ndo apenas regula externamente as agdes, mas contribui
para a interiorizacdo de padrdes éticos compartilhados, operando como mediagdo entre o ethos
comunitario e a agdo individual. Essa compreensao permite aproximar a reflexao aristotélica de debates
contemporaneos sobre a eficicia simbodlica das normas e sobre os processos de internalizagdo da
legalidade, nos quais a validade formal da lei se mostra insuficiente quando dissociada de disposi¢des
subjetivas capazes de reconhecé-la como legitima. Assim, o nomos revela-se ndo apenas como
instrumento juridico, mas como elemento constitutivo da vida ética e social.

Essa compreensdo da lei como expressdo de um ethos compartilhado permite aproximar a
concepgao aristotélica de debates contemporaneos sobre a legitimidade e a efetividade do direito.
Como observa Paul Ricoeur, a justica ndo se reduz a conformidade formal com a norma, mas exige
mediagdes €ticas e institucionais capazes de articular legalidade e reconhecimento mutuo, o que
recoloca a subjetividade no centro da normatividade juridica (RICOEUR, 2008). De modo
convergente, Amartya Sen critica modelos de justica excessivamente abstratos e sustenta que a
validade das normas depende de sua capacidade de responder a contextos concretos de vida e a
experiéncias reais de injustica (SEN, 2011). Essa aproximacao reforca a tese aristotélica segundo a
qual o nomos so se realiza plenamente quando encontra ressonancia nas disposi¢des éticas dos
cidaddos.

Mas, como ocorre a internaliza¢ao do ethos comunitario? E o que se vera em seguida.
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2.2 HEXIS

O ato justo so6 pode vir de uma pessoa justa. Na “Etica Nicomaqueia”, este procedimento é
amparado por uma disposi¢do, £Ci¢ - hexis -, que ¢ construida na medida em que a pessoa exercita-se
nas agdes justas. A hexis d4 ao homem a capacidade de perceber o que € justo e de agir segundo esta
percepgao. Através dela, se tem a poténcia necessaria para agir justamente. Trata-se entdo de um poder
segundo, porque decorre do processo de fazer-se a si mesmo, que ¢ proprio da agdo pratica do
pensamento aristotélico. Por isso, aquele que chegou a hexis s6 age de acordo com ela. Pode-se
comparar tal homem ao homem saudavel, porque assim como aquele que tem saude, normalmente,
nao andaria como um doente, assim também um homem justo € incapaz de agir injustamente. Portanto,
como a saude que permite ao homem saudavel agir saudavelmente, a justi¢a faculta as acdes justas do
homem justo.

Porém, cada circunstancia exige agdes justas adequadas a ela. Nesse caso, a mera repeticdo
mecanica da justi¢a pode ndo realizé-la, por isso, deve ser exercida segundo as circunstancias. Se estas
variam, a maneira de agir também deve mudar. Sendo assim, a nogao aristotélica de hexis ¢ de que se
trata do estado habitual do carater e quando o homem se encontra nessa condi¢do, possui a virtude da
justica porque aquilo que a sua sociedade vé naquele momento como justo e faz circular no seu interior,
¢ o que esse homem se tornou. Nesse sentido, a justi¢a € a virtude do carater, porque decorre do habito
e da pratica. Por isso, ndo se confunde com o poder que alguém especial exerceria, ¢ também nao se
confunde com a episteme da justi¢a, como defende a tradigdo socratica. Noutros termos, Socrates
pressupunha que se alguém sabe o que € justo, praticard a justica. Contrapondo-se a essa ideia,

Aristoteles diz:

Sem duvida, o puro conhecimento [20] das coisas belas ja ¢ uma escolha muito significativa
por si s6; porém, para a virtude, o ponto essencial e o mais precioso, ndo ¢ conhecer-lhe a
natureza; ¢ saber como ela se forma e como se pratica. Nao temos somente que saber o que ¢
a coragem, temos, sobretudo, de ser corajosos; nem o que ¢ a justica, mas ser justo;
semelhantemente, n6s queremos a satde, mais do que saber o que ela é; e possuir [25] um bom
temperamento, mas do que saber o que ¢ que um temperamento bom e robusto
(ARISTOTELES, 1856 [C], 1, 5, 216 a, 18, tradugdo nossa).

A nogao aristotélica de hexis, entendida como disposi¢ao incorporada por meio da repeticdo
das agdes, encontra ressonancia em analises sociologicas contemporaneas sobre a formagdo dos
esquemas praticos de conduta. Pierre Bourdieu, ao desenvolver o conceito de habitus, descreve
processos semelhantes de interiorizagdo de estruturas normativas que orientam percepcdes e praticas
sem necessidade de coercao explicita (BOURDIEU, 2007). Essa convergéncia permite compreender a
justica, em Aristoteles, ndo apenas como adesdo consciente a norma, mas como pratica social
incorporada, o que refor¢a a dimensao formativa do direito e sua dependéncia de processos educativos

e culturais.
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Sabe-se entdo que nao basta saber a justica, para ser justo, ¢ preciso praticar. Por isso,
Aristoteles define o ato justo como “[...] aqueles atos que tendem a produzir e a preservar, para a
sociedade politica, a felicidade e os elementos que a compdem” (ARISTOTELES, 1856, V, 1129b, 15,
tradugao nossa). Nesse sentido, a justi¢a € para esse homem a virtude completa “por ser o exercicio
atual da virtude completa”, isto ¢, a ideia de justica que a sua sociedade alcangou e preserva na sua
historia, tanto no plano legal, como no moral. Mas, também ¢ a virtude particular, porque ¢ a conquista
humana desse homem em face de sua hybris, noutros termos, aquela forga instintiva que leva o homem
a praticar desatinos.

As virtudes sdo de duas naturezas. A virtude intelectual, geralmente, decorre do ensino
sistematico, por isso, demanda um processo de aprendizado longo da vida na égide de um orientador.
A virtude moral, por sua vez, decorre do habito: “ndo €, pois, por natureza, nem contrariando a natureza
que as virtudes se geram em noés. Diga-se antes, que somos adaptados por natureza a recebé-las e nos
tornamos perfeitos pelo habito” (ARISTOTELES, V, 1103a, 20). Aristoteles reserva o conceito de
mediania para as virtudes morais: “[...] a virtude deve ter o atributo de visar ao meio termo. Refiro-me
a virtude moral, pois € ela que diz respeito as paixdes e agdes, nas quais existe excesso, caréncia € um
meio-termo” (ARISTOTELES, V, 1106b,15).

Nesse caso, nasce a pergunta inevitavel: como saber se um homem ¢ virtuoso intelectualmente
j& que esta ndo ¢ identificada pela mediania como o sdo as virtudes morais? A reposta esta no papel
que a razdo exerce junto a paixdo e ao seu cumprimento pelo corpo. E ela quem da a justa medida de
todas as acdes virtuosas. Esta ¢ a sua virtude. Mas, se ndo cumpre adequadamente essa funcdo, entdo
¢ uma razdo viciosa. Por isso, Aristételes afirma que “é a reta razdo que pde o meio-termo das
disposi¢des de carater.” Esta ¢ a sua virtude porque na ética aristotélica “a virtude de uma coisa €
relativa ao seu funcionamento apropriado” (ARISTOTELES, V, 1139a,15).

Ser virtuoso intelectualmente ¢ ter a capacidade de ordenar continuamente as suas disposi¢des
de caradter de acordo com o ethos comunitario. Segundo Aristoteles “[...] deve ser verdadeiro o
raciocinio como reto o desejo para que a escolha seja acertada, e o segundo deve buscar exatamente o
que afirma o primeiro” (ARISTOTELES, V, 1139a, 25). A causa eficiente da agdo é a escolha e a causa
eficiente da escolha ¢ o desejo e o raciocinio com um fim em vista. O que ajuda o homem no caminho
da virtude €, em parte, o conjunto de virtudes e das acdes que lhe sdo correspondentes: “[...] a virtude
do homem também serd a disposicdo de carater que o torna bom e que o faz desempenhar bem a sua
fungdo” (ARISTOTELES, V, 1106a, 20). Junte-se a isto a capacidade de discernimento e o implemento
dos comportamentos adequados diante das diversas situacdes. Portanto, ndo obstante o ethos
comunitario aponte para um quadro geral de comportamentos a serem esperados em situagdes
especificas, estimule os comportamentos virtuosos premiando-os com honras e demonstre a sua

indignagdo com os comportamentos viciosos, em Ultima instdncia, compete somente ao homem na
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plena posse de sua liberdade alcangar a eupraxia, ou seja, a sua propria exceléncia. (ARISTOTELES,
V, 1105b,10).

Sendo a virtude o resultado da orientacdo racional da paixdo para uma mediania na qual
caréncia e o excesso sao vencidos pela descoberta do ponto de equilibrio, a sua aquisi¢ao ¢ decorrente
de continuos exercicios nas agdes justas (ARISTOTELES, V, 1103a,30).

Por isso, também nas virtudes, o homem ¢ o pai das suas a¢des como o ¢é de seus filhos. E na
fricg¢do repetitiva entre os impulsos e a razdo que se forja o carater. Na medida em que ¢ determinado

e disciplinado e pde as paixdes no caminho da virtude, entdo, gradativamente tornar-se virtuoso:

Demos por assentado, pois, que a virtude tem que ver com prazeres e dores; que, pelos mesmos
atos de que ela se origina, tanto ¢ acrescida como, se tais atos sao praticados de modo diferente,
destruida; e que os atos de onde surgiu a virtude sdo os mesmos em que ela se atualiza
(ARISTOTELES, V, 1105a, 15).

O homem virtuoso pode cair no vicio desde que relaxe na disciplina e recaia em
comportamentos viciosos. Isto acontece porque a virtude estd associada a vida pratica
(ARISTOTELES, V, 1103b,10-25).

Neste caso, € preciso agir virtuosamente a vida toda porque, do contrério, a virtude pode deixar
0 homem outrora virtuoso. Segundo Aristételes, “[...] estd na natureza dessas coisas o serem destruidas
pela falta e pelo excesso [...]” (ARISTOTELES, V, 1104a,10).

Aristoteles observou que a maioria das pessoas sdo mais ouvintes do que ativas. Pensam que
s6 ouvindo se tornam pessoas virtuosas (ARISTOTELES, V, 1105b,10) por isso, ndo atentam para a
qualidade de seus atos e sdo ingénuas quanto a origem de seu carater. Mas, como quem ja venceu esta
existéncia limitada a si mesmo, o homem virtuoso, na medida em que continua a exercita-se na virtude
mediante agdes virtuosas na sua comunidade, move-se rumo a vida boa: a felicidade.

Em suma, as virtudes sdo “disposi¢des de cardter” que sdo adquiridas através de um longo
aprendizado. E através da disciplina e da determinacio que um homem se faz virtuoso. A virtude no
ambito moral ¢ a mediania e no dianoético € o reto juizo. Por isso, a virtude decorre de um ato de
liberdade, entretanto, esta deve levar em conta o ethos comunitario porque este foi construido através
de um longo processo no qual, as geragdes anteriores, mediante dolorosas experiéncias, selecionaram
um leque de virtudes e vicios para facilitar, as futuras geracdes, o acesso a felicidade sem ter que
descobrir, por experiéncia propria, tudo de novo. Mas, mesmo assim, o desafio crucial da virtude
permanece, ou seja, ndo errar por caréncia ou por excesso, mas encontrar a sua justa medida em cada
caso. Portanto, a tarefa crucial da razdo ¢ encontrar a mediania do impulso. Deste equilibrio, ou de sua
falta, nasce, respectivamente, a virtude e o vicio.

A nocao de hexis, compreendida como disposicao adquirida pela repeticdo de agdes, permite

interpretar a justica ndo como mera adesao intelectual a norma, mas como pratica incorporada no modo
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de agir dos sujeitos. Essa concepgdo antecipa problemas centrais da teoria social contemporanea,
especialmente aqueles relacionados a formacdo de disposi¢des praticas e a reprodugdo cotidiana da
normatividade. Ao enfatizar que a justica depende de hédbitos consolidados, Aristoteles desloca o foco
da coer¢ao juridica para a formacao ética, indicando que a estabilidade das institui¢cdes juridicas esta
diretamente vinculada a qualidade dos processos educativos e as praticas sociais que moldam o carater

dos cidadaos.

2.3 HYBRIS

Uppis é uma palavra grega que se translitera como Aybris. Trata-se do impulso desmedido no
qual o desejo supera a razao e a pessoa, para satisfazé-lo viola as leis da cidade. Assim como o ato
justo procede do homem justo, o ato injusto do homem injusto. O injusto chegou a esta condigao
porque ao agir constantemente contra a lei, construiu uma disposicao de carater, que desde entdo, o faz
desejar o que € injusto, aquilo que atenta contra a lei da cidade. Ele faz isso movido pela ganancia e
com isso, busca o seu prazer em detrimento da felicidade coletiva que as leis procuram salvaguardar.
Na injustica, o0 homem busca o seu proprio bem fazendo o mal ao proximo. Com isso, ele se torna
improbo. E injusto e, a0 mesmo tempo, na medida em que seus atos criam a ideia de injustica, o ato
injusto, vicioso, € a injustica completa. Esta forca que leva o ser humano a agir fora da norma
comunitaria € a hybris.

Ao corpo pertencem os impulsos. Estes, naturalmente, visam ao prazer e evitam a dor. Por se
voltarem exclusivamente para as suas satisfagdes, os impulsos participam do “principio apetitivo” da
alma e podem ser definidos como o estagio primitivo dos desejos. Por conseguinte, se opdem a razao,
contudo, ndo totalmente porque podem ser persuadidos por ela (ARISTOTELES, V, 1103a, 30). E na
mediagdo da relagdo impulso e razdo que se situam as virtudes intelectuais (sabedoria filosofica,
compreensao e sabedoria pratica) e morais (liberalidade, temperanga, etc.).

Aristoteles denominou os impulsos de paixdes. Estas, por sua vez, de modo geral, sdo neutras
moralmente, ou seja, ndo sdo nem vicios nem virtudes por si mesmas. SO passardo para essas condi¢oes
depois de submetidas ao crivo da decisdo pessoal no horizonte do ethos comunitario (ARISTOTELES,
V, 1107a,15). Elas podem ser definidas como as forcas, socialmente reconhecidas, que movem o
homem em direcao a satisfacdo de um desejo com vistas ao prazer. Nisto se distinguem dos vicios e
das virtudes porque: “[...] com respeito as virtudes e aos vicios ndo se diz que somos movidos, e sim
que temos tal ou tal disposi¢ao” (ARISTOTELES, V, 11064, 5).

Os impulsos sdo forgas desejantes que visam ao prazer, as paixdes sao impulsos socialmente
reconhecidos. Assim, numa perspectiva mais lata, impulsos e paixdes sdo sinonimos. O que parece
diferenciar uma coisa da outra ¢ que os impulsos puros estariam ainda numa condi¢do sem nome, ou

seja, ndo tém ainda um reconhecimento social, por isso sdo chamados genericamente de impulsos.
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Mas, quando recebem um nome, lascivia, por exemplo, passam a condi¢do de paixdo, ou seja, um
impulso reconhecido socialmente. Quando um impulso recebe um nome ¢ paixdo, antes disso ¢ s6
impulso porque ainda ndo foi identificado pela cultura. Os prazeres e as dores estdo ligados as paixdes,
por isso, 0 homem se move no mundo segundo o principio do prazer. Estes dinamizam e atualizam as
acoes do homem no mundo e, por isso, podem condicionar os comportamentos tanto virtuosamente
quanto viciosamente.

Salgado, nas trés conferéncias ministradas em 2012 na Faculdade de Direito da Universidade
de Sao Paulo, a saber: A cultura grega: a descoberta da razdo; II- A razao teorética como medida:
ciéncia e verdade; III- A razao pratica: a ética e a razdo como medida, afirma a tendéncia logocéntrica
da razdo ocidental. O titulo geral das conferéncias traduz o embate da objetividade com a subjetividade

claramente: “O espirito do Ocidente, ou razdo como medida”. Salgado traduz a dialética da

subjetividade e da objetividade, como segue:

Ento, aparece aqui o primeiro tema importante da sociedade, o poder e, de outro lado, a
perversio do poder, evidentemente. A perversdo do poder é o arbitrio e a violéncia. E a
desmedida. Para o grego ¢ a tirania, a perda da liberdade de um povo, da sua autonomia, ou
seja, a perda do poder de fazer as suas proprias leis, de tragar seus proprios limites, por estar o
poder da razdo, que é um nds, alienado no arbitrio de um eu, de um s6. O nds é o momento
proprio da razdo, que traz em si todo um processo dialético a envolver a consciéncia oposta ao
seu exterior, ao objeto, pela consciéncia de si, sempre como abertura para o objeto até a
consumacao de um nds, que ¢ também um eu como Hegel descreve na Fenomenologia do
Espirito (SALGADO, 2012, p. 44)

Na intriga entre subjetividade e objetividade esta, segundo Aristoteles, o desejo do prazer e a
fuga da dor. Por conseguinte, h4 uma intrincada relagdo entre o prazer, a dor e a vida moral e, ¢ em
decorréncia das resolugdes no ambito dessas instancias, que o homem se aproxima ou se distancia da
felicidade. Percebe-se esta relagcdo de proximidade entre prazer e dor e suas implicagdes na vida moral

em toda a ética aristotélica. Ouca-se Aristoteles:

[..] a exceléncia moral relaciona-se com prazeres ¢ dores. E por causa do prazer que
praticamos mas agdes, ¢ por causa da dor que nos abstemos de ag¢des nobres. Por isso
deveriamos ser educados de uma determinada maneira desde a nossa juventude, como diz
Platao, a fim de nos deleitarmos e de sofrermos com as coisas que nos devem ser causa de
deleite ou sofrimento, pois essa ¢ a educagdo certa (ARISTOTELES, V, 1104b, 5,10).

Parece que para Platdo ndo sdo s6 os prazeres que levam a um fim proveitoso, as dores também
fazem isso. Por isso, € preciso distinguir entre dores que sao totalmente prejudiciais e dores que levam
a prazeres. SO uma educacao consciente dessas nuancas pode educar eficazmente porque faz com que
ao automatismo organico de que o prazer ndo traz dor e esta ndo traz prazer seria, entdo, superado pela

educacao.
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A concepgao aristotélica de prazer confrontou-se com trés opinides correntes em sua €poca: 1)
nenhum prazer ¢ um bem porque, dentre outras coisas, 0 homem temperante evita os prazeres; 2) a
maioria dos prazeres s30 maus porque os prazeres sao nocivos e vis; 3) mesmo que todos os prazeres
sejam bons a melhor coisa do mundo nao € o prazer porque “[...] este ndo ¢ um fim, mas um processo”
(ARISTOTELES, V, 1152a,10-15). Para Aristoteles, essas premissas nao destituem o valor de bem dos
prazeres porque: 1) os bens considerados males podem ser escolhidos ou rejeitados; 2) ha bens que
ndo envolvem nem prazer nem dor; 3) o prazer ¢ uma atividade de estado natural, ndo ¢ um processo
(ARISTOTELES, V, 1152b-1153a). Portanto, a agio do homem compde-se de dois lados inseparaveis.
O prazer e a dor. Ao primeiro, busca-se; ao segundo, evita-se. Ambos podem ser fisicos ou mentais.

A dor ¢ uma sensac¢do de desprazer, que, dependendo da intensidade, provocara reagdes reflexas
no corpo. Em virtude de continuas experiéncias, o homem acumula um conhecimento preventivo
daquilo que pode lhe provocar dor e, por isso, evita-o. A paixao, ao contrario, ¢ a forca que move o
homem ao prazer e se manifesta de multiplas maneiras. Nao € em si mesma nem vicio nem virtude. S6
o0 sera se os limites que definem algo como virtuoso ou vicioso forem ultrapassados. O que ajuda na
distin¢do entre paixdes puras e paixdes viciosas ou virtuosas ¢ a capacidade de decisdo. Por isso, deve-
se discernir entre “ac¢do voluntaria e involuntaria.” Se o homem age por ignorancia do limite ou coagido
temos esta ultima. J& na voluntaria o homem age conscientemente. Neste caso, foi seduzido pelo seu
desejo. A priori isto ndo ¢ nem bom nem mau (ARISTOTELES, V, 1110a, 1110b,15).

Quando se trata de paixdes violentas, Aristoteles afirma que “[...] as paixdes irracionais nao sao
consideradas menos humanas do que a razdo; por conseguinte, também as agdes que procedem da
colera ou do apetite sdo agdes do homem. Seria estranho, pois, tratd-las como involuntarias”
(ARISTOTELES, V, 1111b). E exatamente no ambito da escolha que esta a possibilidade do vicio ou
da virtude porque o homem se faz fazendo.

Os prazeres sdo sensacdes fisicas e/ou mentais que promovem uma sensagdo de bem-estar. As
dores, ao contrario, de mal-estar. Contudo, os prazeres podem ser ruins e as dores podem ser boas e
vice-versa. Aristoteles entende o comportamento humano como uma articulacdo integrada entre o
psiquico e fisico. Os impulsos ou apetites impulsionam o corpo em direcao a satisfagdo e compete a
razdo, em sintonia com o ethos comunitario, dar um fim proveitoso aos impulsos tanto no plano
individual quanto no social. A praxis continua, voluntaria e consciente faz um homem virtuoso ou
Vici0S0.

Os vicios e as virtudes procedem da mesma fonte: os impulsos. Sendo assim, como e quando
uma paixdo tornar-se um vicio? Isto ocorre quando a paixdo executada nio atinge a justa medida. E
claro que esta avaliacdo nao procede daquele que pratica o ato vicioso, mas de quem o avalia a partir
do horizonte do ethos comunitario. Assim, quando alguém exterioriza uma paixao, corre o risco de

fazé-lo aquém ou além da justa medida porque visou Unica e exclusivamente a satisfagdao de seus
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apetites. Quem age assim viola os direitos dos outros, por conseguinte, desestabiliza a comunidade na
medida em que agride o seu universo simbdlico.

Na logica aristotélica, os vicios sdo os extremos da virtude: ““[...] os vicios ou vao muito longe
ou ficam aquém do que é conveniente no tocante as a¢des e paixdes [...]” (ARISTOTELES, V, 1107a,
5). Disto se conclui que ¢ mais facil ser vicioso do que virtuoso porque o vicio pode ser alcancado de
diferentes maneiras e em diferentes pontos das extremidades da paix@o. Portanto, pode-se deduzir que
ser vicioso ¢ decorrente de decisdes. Os vicios sdo adquiridos voluntaria e deliberadamente. Uma
pessoa nao ¢ viciosa, ela se faz.

O homem se torna vicioso ou virtuoso depois de repetir deliberadamente e por muito tempo os
comportamentos. Desta forma, integram-se automaticamente ao carater. Percebe-se que “o homem ¢
pai de suas a¢des como ¢ de seus filhos” (ARISTOTELES, V, 1114a,10) e, portanto, no plano moral,
o genitor de si mesmo.

Entretanto, pode ser que uma pessoa nao queira ser viciosa, mas que isto ocorra por um erro de
avalia¢do. Ora, como o homem virtuoso, parece que o fim a que o vicioso tem em mente ao dedicar-
se aos atos viciosos ¢ a felicidade. Mas, ndo a encontra porque estes, a principio prazerosos, tornam-
se dolorosos na medida em que estdo fora dos padrdoes de virtude do ethos comunitario. Dai, a
importancia da educagao para que as pessoas possam descobrir os meios adequados de serem felizes e
contribuirem para a felicidade da comunidade. E neste contexto que emerge o valor do ethos
comunitario. Os padrdes de comportamento da comunidade foram sancionados depois de um longo
processo de erros e acertos, por isso, sao vitais para a comunidade. Se violados, todo o grupo passa a
correr risco. Por 1sso, o infrator deve receber em si mesmo a puni¢do decorrente de sua falta. Neste
contexto, tornar-se virtuoso ¢ fortalecer a propria comunidade de modo que todos desfrutem da vida
boa. Ao contrario, fazer-se vicioso € colocar-se deliberadamente a mercé do puro prazer e violar o
ethos comunitario. Isto coloca em risco tudo aquilo que a comunidade alcancou até entdo. Portanto, o
vicio prazeroso no inicio €, ao final, autodestrutivo porque se alguém o justificasse por causa do direito
a sua liberdade teria, necessariamente, que estendé-lo a outros e uma comunidade onde todos os desejos
fossem satisfeitos sem critérios éticos objetivos levaria o grupo a dissolucao.

No ambito da ética aristotélica, quando alguém escolhe ser vicioso € para sempre. Quando se
exercita no vicio os impulsos sdo acentuadamente fortalecidos e dispdem o carater naquela diregao,

por isso, segundo Aristoteles, nenhum recondicionamento ¢ forte o bastante para reeducé-lo:

Mas quando, sem ser ignorante, um homem faz coisas que o tornardo injusto, ele sera injusto
voluntariamente. [...] a principio dependia deles ndo se tornarem homens dessa espécie, de
modo que € por sua vontade que sdo injustos e intemperantes; e agora que se tornaram tais,
nao lhes € possivel ser diferentes (ARIST()TELES, V, 1114a, 20).

Portanto, entregar-se aos vicios deliberadamente nao € proprio de adultos, mas de criangas.
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Estas em funcao da idade vivem movidas pela busca do prazer e da evitacdo da dor sem mediagao da
razdo. O interesse exclusivo da crianga € o prazer, qualquer frustra¢do leva ao choro porque ela ainda
ndo ¢ madura para suportar as frustragdes. Semelhantemente, o homem vicioso ainda ¢ infantil porque

se percebe e age exclusivamente em fun¢ao do prazer:

Essas caracteristicas (referentes a intemperanga) pertencem acima de tudo ao apetite e a
crianca, ja que na realidade as criangas vivem a mercé dos apetites, e nelas tem mais for¢a o
desejo das coisas agradaveis. Se ndo forem obedientes e submissas ao principio racional, irdo
a grandes extremos, pois num ser irracional o desejo do prazer ¢ insaciavel, embora
experimente todas as fontes de satisfacdo. Acresce que o exercicio aumenta-lhe a forga inata,
e quando os apetites sdo fortes e violentos, chegam ao ponto de excluir a faculdade de
raciocinar (ARISTOTELES, V, 1119a, 10).

O que se espera de um homem sabio ¢ que ele administre bem as suas paixdes de modo a
coloca-las a servico da vida comunitaria. Nesta hora, as paixdes se tornaram virtudes e, agora,

orientadas pelo reto juizo:

[...] os apetites devem ser poucos ¢ moderados, ¢ ndo se oporem de modo algum ao principio
racional- e isso € o que chamamos obediéncia e disciplina. E, assim como a crianga deve
submeter-se a direcdo do seu preceptor, também o elemento apetitivo deve subordinar-se ao
principio racional (ARISTOTELES, V, 1119b, 15).

A harmonia entre os impulsos ¢ a razao ¢ o principio fundamental da virtude e o caminho da
felicidade.

Os vicios sao os dois extremos da virtude, procedem dos impulsos e resultam de erros de
avaliacdo quanto a satisfacdo. Sao voluntarios e definitivos e € proprio de um carater infantil. As
virtudes, por sua vez, resultam da correta administracdo dos impulsos, por isso, sdo 0 meio-termo dos
vicios e ¢ propria dos homens sébios. Enquanto os vicios corroem o ethos comunitario e podem levar
a comunidade a destrui¢ao, as virtudes fortalecem e preservam-na.

Feito o exame da triade nomos-hexis-hybris, passa-se a segunda triade do pensamento

aristotélico: arete-diké-adikia, respectivamente, virtude-justica-injustica.

3 ARETE-DIKE-ADIKIA
A triade aristotélica arete-diké-adikia, significa respectivamente virtude-justigca-injustica. O
Direito e a Subjetividade estdo ligados pela natureza das agdes justas ou injustas das pessoas na

comunidade.

3.1 ARETE
Apete, € uma palavra grega que se translitera para o portugués como Arete e significa virtude.

Esta pode ser ética, relativa ao comportamento correto, € dianoética, relativa ao reto juizo. As virtudes
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sdo “disposi¢oes de carater” (ARISTOTELES, V, 1106a, 10) relacionadas com a escolha. O seu lugar
apropriado ¢ a mediania. Esse ponto central ¢ determinado pela razdo e um homem dotado de sabedoria
pratica o encontra mais facilmente (ARISTOTELES, V, 1107a,5). A mediania ndo ¢ posta de antemao
por alguma determinagdo exterior a pessoa porque para Aristoteles ¢ o homem que escolhera, em cada
ocasido, esse lugar apropriado da virtude. Portanto, “a mediania ¢ relativa a n6s”. Disso decorre que
“no que toca a sua substancia e a definicdo que lhe estabelece a esséncia, a virtude ¢ uma mediania;
com referéncia ao sumo bem e ao justo, €, porém, um extremo” (ARISTOTELES, V, 1107a,5). A
virtude ¢ uma disposi¢ao de carater que se relaciona com “[...] que o torna bom e que o faz desempenhar
bem a sua fun¢ao” (ARISTOTELES, V, 1106a,20).

A mediania ¢ a exceléncia da virtude. Resulta da agdo global do organismo: as paixdes sdo
orientadas pela reta razao. Isto significa ndo limitar excessivamente a sua for¢a ¢ nem ceder-lhe espago
demasiado. Ao desejo compete o desejar, ao corpo compete o sentir, a razdo compete o orientar. A
interpretacdo da razdo dos desejos do corpo e do ethos comunitario deve levar em conta que toda
paixao tem o tempo, o lugar e as circunstancias apropriadas. Essas variaveis, quando consideradas, sdo
as condi¢des fundamentais para se praticar uma agao virtuosa.

A compreensao da virtude como mediania orientada pela razao pratica permite articular a ética
aristotélica a reflexdes contemporaneas sobre normatividade social e formagao da subjetividade. Axel
Honneth destaca que as disposigdes éticas dos sujeitos se constituem em contextos de reconhecimento
intersubjetivo, nos quais valores e expectativas sociais moldam a autocompreensdo dos individuos
(HONNETH, 2009). Sob essa perspectiva, a areté aristotélica pode ser interpretada como uma forma
de eticidade incorporada, cuja realizagdo depende de praticas sociais que promovem o reconhecimento
e a integra¢do do sujeito a vida comunitaria.

O objeto ¢ o outro aspecto a ser considerado. Deve ser apropriado a referida paixdo. Se ha
outras pessoas envolvidas, as paixdes devem estar voltadas para as pessoas certas. Isto posto, deve-se
considerar a conveniéncia dos motivos que estdo presidindo a ag@o e se o modo de satisfacdo do desejo
¢ apropriado (ARISTOTELES, V, 1106b,20). Portanto, em ultima instancia, o ethos comunitario € o
parametro das acdes justas. Estas sdo orientadas pela regra justa. Aristoteles, percebendo a natureza
instavel das acdes, afirmou que sdo as pessoas que devem decidir caso a caso a agdo mais adequada

em cada situacao:

Tal como se passa no que se refere a saude, as questoes de conduta e do que é bom para nos
ndo tém nenhuma fixidez [...] as proprias pessoas devem considerar, em cada caso, o que ¢
mais apropriado a ocasido, como também sucede na arte da navegacdo e na medicina
(ARISTOTELES, V, 1104a,5).

A administragdo racional do desejo leva a um ato virtuoso e, posteriormente, a uma virtude

(ARISTOTELES, V, 1119b,20). O desafio do ato moral é situar-se na mediania da acdo
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(ARISTOTELES, V, 1106b, 25). O excesso ¢ a caréncia sdo os grandes adversarios da agdo justa.
Consequentemente, maiores sdo as probabilidades de errar do que de acertar a mediania de uma agao.
Por isso mesmo, a falta e o excesso caracterizam os vicios € a mediania, as virtudes. Aristoteles afirma
que nao se chega a mediania numa Unica agdo. Mas, erra-se hoje para acertar amanha: “Fica bem claro,
pois, que em todas as coisas o meio-termo ¢ digno de ser louvado, mas que as vezes devemos inclinar-
nos para 0 excesso e outras vezes para a deficiéncia. Efetivamente, essa ¢ a maneira mais facil de
atingir o meio-termo e o que € certo” (ARISTOTELES, V, 1109b, 20).

A eupraxia é uma tarefa para a vida inteira (ARISTOTELES, V, 1105b) ¢ est4 mais relacionada
com o outro do que consigo mesmo. Por isso, “0 melhor dos homens “[...] ndo € o que exerce a sua
virtude para consigo mesmo, mas para com o outro. Pois que dificil tarefa é essa” (ARISTOTELES,
V, 1130a, 5). Os homens t€ém em comum todas essas coisas ¢ ¢ no modo com que administram essas
forcas interiores que serdo mais ou menos humanos. Trata-se de uma tarefa complexa e de auto grau
de exigéncia. Assim, segundo Aristoteles, precisa-se contar com certa inclinagdo natural a virtude: “¢,
portanto, uma condigdo prévia indispensavel a existéncia de um carater que tenha certa afinidade com
a virtude, amando o que ¢ nobre e detestando o que ¢ vil” (ARISTOTELES, V, 1179b,30; 1106 a, 30).

Ao compreender a virtude como mediania orientada pela razao pratica, Aristoteles fornece um
critério ético que ultrapassa a rigidez normativa e se adapta a complexidade das situagdes concretas.
Essa concepgao revela-se particularmente relevante para a reflexao juridica contemporanea, na medida
em que problematiza modelos normativos excessivamente abstratos e evidencia a necessidade de
considerar contextos, circunstincias e relagdes sociais na avaliagdo do justo. A virtude, nesse sentido,
ndo ¢ apenas uma qualidade individual, mas um principio relacional que se manifesta na convivéncia

politica e na busca de equilibrio entre interesses diversos.

3.2 DIKE

Quando se volta para o contexto da “Etica Nicomaqueia”, percebe-se que a justica em Atenas
tem uma forca religiosa proeminente. Aristoteles a valoriza, entretanto, toma-a somente como ponto
de partida ja que, no plano filosofico, veta a interpretacdo extra-humana da justica associada as deusas
Oéuig - Témis - e Aixn -Diké - (SAINT-ARNAUD, 1984, p. 158). Ele opta por examina-la nas agdes
do povo e na adequagdo dessas agdes com a lei da /7oA - polis -. Por isso, ndo se pode negar que a
compreensio da justica no Livro V, da “Etica Nicomagqueia”, exige que se compreenda a nogio de
justica que prevalece até entdo. Sem isso, pode-se até reconhecer a originalidade de Aristételes, mas
ter-se-a perdido a oportunidade de identificar a outra face da justica, a divina com a qual ele se debate.

Segundo a mitologia grega, a deusa Témis, filha de Urano e Gaia, ¢ a deusa da Justiga, da Lei
e da equidade. Na iconografia juridica, é representada com uma balanca, uma espada e, geralmente,

com uma venda sobre os olhos. A balanga serve para “pesar” o equilibrio do cosmo; a espada, o poder
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de punir quem estiver fora de seu lugar e a venda sobre os olhos simboliza a imparcialidade da decisao
(GRIMAL, 1997, p. 435). Porém, Témis representa a justica transcendente, isto €, aquela que ndo passa
pela mediacdo judicidria. Na tradi¢cdo ocidental classica, isto aponta para a origem religiosa da justica.
Significa que, segundo o mito, Témis pune quem introduz a desordem na ordem do mundo, ou seja,
coloca-se em um lugar que ndo ¢ o seu. Esta ¢ uma das possibilidades de interpretagdo da célebre frase
“conhece-te a ti mesmo”, posta a entrada do Templo de Delfos. Decorre dai que a [ pis - hybris -, a
desmesura, ¢ a origem do caos e de formas variadas de adikia, de injustica (FISCHER, 1992).

Por isso, o mito de Témis ajuda a entender que a primeira funcao da justica ¢ impedir os
excessos da hybris, porque o homem sé escapa deles ficando em seu proprio lugar. Se alguém ¢ tomado
por algum impulso incontrolavel e viola a lei da cidade, a justi¢a é simples e direta porque visa somente
a restauragdo da ordem do mundo. Témis ndo leva em conta os motivos do culpado ou o seu
arrependimento. Portanto, ela d4 a legitimidade da justiga, isto ¢, justifica a puni¢do imposta ao infrator
pelas Erineas, as deusas da vinganga (LEVEQUE; FESTUGIERE, 2011).

Na evolugdo da justigca grega, trata-se de um momento anterior a justi¢a legal, porque ndo se
pode falar, até entdo, no sentido juridico da justica. Mas, ¢ legitima porque decorre da vontade de
Témis. Portanto, muitas vezes, a justica nio tem mediador humano. E o préprio “destino” que se

incumbe de punir o culpado em resposta a oragdo do injusticado:

Eu invoco Témis, a filha casta de Urano, nascida de pais ilustres, Geragdo de Gaia, Virgem de
belos olhos, que, primeiro, revela aos homens as profecias sagradas e os oraculos dos Deuses
no templo Delfiano e que reina também sobre Pitio e os Pitianos, e que deu ao Rei Phoibos o
poder de entregar oraculos. O Ilustre, honrada de todos, que vaga na noite, primeiro tu
ensinastes aos homens as cerimonias sagradas e as festas noturnas de Bakklos. E de ti que veem
os mistérios dos Bem-aventurados e as honras que lhes sdo dadas. Venha, 6 Bendita, ¢ seja
propicia, 6 Virgem, aqueles que se iniciam em seus mistérios (CALLIES, 2006, tradugdo
nossa).

O mito de Témis gradativamente da lugar a deusa Diké, cuja missdo ¢ velar as a¢des dos
homens, punindo-os ou recompensando-os. Desse modo, a justica da cidade que se legitima na deusa
Témis, alcanca a legalidade com Diké. Agora o divino estd mais proximo do humano. O direito
encarna-se nas institui¢des judiciarias.

No caso da justica democratica de Atenas, pode-se falar que o direito positivo e o direito natural
formam uma unidade na qual o direito divino tem a primazia. Por isso, a tensdo ao invés de incomodar
o jurista, ¢ o ingrediente que estimula e qualifica a sua habilidade de julgar. Segue-se dai a equidade
da justica. Uma justi¢a equanime leva em conta a particularidade dos individuos e os contextos. Nao
¢ a aplicacdo estrita da letra da lei, porque visa a legitimidade, além da estrita legalidade (LALANDE,
1999, 605-606).
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Aixn, Diké, é filha de Zeus e Témis (HESTODO, 2007, 900-901), também conhecida como
Astreia, a deusa das estrelas, e como Dikaiosyne, o espirito da justica. Na mitologia grega, Diké ¢ a
deusa da Justica. Porém, diferentemente de sua mae, Témis, que zela pelo cosmo, interessa-se mais
pelas questdes dos homens. Por isso, desce para estar com eles. Diké se opoe a Adikia, isto €, o espirito
de injustica e as ac¢des erradas (SMITH, 2005, p. 1002).

Segundo o mito, a deusa aproxima-se do trono de Zeus com lamentagdes quando um juiz viola
a justica (HESIODO, 2007, 239). A deusa esforga-se para dirimir as diferengas e os conflitos entre os
homens indicando-lhes os meios de conciliagdo. Por isso, ela torna-se o simbolo da justica. Porém, nao
a justica césmica de Témis, mas a realizada pelo juiz, que ¢ quem humaniza a cidade aplicando a
justica. Diké, segundo Hesiodo (1996), aparece no mundo dos homens como o principio que deve
orientar a ordem social. Esta também ¢é a posi¢do de Evelyne Scheid-Tissinier: “a diké se apresenta por
consequéncia como o elemento que assegura a gestdo dos mecanismos que regulam as relacdes
humanas, por oposicao a témis, esta lei imposta do alto e que impde o respeito” (2008, tradugao nossa).

Portanto, no mito de Diké, o divino € o humano compdem uma unidade. O mito ajuda a ver o
processo de mudanga da sociedade grega. Na medida em que a sociedade fica mais complexa, a deusa
da Justica desce. A partir dai, pode-se falar da imanéncia da justica, mas conservando o vinculo com a
justica transcendente. Por isso, a iconografia juridica representa Diké sem a venda nos olhos. Os olhos
abertos simbolizam a necessidade de olhar além das evidéncias imediatas dos fatos ¢ a balanga ¢ o
signo da isonomia (FERRAZ JUNIOR, 2003, p. 32-33). Estes dois aspectos da justi¢a parecem indicar
que Diké ¢é, ao mesmo tempo, uma justica geral que engloba todas as virtudes, exprimindo-se como
oikouoovvig - dikaiosine - e também ¢ o arquétipo da justiga particular.

Do século VI a.C. em diante, os gregos se empenhardo por uma justica que, mesmo
conservando a sua matriz divina, ganhara cada vez mais a participacao da inteligéncia humana para se
fazer cumprir. A palavra diké significa costume, uso. A deusa Diké ¢ a personificagdo desse conceito.
Sabe-se que “costume” e “uso” recapitulam as experiéncias positivas da comunidade em vista do bem
comum. Diké ¢ a personificacdo dos valores da polis, por isso, € reconhecida como a deusa da justica
“de baixo”, da cidade, em continuidade a justica “do alto”, de Témis. Diké cuida da justi¢a dos homens
que se concretiza nas leis e nos julgamentos que ocorrem na cidade de Atenas (CALLIES, 2011).

Sabe-se hoje, da natureza mutavel dos costumes em decorréncia do carater antropologico de
sua origem. Mas, no periodo mitico, os costumes sdo considerados dadivas dos deuses. Viola-los € ir
contra a vontade de Témis e de Diké. A justica legitima, que segundo o mito vem do alto, encontra o
contraponto na legalidade da justi¢a recepcionada nas leis da cidade. Diké inspira a justiga legal,
positiva, estatal. E companheira dos justos e se opde aos injustos. E a ela, como a garantidora da

isonomia nas cortes de Atenas, que primeiramente o injusticado recorrera:
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Eu invoco a bela Diké que vé a multidao das coisas e que sentada sobre o trono do rei Zeus,
acompanhando do alto do Céu a vida dos homens em variadas ragas, punindo a iniquidade e
eliminando tudo o que ¢é diferente da verdade. Ela julga as agdes malvadas que a iniquidade
inspira nos homens, quando eles querem realizar projetos injustos. Ela ¢ a inimiga dos
perversos, mas ¢ amiga dos bons. O Deusa, acolhe as nossas invocagdes, até o fim fatidico de
nossa vida (CALLIES, 2006, tradugao nossa).

A luz de Témis e Diké, a paz da cidade vem das decisdes equanimes face ao dificil equilibrio
entre o justo e o injusto. Do ponto de vista humano, trata-se sempre de uma opgao pela virtude, que €

perpetuamente ameacgada pela Aybris, como uma espécie de sombra que espreita todas as agdes nobres.

3.3 ADIKIA

Aokt é uma palavra grega que significa injustica. Para aprofundar a paronimia (ANDRADE,
2009, p. 59) entre justica e injustica, Aristoteles observa que se pode falar de uma injustica geral e
particular. A injusti¢a geral ¢ composta de ilegitimo e improbo. Ilegitimo ¢ aquilo que esta fora da lei.
Porém, Aristoteles sinaliza que nem tudo que estd & margem da lei € injusto, embora seja ilegitimo.
Por outro lado, o improbo ¢ aquele que quebra a lei e promove a desigualdade. Por isso, todo improbo
¢ injusto e iniquo concomitantemente (ARISTOTELES, 1856, V, 3, 1131 a, 10). A isto Aristoteles
chama de injusti¢a particular. Para esta conceituacdo ser exata, precisa-se que a lei reflita o ethos
comunitario (ARISTOTELES, 1856, V, 2,1130 b, 20), porque se fosse a lei de um tirano, ja fugiria a
teoria. Como o diz Cournarie, “‘uma agdo conforme a lei s6 € justa se a lei for justa ou mais exatamente
se se admite que a lei possui, por si mesma, o poder de fazer acontecer a justica” (COURNARIE, 2007,
p. 13, tradugdo nossa). Desse modo, ndo ¢ a lei que ¢ a medida da justiga, mas a justica que ¢ a medida
da lei, isto ¢, ndo mais qualquer direito natural, universal e abstrato, mas a lei na sua retidao de lei,
conforme a sua funcao e finalidade, que ¢ a efetivacdo do bem comum.

A apreciagdo da justica, diz Aristoteles, passa pela consideragdo da injustica:

Seja, porém, como for, o objeto de nossa investigacdo ¢ aquela justica que constitui uma parte
da virtude; porquanto sustentamos que tal espécie de justica existe. E analogamente, é com a
injustica no sentido particular, que nos ocupamos (ARISTOTELES, 1856, V, 2, 1130a, 15,
tradugdo nossa).

Em complemento a justica natural, a justica legal corresponde ao direito objetivo da cidade.

Isto, segundo Aristoteles, significa que:

Nas disposi¢des que tomam sobre todos os assuntos, as leis t€m em mira a vantagem comum,
quer de todos, quer dos melhores ou daqueles que detém o poder ou algo nesse género; de
modo que, em certo sentido, chamamos justiga aqueles atos que tendem a produzir e a
preservar para a sociedade politica, a felicidade e os elementos que a compdem
(ARISTOTELES, 1856, V, 1, 1129b, 15, tradugdo nossa).
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Esta lei posta gera os direitos subjetivos, isto €, aqueles que os cidadaos podem reivindicar nas
instituicdes juridicas da cidade em razao da lei. Dessa maneira, um cidadao faz justica a si ou a outrem
quando corrige, por for¢a de lei, a injustica sofrida. Para tanto, terd que provocar as institui¢des
judiciarias da cidade. Pode-se dizer que esta € a percepcao do senso comum do que ¢ a justica. Trata-
se entdo de compreensdo univoca. Nesse caso, sera justo o que age segundo a lei e injusto aquele que
a viola. Parece importante, evocar aqui a Tomas de Aquino na “Suma Teologica”. O Aquinate diz que
a justica tem por alvo o bem comum (2008, q. 58, art. 5). Pode-se dizer entdo que a justica é uma

virtude civil por exceléncia e, por isso, total e legal.

4 DIKAIOSINE-DIKAION-DIKAIOS
Atriade dikaiosine-dikaion-dikaios, respectivamente, justica nas institui¢des judiciarias, o justo
da decisao judicidria e justi¢a dos juizes. O Direito e a Subjetividade estdo ligados pelas institui¢des

judicidrias e as decisdes do justo.

4.1 DIKAIOSINE

Aikaiootve, dikaiosine, significa justica vinculada as institui¢des judicidrias. Espera-se que as
instituigdes judicidrias cumpram a lei, mas que também realizem o justo. O julgamento de Socrates
um caso emblematico quando se pensa na justi¢a do poder judiciario. O julgamento de Socrates € um
exemplo seleto de conflito entre o legal e o legitimo. Na “Amoloyio Zwxpdrovg” (PLATON, 1903),
pode-se ver o encontro entre a razdo mitica, representada por Meleto, Anito e Licdo e pelos 280 juizes
que o condenaram (PLATAO, 1987, p. 9 e 53), e a razdo filosofica, representada por Socrates.

Uma breve retomada do embate ajuda a entender a influéncia da tradi¢do mitico-religiosa nas
instituigdes juridicas de Atenas e como o direito natural influencia as leis da democracia ateniense e a
consciéncia da populagdo. As instituigdes democraticas atenienses sao, a0 mesmo tempo, os lugares
onde Dike ¢ lembrada como referéncia de justica e onde os cidaddos atenienses fazem as leis
articulando os muitos interesses em jogo.

Em 399 a.C., Meleto, Anito e Ligao acusam a Socrates de impiedade, isto é, de ndo crer nos
deuses da cidade de Atenas: "Socrates € um homem perigoso, que, por uma curiosidade criminosa,
quer desvendar o que se passa no céu e sob a terra, faz da impiedade uma boa causa, e ensina aos outros
esses segredos perniciosos” (PLATON, 1903, 19b-19c, traducdo nossa) e de “[...] corromper a
juventude, ndo reconhecer a religido do Estado e de pdr no lugar extravagancias demoniacas”
(PLATON, 1903, 24b-24c, traducao nossa).

A primeira acusa¢do afirma que Socrates € ateu e a segunda, que desencaminha a juventude.
Os acusadores de Socrates atribuem o ateismo dele ao descaso aos deuses da cidade em geral. Diz

Meleto: “por Zeus, senhores juizes, ele ndo cré, pois afirma que o sol € pedra e a lua é terra” (PLATON,
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1903, 26d, tradugao nossa). Isto pde Socrates diante do juizo de Témis e Diké. A segunda acusagao ¢
contra o seu método filosofico, a ironia e a mai€utica, que os discipulos de Sécrates aplicam nos
debates cotidianos. Isto € visto como perversao da juventude. A terceira acusacao ataca o resultado do
trabalho de Socrates, que ¢ fortalecer as mentes mais fracas. A maiéutica ajuda aos ndo cidadaos de
Atenas, na medida em que lhes permite fazer a catarse de sua limitagdo. Isto leva a desestabiliza¢ao do
Status quo, porque um escravo pode se perceber tdo capaz quanto um cidadio ateniense (PLATON,
1849).

Em sua defesa, Socrates afirma nao ser ateu, mas profundamente ligado ao daimon que o guia
desde pequeno. Além disso, o seu método promove a justi¢a, porque ajuda as pessoas a descobrirem
os seus limites e as suas potencialidades. Se Socrates deve alguma coisa, € isto: ter como missdo a
ciéncia humana, ou seja, compreender o ser humano. Esta tarefa s6 comegou porque Socrates quis
mostrar a Querofonte que a pitonisa do Templo de Delfos se enganou quando lhe disse que Socrates
era 0 homem mais sébio do mundo. Ora, como podia sé-1o se a inica certeza que tem ¢ de nada saber?
Mas, parece que este ¢ o segredo da profecia da pitonisa: o sabio tem certeza de que nada sabe, isto €,
cada situagdo ¢ lugar de novo aprendizado. Sdcrates foi condenado por trinta votos de diferenga. Isto
significa que dos 501 juizes, 221 o absolveram das acusa¢des (PLATAO, 1987, p. 9 ¢ 53).

Nesse contexto, Socrates poderia escolher uma fianga ou o exilio como alternativa a pena de
morte, mas seguindo a inspira¢do do daimon, o génio bom, embaraga os juizes quando pede que, se
absolvido, fosse alimentado no Pritaneu enquanto viver. O Pritaneu, casa dos pritanes, juizes de Atenas,
¢ onde ficava a chama sagrada a Héstia, a deusa da familia. Socrates coloca os juizes diante de uma

aporia: a pena de morte ou a honra para a vida toda. Os juizes optam pela primeira.

4.2 DIKAION

O termo grego dikaiov, dikaiov, se traduz por decisdo do justo. Aristoteles ndo descarta esta
compreensao da justica cuja natureza € a homonimia, isto €, o carater univoco que o senso comum da
aos termos justi¢a e injusti¢a. Na verdade, toma-a como ponto de partida para uma compreensdo mais
acurada da justica. Consequentemente, a percepgao aristotélica da justica marca um distanciamento de
como 0 senso comum a percebe e da a razdo ocidental um paradigma, ainda hoje, muito considerado
na Filosofia do Direito.

Para Aristoteles, o ganancioso € o contraposto do dikaios, do justo. Contrapondo-os, Aristoteles
percebe que enquanto o ganancioso estd imerso na sua propria injustica- adikias -, o justo esmera-se
na justica (ARISTOTELES, 1856,V, 2, 1130 a, 30). Quando a atengao do filésofo para no ganancioso,
ele percebe que a injustica particular deste esta vinculada a uma injustica geral, que ¢ aquilo que ¢

contrario a lei (ARISTOTELES, V, 2,1130 a, 20) e que a experiéncia histérica da comunidade
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descartou por lhe ser nociva. Porém, ha um aspecto comum a injustica geral e a particular. Trata-se da
desigualdade na relagdo com o proximo.

Esta primeira abordagem da a Aristdteles as pistas de que se existem duas espécies de injustica,
parece ser possivel dizer o mesmo em relagio & justica (ARISTOTELES, V, 2, 1130b, 5). Trata-se da
justica geral ou legal e da justiga particular. Elas estao relacionadas a virtude. Aristoteles sublinha, em
primeiro lugar, a homonimia tanto da palavra justica como da injustica. Por ai, ele ultrapassa o sentido
de justi¢a que o senso comum construiu e revelara o da equivocidade.

O senso comum considera injusto aquele que viola a lei e o que toma mais do que lhe ¢ devido.
Em contraposicao, Aristoteles entende que o homem justo - dikaios - se atém ao legal e ao igual. Por
isso, Aristoteles aplica a no¢do de equivocidade da palavra injustica a no¢do de justiga: “o justo,
portanto, € o que ¢ conforme a lei e 0 que respeita a igualdade; e o injusto o que ¢é contrario a lei e falta
aigualdade” (ARISTOTELES, 1856,V, 3, 1131b, 15, traducdo nossa). A analogia permite afirmar que
a igualdade € o justo meio da a¢do justa e da injusta. Por conseguinte, ¢ exatamente nesse ponto que a
justiga também esta (ARISTOTELES, 1856,V, 3, 1129 a, 30; 1131 a, 10-15).

Portanto, justo nao € apenas a ato segundo a lei, mas o ato segundo a lei que promove a justica,
isto ¢, a igualdade de direitos dos cidaddos. Como o afirma Saint-Arnaud: “Aristoteles é o primeiro
pensador a distinguir de maneira sistemdtica a legalidade e a igualdade como fundamentos da justica
[...]7 (1984, p. 161, tradugdo nossa). Esta defini¢ao feita a partir do método paronimico, isto €, de que
os ‘contrarios’ se esclarecem mutuamente, por ex., o desigual ajuda a compreender o igual, permite
Aristoteles definir a justica ndo somente em termos do legal, mas também em termos do igual. Para
dar conta dessa ultima categoria, Aristoteles constroi a nogdo de justi¢a particular e a divide em justica
distributiva e justica corretiva (ARISTOTELES, 1856, V, 2, 1130 b, 30).

Em Aristoteles, a justica particular se funda sobre a nogdo de igualdade. Segundo Gauthier e
Jolif, todo o Livro V da “Etica Nicomaqueia” baseia-se na distin¢do entre dois sentidos da palavra
dikaion que pode significar o que é legal e o que é igual (GAUTHIER, JOLIF, 1970, p. 323). Apos
definir o justo relativo as leis, o que ¢ admitido e veiculado pela tradicdo, Aristoteles precisa
‘demonstrar’ como o justo coincide com o legal. Para tanto, ao método de dissipacao dos equivocos,
por ex., a ocorréncia homonimica de dikaion, ele acrescenta o método paranimico pelo qual o justo se
revela pela nogdo de injusto e vice-versa. A andlise feita por Aristdteles de dikaion permitiu-lhe
distinguir dois conjuntos de ‘contrarios’, legal-ilegal e igual-desigual, para a defini¢dao do justo. Apos
ter definido o justo legal pelo ilegal, ele conserva o desigual para a definicao de justica particular. Isto
lhe permitird, pelo jogo dos contrapostos, apreender o igual e, por ai, o justo. Assim, ele tenta definir
o igual como a justa medida entre os desiguais e o justo como se situando no centro dos extremos

representados pelo injusto:
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Desde que o injusto ndo respeita a igualdade e que a injusti¢a se confunde com a desigualdade,
¢ evidente que existe um justo meio quando se fala em desigualdade. Este justo meio é a
igualdade. Nas agdes que ha o mais ¢ o menos, ha lugar para uma justa medida. Portanto, se o
injusto € o desigual, o justo € o igual. Ora, em toda acdo onde houver o mais e o menos, deve
ter também uma igualdade possivel; e, por consequéncia, se se chama injusto o que escapa a
igualdade, o justo sera o que lhe é conforme, como todo mundo julgar sem muita dificuldade;
e como ¢ no meio que se estabelece a igualdade, serd ai que se alcancara a justica. Ora, a
igualdade s6 pode existir entre pelo menos dois termos. Portanto, o justo deve ser
necessariamente o meio, uma igualdade em relacdo as coisas e as pessoas, porque se ndo ha
igualdade entre elas, elas ndo deverdo possuir coisas iguais (ARISTOTELES, 1856,V,3,1131
a, 10-15, traducao nossa).

4.3 DIKAIOS

A reflexao aristotélica sobre a equidade introduz um elemento decisivo para a compreensao do
papel da subjetividade nas instituigdes judiciarias. Ao reconhecer que a aplicacdo estrita da lei pode
produzir injusticas em casos particulares, Aristoteles atribui ao juiz a tarefa de interpretar a norma a
luz do caso concreto, mobilizando a prudéncia (phronesis) como virtude decisoria. Essa concepcao
antecipa debates contemporaneos sobre discricionariedade judicial, racionalidade pratica e
legitimidade das decisdes, indicando que a justica institucional depende ndo apenas de normas bem
formuladas, mas da formagao ética e intelectual daqueles que as aplicam.

Dikaios se traduz por decisdes justas. A equidade ¢ um corretivo do justo segundo a lei. Neste
sentido, ela ndo procede da lei, mas da prudéncia do juiz. Esta necessidade decorre da natureza do
fenomeno juridico que ¢ a dificil tarefa de adequar a norma geral as especificidades dos casos

particulares. Para maior precisdo conceitual, recorre-se a Aristoteles:

A dificuldade é que a equidade, embora justa, ndo € justa segundo a lei, mas um corretivo do
justo legal (émavopBoua vopinov dikaiov). A razdo disso ¢ que a lei € sempre algo geral
(xaB6A0v), e ha situagdes em que ndo se pode aplicar esse modo. Portanto, nas matérias onde
se deve falar necessariamente de maneira geral e onde ¢ impossivel o fazer corretamente, a lei
leva em consideragdo apenas os casos mais frequentes (10 O¢ £ni tomAéov), porém, sem ignorar
0s erros que isso possa causar. Nesse contexto, a lei ndo ¢ menos correta (0p06¢), porque a
falta ndo esta na lei, nem no legislador (vopo6étn), mas tem a natureza dos fendmenos
juridicos, porque tal é a natureza das coisas praticas. Por conseguinte, quando a lei fala de
maneira geral ¢ entdo sobrevem um caso fora da regra geral, entdo ¢é correto (0pfdc), 14 onde
legislador ndo pode prever o caso e falhou pelo excesso de simplificaggo, corrigir a omissdo e
interpetrar o que teria dito o proprio legislador, se estivesse presente nesse momento, € o que
ele teria posto na lei se tivesse conhecido o caso em questdo (ARISTOTELES, 1856, V, 10,
1137 b, 11-23, tradugdo nossa).

Mesmo que a cita¢do ja traga uma nog¢do razoavel do que ¢ a émeikeia - equidade -, ou seja,
que ela ¢ o “corretivo do justo legal” e que decorre do carater geral da lei e da dindmica da sociedade,
¢ preciso descobrir a sua natureza no pensamento aristotélico: ela € contra legem ou € praeter legem?
Em outras palavras: € contra a lei ou preenche as obscuridades, os non liguit da lei? Ou na verdade, ¢
uma atenuante da dureza da lei conforme Cicero afirmou no seu famoso brocado: “summum ius summa

iniuria”: sumo direito, maxima injuria? (1843, 1, 10, 33).
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Parece que Aristoteles inclina-se mais para a dialética da norma com a situagdo concreta e que,
obviamente, nem o cesarismo da lei e, sobretudo, o reducionismo a situagdo concreta sdo adequados a
sua posi¢do. Com John Hobuss (2010), pode-se afirmar que o reducionismo da equidade ao
imperialismo das situagdes concretas em face da lei, como sustentam David Wiggins (1997, 2004) e
Jacques Brunschwig (1996, p. 115-155), ndo faz justica a Aristételes. O que ¢ mais apropriado ao seu
pensamento na “Etica Nicomaqueia” ¢ que a lei, por sua generalidade, normatiza os aspectos gerais
das relagdes sociais e que serd em face da situagdo particular, que o juiz, levando em conta a lei e as
singularidades de cada caso, decidira desta ou daquela maneira.

Moutsopoulos afirma que se se atribui a epieikeia o sentido de virtude, entdo ela significa “no
lugar de”, isto €, por-se no lugar daquele que se julga para melhor compreendé-lo (1998, p. 195-198).
Esta conclusdo decorre do sufixo eikon que indica a alternancia entre o verdadeiro objeto e a sua
imagem, ou seja, uma troca de papéis. Entdo, longe de designar uma fraqueza do juiz, epieikeia ¢ a
capacidade de adaptacdo as circunstancias e habilita o juiz a decidir com espirito de justica (BEES,
1995, p. 117-126).

Segundo a logica da epieikeia, pode-se falar da precedéncia do caso concreto em relagdo a lei,
mas nao de sua desconsideracdo em fun¢do do caso concreto. Sabe-se bem da resisténcia que a corrente
posivista do direito tem em relag@o a equidade, j& que para ela, deve prevalecer a imparcialidade da lei
em qualquer circunstancia. Mas, parece que bem entendida, a émeikeio aristotélica ndo ¢ contra a lei
(ARIST()TELES, 1874, 111, 11, 1281 b, 3-8), mas o seu complemento, porque a lei ¢ naturalmente
ampla exatamente para abarcar o maior nimero possivel de situagdes. Para sustentar o argumento,

recorre-se a Tordesillas:

Em suma, enquanto uma justica demasiado formal conduz a legislagdo sem juizes, uma justica
demasiado concreta que, em nome da equidade, atribui pleno poder a deliberagio do juiz, ndo
conduz sendo a um tipo de justica sem legislacdo, de modo que um poder de decisdo sem
limites ¢ tdo perigoso quanto uma justiga absolutamente regrada e que exclua toda decisdo do
juiz (2004, p. 73).

Para Aristoteles, mesmo que a justica legal integre e implique todas as virtudes éticas possiveis
que pertencem a justica natural, a justiga legal ndo possui todo o sentido da justica seja porque a justica
natural a ultrapassa e também porque a sociedade ¢ dinadmica. Por isso, ser justo ndo consiste
exclusivamente em respeitar a lei, mas, sobretudo, em face da lei, evocar o carater ético-politico da
justica que, para além do justo legal, volta-se para o justo segundo a igualdade. Trata-se da justica
possivel de ser aplicada na cidade (GAUTHIER; JOLIF, 1959, p. 385-386) no plano natural e no legal
(MICHON, 2011, p. 9).

A equidade encontra o seu lugar na dialética da justica natural com a justica legal. Isto ¢

necessario, porque mesmo que se tenha um aparato juridico adequado, ele ndo funciona a parte da
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inteligéncia juridica. Mediante a interacdo do social e da lei, ocorre a justica ou a injustica na cidade.
A epieikeia ndo permite que a justica seja mecanizada, isto €, uma aplicagdo pura e simples da norma
juridica. A epieikeia recupera e mantém o justo, o legal e o igual na cidade e, ao mesmo tempo, levanta-
se contra o injusto, o ilegal e o desigual, que podem ocorrer na aplicagdo reducionista da lei
(COULOUBARITSIS, In: ELST, 1985, p. 79-101).

Pode-se dizer que ndo hé justica onde ndo existe a justica politica e ndo ha justica politica onde
ndo reine a autoridade da lei, entretanto, aquela precede a esta e lhe confere a possibilidade de
existéncia. Por isso, a lei ndo ¢ a justica por inteiro. A lei deve governar, porém, isto nao a sacraliza
porque ¢ o justo que funda a lei e ndo o contrario (PERELMAN, 1972, p. 9-80).

Para ampliar a compreensdo da epieikeia, recorre-se a Aristoteles: “falaremos agora da
equidade e do equitativo ¢ determinaremos as relagdes que existem entre equidade e justica de um
lado, equitativo e justo, de outro” (ARISTOTELES, 1856, V, 10, 1137 a, 31, tradugdo nossa). Se a
equidade ¢ o “corretivo do justo legal”, ela ndo procede do interior da legislagdo ateniense. Sendo
assim, que legitimidade ela tem para corrigi-la, ja que lhe ¢ estranha? Ademais, isso langa suspeita
sobre o justo legal: seria a lei realmente justa e boa ja que carece da intervencdo equitativa em
circunstancias praticas complexas?

A resposta de Aristoteles situa-se dentro e fora da justica legal. No primeiro caso, procura-se a
inten¢do do legislador a época da promulgagdo da lei; no segundo, ampara-se na justica natural. Por
i1sso, pode-se dizer que a equidade e a justiga legal ndo sdo exatamente a mesma coisa, porém
pertencem ao mesmo género, j& que ambas procedem da consciéncia de justiga da sociedade.
Entretanto, na medida em que o justo legal s6 pode aparecer na lei de modo lato para abarcar tantos
casos quanto possivel, a equidade atualiza o justo legal frente as demandas atuais da cidade.

Portanto, a equidade ndo ¢ estranha a justica legal, porque assim como a justica legal € posta
pelo logos humano, a equidade também procede da razdo humana. A diferenca é que enquanto a lei é
fixa, a equidade € a inteligéncia juridica em continuo vir-a-ser, articulando a lei e as exigéncias
complexas da situagao particular (BOUDOURIS, 1989. p. 129-137). Por isso, Aristoteles diz que a lei
¢ boa, mas o equitativo ¢ melhor (ARISTOTELES, 1856, V, 10, 1137 a, 33). Entretanto, isso levanta
uma segunda questdo: se a metafisica da lei € o justo e o da equidade € o equitativo, pode-se dizer que
0 justo que a lei proporciona ¢ diferente daquele que a equidade realiza?

Na verdade, para Aristoteles, o justo legal e o equitativo t€ém a mesma natureza, porém, diferem
na intensidade, isto €, o equitativo da equidade € superior ao justo da lei: “assim, justo e equitativo sao
uma coisa s6 € a mesma coisa, os dois sdo bons, ainda que o equitativo seja superior” (ARISTOTELES,
1856, V, 10, 1137b, 10, tradu¢dao nossa). Para maior lucidez conceitual, evoca-se a Michon: “a
equidade nao ¢ definida como indulgéncia, ela ndo est4 fora da esfera do direito, ela €, ao contrario,

fonte do direito, e de um direito superior, porque se inscreve na natureza” (2011, p. 8, traducao nossa).
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A centralidade da equidade na reflexdo aristotélica antecipa problemas fundamentais da teoria
juridica contemporanea relativos a decisdo judicial e a aplicacdo da norma. Chaim Perelman destaca
que a racionalidade juridica ndo pode ser reduzida a um formalismo dedutivo, exigindo juizos de
razoabilidade e ponderagcdo em face das circunstancias concretas (PERELMAN, 2005). De modo
convergente, Neil MacCormick sustenta que a legitimidade das decisdes juridicas depende da
articulagdo entre regras, principios e argumentos praticos, o que aproxima a phronesis aristotélica da
racionalidade judicial moderna (MACCORMICK, 2005). Também Ronald Dworkin, ao enfatizar a
integridade do direito, reconhece o papel interpretativo do juiz na constru¢ao do justo, para além da
aplicacdo mecanica da lei (DWORKIN, 2007).

Se se recorre a “Retorica” para buscar os tragos da inteligéncia juridica equanime, isto €, justa
segundo a lei e a equidade, ver-se-a que lhe € proprio apreciar as circunstancias, querera saber se a
acao foi voluntaria ou involuntéria; indagar-se-a pela inten¢ao do legislador ao escrever a lei, querera
saber de todas as circunstancias envolvidas na questdo, interessar-se-a ndo no que o réu ¢ nesse
momento, mas no que ele foi na maior parte de sua vida (ARISTOTELES, 1856 [B], I, 13, 16-18),
estara atenta a lacuna intencional e ndo-intencional da lei. Nessa hora, o juiz ndo ird legislar porque
ndo tem esse direito, mas esforgar-se-a por solucionar a situagao dentro das possibilidades da tradi¢ao
juridica e costumeira da cidade. Por outro lado, se se aplica a lei sem levar em conta esses elementos
pode ser que a lei, que era para realizar o justo, acabe por oficializar a injustica. Porém, ndo se deve
olvidar a forga da lei, porque Aristoteles aconselha: “deve ir a arbitragem antes da justica, porque o
mediador considera o lado equitativo das coisas, enquanto que o juiz so considera a lei, e 0 mediador
foi instituido para fazer valer o ponto de vista da equidade” (ARISTOTELES, 1856 [B], I, 13, 19,
tradugdo nossa).

Parece que se faz justica a Aristoteles, ao afirmar que ele busca um estatuto juridico para a
equidade. Nesse caso, a justi¢a se reconciliaria com o justo legal, ndo como o igual, mas como sua
cooperadora naqueles casos onde o justo legal poderia conduzir a injustica e a infelicitar o cidadao de
forma, as vezes, irrecuperavel. E somente nesse sentido que a equidade é superior ao justo legal, porque
na operacionalidade juridica, eles cooperam a favor da justica. Como relembra Michon “a equidade ¢
apenas uma forma alternativa, porém legal” (2011, p. 12, tradugdo nossa). Trata-se, entdo, de equidade
corretiva, praeter legem. Um esforco do judiciario na busca da justi¢a, porque “uma coisa ndo ¢ justa
porque ¢ lei, mas deve ser lei porque € justa” (MONTESQUIEU, 1949, 1906, tradugdo nossa). Assim,
o equitativo precede o justo legal e socorre a lei quando ela periga escorregar para a injustica na sua
aplicacdo, que seria a preocupagdo apenas com o legal, sem considerar a justica. Recorre-se a

Aristoteles para afirmar a supremacia daquilo que € equitativo sobre o que ¢ exclusivamente legal:

Eis porque ha uma justiga preferivel a justiga rigorosa quando se volta para o caso particular;
ndo uma justica absoluta, mas somente ao justo onde se pode encontrar o erro relacionado ao
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carater absoluto da regra, e esta € precisamente a natureza da equidade: ela € o corretivo da lei,
no lugar onde a lei fracassou em razdo de sua generalidade. Realmente, a razéo pela qual tudo
ndo esta definido pela lei, é que ha casos nos quais ¢ impossivel que ela seja aplicada. Nesse
caso, ¢ necessaria uma decisdo apropriada a natureza do caso. Como a régua de chumbo que
os lesbianos usam nas suas constru¢des ¢ que se adaptam a forma da pedra, ndo conservam
uma direcdo invariavel. Assim também, as decisdes particulares devem se acomodar aos casos
que se apresentam (ARISTOTELES, 1856, V, 14, 1137 b, § 27-35, tradugdo nossa).

Aristoteles reafirma aqui a necessidade da equidade em razao da generalidade da lei. Se a lei ¢
pensada pelo legislador para abarcar uma multiplicidade de casos, ¢ natural entdo que, quando ela for
vinculada a qualquer fato juridico, receba a interpretagdo que lhe faga jus. Para o Estagirita, ¢ esse o
lugar da equidade no direito. Por isso, a equidade ndo desmerece a lei, mas a vitaliza. Sabe-se, porém,
que ao juiz ndo compete legislar. Esta ¢ a funcao do legislador. Portanto, quando o juiz exerce a
equidade, ele ndo legisla, mas busca a melhor maneira de ser fiel ao espirito do legislador. Com isso

concorda Portalis, quando no predmbulo do Cédigo Civil Francés, de 1804, diz:

Ha uma ciéncia para os legisladores e outra para os magistrados; e uma ¢ bem distinta da outra.
A ciéncia do legislador consiste em encontrar, em cada matéria, os principios mais favoraveis
ao bem comum; a ciéncia do magistrado ¢ colocar em ag@o esses principios, ramifica-los,
estendé-los, por uma aplicacdo sabia [...] quando a letra mata, ¢ ndo mais se expuser a ser
alternadamente escravo e rebelde, e a desobedecer pelo espirito de servidao (2011, p. 23,
tradugdo nossa).

Por isso, ndo se deve esquecer que a “lei deve governar, mas ¢ o justo que funda a lei”
(COURNARIE, 2007, p. 36, traducdo nossa). Nessa mesma linha, pode-se evocar a Aubenque (1980),
a Harkis (2004), e a Romilly (1971). Afirma-se, porém, que a equidade sem limites destruiria a
seguranca juridica, porque poderia por a legislacdo em plano secundario, na medida em que o juiz
tivesse um poder de decisdo desenfreado (PERELMAN, 1972, p. 9-80). Uma justica demasiadamente
formal que exclua qualquer decisdo do juiz, e que em tese funcionaria sem ele, ¢ tdo inadequada quanto
uma justiga excessivamente concreta e que, em nome da equidade, poderia levar a uma justica sem
legislagao.

Portanto, a justica ndo esta nem no excesso de equidade e nem na rigidez da aplicagdo da lei.
Se uma falha pelo excesso, a outra, pela falta. Pode-se dizer, entdo, que a mediania ¢ o lugar adequado
a pratica da epieikeia. Por isso, com Cournarie (2007, p. 43), afirma-se que as leis ordenam a vida
social para o bem comum e a justica, mas deixadas a si mesmas elas ndo podem realizar essas coisas
plenamente. Por isso, “elas recorrem a uma forma superior de justica que também ¢ a sua fonte
primeira. E a justica legal, isto ¢, a lei na visada do justo, que recomenda seu ultrapassamento na
equidade ” (COURNARIE, 2007, p. 43, traducdo nossa). Portanto, ao operador do direito compete

promover o justo legal e o equitativo que lhe € superior. Ouga-se a Aristoteles:

Vé-se, portanto, o que sdo o equitativo e o justo, e que tipo de justo € preferivel; e percebe-se
ainda por essa via o que ¢ um homem equitativo: ¢ aquele que, nas suas decisdes e nas suas
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acOes, sabe se afastar da justica rigorosa quando ela apresenta inconvenientes, e que, se
apoiando sempre sobre a lei, sabe amenizar o rigor. Este habito ou disposi¢do do espirito é
precisamente a equidade: ela ¢ um tipo de justi¢a, ou um habito que ndo difere realmente da
justica (ARISTOTELES, 1856, V, 10, 1137 b, 34; 1138 a, 5, tradugdo nossa).

A equidade esta diretamente relacionada a prudéncia, porque a prudéncia ¢ a capacidade do
operador do direito levantar as variaveis centrais de um fato juridico na sua relagdo com o justo legal
e o justo equitativo e s6 decidir depois que as implicagdes juridicas e sociais do caso estiverem claras
e ajudarem na tomada de decisao (AUBENQUE, 1980, p. 147-157). Esta operagdo complexa
possibilita o aparecimento da racionalidade juridica refinada e propria a construgdo da justica.

A analitica aristotélica da equidade na relagdo com a prudéncia ¢ triplice e pode ser feita a partir
de trés palavras-chave: sunesis, gnomé e eubulia. Elas podem ser entendidas como instancias criticas
que pertencem a inteligéncia equanime e phronima. A primeira confere a inteligéncia entendimento,
sagacidade e astucia, isto ¢é, a capacidade de conhecer alguma coisa para além de suas aparéncias. A
segunda confere-lhe o entendimento critico da situagdo, enquanto que a terceira da-lhe a capacidade
de antever causas e consequéncias e, por isso, ¢ apta para aconselhar.

Nessa linha, pode-se recorrer a Velley: “a prudéncia € ‘nomothética’ ou ‘dikastique’ — legisdora
ou judicidria; eis porque os romanos falardo de jurisprudéncia” (1968, p. 54, tradugdo nossa). O
phronimo serd aquele que tem uma sabedoria para decidir coisas praticas. Recorre-se a Aristoteles: “a
prudéncia ¢ uma disposicao [hexis], acompanhada da reta inteligéncia [ortho logos], capaz de agir na
esfera do que ¢ bom ou mau para o ser humano” (ARISTOTELES, 1856, VI, 5, 1140 b, 20, traducao
nossa). Se se pede um exemplo de um phrénimo, Aristoteles aponta para Péricles (ARISTOTELES,
1856, VI, 5, 1140 b, 7), eleito pelo povo ateniense, o comandante executivo de Atenas por trinta anos
seguidos, de 459 até¢ 429 a.C.

A ppovnoig -phronesis-, isto €, a prudéncia, €, portanto, a virtude da faculdade de discernimento
da alma na esfera do contigente e ndo na esfera do necessario ou do universal. Por isso, ela ¢ uma
virtude pratica por oposic¢do a poiesis, que vincula-se as artes e as técnicas. Pode-se falar entdo que a
prudéncia indica uma racionalidade tipicamente preventiva, inquiridora da melhor decisdo face as
exigéncias praxioldgicas da vida social. Trata-se de uma habilidade e de um poder que € capaz de levar
as coisas na devida dire¢do em razdo da capacidade instrumental de racionar, buscando sempre adequar
os melhores meios aos fins. Por isso, ela é o poder da inteligéncia em escolher o justo meio, na medida
em que as circunstancias variam e se mostram imprevisiveis. Trata-se, portanto, de uma faculdade
racional essencialmente ligada a contingéncia do mundo, especialmente, o cultural.

A prudéncia serve para os objetos universais e particulares, por isso, requer a experiéncia que
a idade traz (ARISTOTELES, 1856, V, 6, 1142 a, 5-10). Enquanto a prudéncia é uma virtude
dianoética, isto ¢, da alma; a equidade esta ligada ao ambito da virtude ética. Uma ¢ a inteligéncia

potencial e outra, a inteligéncia pratica. Ambas, entretanto, sdo necessarias a consumacao da justiga.
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Se se reconhece a importancia do juiz para a efetivagao da justi¢a, ha de se reconhecer a importancia
da equidade e da prudéncia para a atividade juridica.

Quando se pensa a relacdo da equidade e da prudéncia no funcionamento do legislativo,
executivo e judiciario, pode-se sem exagero, afirmar que elas compdem a legislacao propriamente dita
e o proprio funcionamento politico da cidade (ARISTOTELES, 1856, V, 6, 1141 b, 20). Por isso, nao
¢ possivel ser homem de bem sem prudéncia e, ao contrario, ser prudente sem virtude moral. A
prudéncia permite administrar as paixdes de acordo com o ethos comunitario. Dai, pode-se afirmar a
sua condicao dianoética, isto ¢, uma competéncia propria da racionalidade da alma de modo a agir em
cada circunstancia de maneira adequada.

O prudente ndo ¢ um aplicador passivo de um silogismo juridico, isto ¢, dado o caso x, segue-
se a lei y e logo, a sua aplicagdo. Ele ndo aplica as regras universais aos casos particulares porque,
mesmo que se atenha as regras juridicas, o prudente sabe da distdncia da lei, em certos casos, da
situacdo sub examine. Portanto, ndo ha medida fixa, estdvel que seja o limite da racionalidade juridica,
antes, ¢ a inteligéncia juridica equanime e prudente que é o /logos da lei e a possibilidade real de se
fazer justica na cidade.

Por isso, pode-se dizer que o homem equitativo ¢ aquele que julga bem e que ndo se escravisa
a logica positivista, embora tenha-lhe em alta conta. Importa-lhe antes, julgar conforme a verdade, isto
¢, equitativamente. Por isso, esse homem ndo aplica a lei mecanicamente, mas permite-se penetrar o
sensivel e o singular com uma razao mais ‘razoavel’ do que a razao instrumental (AUBENQUE, 1980,
p. 152). Assim, o juiz torna-se uma espécie de “justiga viva” (ARISTOTELES, 1856 [B], I, 13, 1374
a, 28-29), isto ¢é, a equidade, além de fazer a justica funcionar justamente, ela também lhe permite
aperfeigoar-se exatamente por deixar cada caso que julga falar por si mesmo (COLOUBARITSIS,
1985, p. 136). Sendo assim, mesmo que haja um esfor¢o de subsumir um caso juridico especifico a lei,
aquele, devido as suas particularidades, sempre escapa de um modo ou de outro a esse esforco. Esta ¢
a oportunidade da equidade e a inica possibilidade de se fazer justica. Trata-se entdo de deixar valer o

kairos que o caso em julgamento evoca. Tordesillas contribui a clareza da questao:

No proprio exercicio da equidade se manifesta a compreensdo das circunstincias e a
inteligéncia da situagdo, extraindo os tracos de constancia (na maior parte dos casos, o mais
frequentemente) na pluralidade das singularidades, ¢ por isso que, como vimos, a equidade se
alinha ao discernimento e ao kairos. A convergéncia de todos esses pontos apenas se produz
nas situagdes de excecgdo, em certo sentido, todas as situagdes sdo de excecdo, nas ocasioes,
cuja forma judiciaria se apresenta como “justica ocasional” ou equidade, nos julgamentos que
requerem improviso com constancia e regularidade a cada ocasido. Situagdo, constancia,
ocasido, discernimento, julgamento, oportunidade, contingéncia, deliberagao, os elementos de
uma kaironomia estdo doravante estabelecidos (TORDESILLAS, 2004, p. 91).

Portanto, pode-se afirmar, com Michon (2011, p. 16), que a epieikeia aristotélica sensibiliza e

refina a consciéncia juridica para a dimensao pratica das leis. Ela € o meio para o justo € o bom e ajuda
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a evitar a injustica quando a lei particular ¢ desfavoravel a causa da justica. Somente nesse caso, €
aconselhavel procurar apoio na lei universal, a agraphoi nomoi, para corrigir o limite da lei (SANCHO
ROCHER, 2007, p. 147). Sendo assim, pode-se dizer que a equidade completa corrige € humaniza o
direito (TUNC, 2011). Isto significa que a cidade, no que toca a justiga, estd sempre em busca do
70 ap1oTOV TEAOO - to aristo telos, isto €, em busca do melhor fim, que na verdade ¢ nao-fim porque
¢ uma tarefa sempre inacabada (MESQUITA, 2005, p.121). Por isso, sempre quando a justi¢a periga
escorregar para a injusti¢a, convém clamar pela epieikeia.

A articulagdo entre ética, subjetividade e normatividade juridica proposta por Aristoteles
permite ainda um dialogo critico com abordagens contemporaneas que problematizam os modos de
constituicdo do sujeito e o exercicio do poder. Michel Foucault, ao analisar as praticas de subjetivagao,
destaca que a formacao ética dos individuos esta indissociavelmente ligada a dispositivos normativos
e institucionais (FOUCAULT, 2010). No campo juridico, Boaventura de Sousa Santos chama atencao
para a tensdo entre legalidade e legitimidade, especialmente em contextos de pluralismo social, nos
quais a eficacia do direito depende de sua capacidade de dialogar com praticas e valores socialmente
enraizados (SANTOS, 2007). Essas perspectivas contemporaneas reforcam a atualidade da reflexao
aristotélica ao evidenciar que o direito s6 se realiza plenamente quando integrado as praticas €ticas e
sociais que moldam a subjetividade.

A leitura proposta neste artigo permite, portanto, compreender o direito como pratica social
situada, enraizada em disposi¢des subjetivas e em formas historicas de vida coletiva. Ao articular ética,
subjetividade e normatividade, Aristoteles oferece um modelo conceitual capaz de iluminar tensdes
contemporaneas entre legalidade, legitimidade e efetividade do direito, especialmente em contextos

marcados por pluralismo moral e fragilizagdo do ethos comum.

5 CONCLUSAO

A anélise desenvolvida ao longo deste artigo permitiu demonstrar que, no Livro V da Etfica
Nicomaqueia, Aristoteles concebe a justiga como uma realidade que ndo se esgota na exterioridade da
norma juridica, mas que se realiza na articulag@o continua entre lei, virtude e formagao ética do sujeito.
Ao examinar as triades nomos—hexis—hybris, areté—diké—adikia e dikaiosyné—dikaion—dikaios, tornou-
se evidente que o direito, para o filésofo, s6 alcanga legitimidade e eficicia quando encontra
correspondéncia nas disposicdes subjetivas constituidas no interior do ethos comunitério. A justiga
aristotélica, nesse sentido, ¢ inseparavel da educacao do carater e do exercicio da prudéncia.

O estudo evidenciou que o nomos nao atua como instancia meramente coercitiva, mas como
expressao normativa de uma experiéncia ética sedimentada historicamente. Sua efetividade depende
da formagdo de habitos (hexis) capazes de orientar as paixdes e conter a desmesura (hybris), revelando

que a normatividade juridica pressupde uma subjetividade previamente educada para o justo. Assim,
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a lei ndo substitui a virtude, mas a pressupde, € a auséncia dessa mediacao ética compromete tanto a
justica das normas quanto sua recep¢ao social.

Ao analisar a triade areté—diké—adikia, mostrou-se que a justica, em Aristoteles, ¢
simultaneamente virtude do carater e principio regulador das relagdes sociais. A injusti¢a ndo decorre
apenas da transgressao formal da lei, mas de disposi¢cdes subjetivas viciosas que produzem
desigualdade e rompem a ordem comunitaria. Desse modo, a oposic¢ao entre justi¢a e injustica ilumina
a dimensdo ética subjacente as praticas juridicas, reforcando a ideia de que o direito ndo pode ser
compreendido adequadamente sem referéncia a formacgao moral dos agentes.

A investigacao da triade dikaiosyné—dikaion—dikaios permitiu, por sua vez, compreender o
papel das institui¢des judicidrias e do julgamento prudencial na concretizagcdo do justo. A equidade
aparece como elemento decisivo para a media¢ao entre a generalidade da lei e a singularidade dos
casos concretos, atribuindo ao juiz uma responsabilidade ética que ultrapassa a aplicagdo mecanica da
norma. Nesse ponto, a subjetividade do julgador, longe de ser um obstéculo a justica, constitui-se como
condi¢do de sua realizagdo, desde que orientada pela prudéncia e pelo compromisso com o bem
comum.

Como contribuigdo tedrica, sustenta-se que a leitura do Livro V da Etica Nicomaqueia permite
repensar criticamente concepgdes contemporaneas do direito que dissociam legalidade e formacgao
ética. Ao evidenciar a mutua implicacdo entre normatividade juridica e subjetividade moral, a reflexao
aristotélica oferece subsidios relevantes para debates atuais sobre legitimidade das normas,
racionalidade institucional, educagdo civica e ética publica. Em contextos marcados por crises de
confianga nas instituigdes e por dificuldades de efetividade do direito, essa perspectiva revela-se
particularmente fecunda.

Por fim, o estudo abre caminho para investigacdes futuras que aprofundem o didlogo entre a
filosofia pratica aristotélica e abordagens contemporaneas da teoria do direito, da sociologia juridica e
da geografia humana critica, especialmente no que se refere a relagdo entre normas, praticas sociais €
formacao dos sujeitos em contextos historicos e territoriais especificos. Ao recuperar a centralidade da
subjetividade na realizagdo da justica, o pensamento de Aristdteles mostra-se ndo apenas
historicamente relevante, mas conceitualmente atual para a compreensdo dos desafios juridicos e

sociais do presente.
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