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MANDA QUEM PODE, OBEDECE QUEM TEM JUIZO?
EM TORNO DO CAPITULO I11.4 DA POLITICA DE ARISTOTELES

Joao Diogo R. P. G. Loureiro!
Centro de Estudos Classicos e Humanisticos, Universidade de Coimbra

Interrogado acerca de que vantagem tirara da filosofia, respondeu Aristoteles: «O fazer sem a isso ser
obrigado o que outros fazem por medo das leis». Didgenes Laércio V.20

1. «O Humano é por natureza um animal comunitario» [6 &vBpwmog gpioet ToATkov
{@ov] [L.2 1253a2-3]* esta serd talvez a frase mais célebre de todo o corpus aristotélico, se-
guida de perto por aquela que, no nosso texto, a esclarece: «a natureza nada produz em vao»
[ovBev patnv 1} gootg Totel] [1253a9]. Se o Humano é dotado de fala é para que ponha em
comum com outros a experiéncia que, sob a mediagio do pensamento, faz do mundo. O
sentido duplo de Adyog, razdo e palavra, acabou perdido no curso do tempo, para prejuizo de
todas as futuras antropologias filos6ficas que enfatizaram a dimensio racional do Humano
sobre a sua faceta relacional, marcador igualmente central da nossa esséncia como espécie.?
Se a natureza manifesta uma ordem, o fim a que, segundo Aristételes, estamos apontados - e
a que ele da o nome de evdoupovia, ou felicidade - tem de ser concilidvel com as exigéncias
que a vida em-comum coloca ao sujeito. Esta assume, contudo, formas muito diversas e ndo
é certo que todas favorecam o conseguimento do fim do Humano. O capitulo quarto do
Livro III da Politica, que aqui nos ocupa, tem por matéria precisamente a determinacio das
circunstancias em que a exceléncia [dpetri] do homem (note-se 0 masculino) bom [dvi)p
&yaBdc] e a do cidaddo comprometido [rtoitng omovdaiog] coincidem. Explica-se ainda
a razdo para a sua nao-identidade na maior parte dos regimes observaveis [1276b16-35], o
que ¢, no contexto grego, uma surpresa’. O fildsofo nio discute, porém, uma terceira hipd-
tese: a da coexisténcia entre ambas as virtudes, possibilidade que néo deixaremos de testar
oportunamente.

1.1. O homem bom nao pode ser assimilado sem-mais ao Humano feliz, contra o que
o encadeamento da nossa exposi¢ao sugere. O homem bom, no contexto do capitulo, é, con-
tra Newman ad 1277a14 (que pronto se contradiz), aquele dotado de sensatez [ppdvnoic].
A vida enformada por esta é reconhecida em EN X.8 como uma vida feliz, mas inferior
(uma inferioridade andloga a das virtudes femininas ante as masculinas: §7) aquela dedi-
cada a contemplagdio, cuja exceléncia propria é a sabedoria [cogia]. A Efica ndo desenvolve
a relagdo entre estas duas virtudes, pelo que néo ¢ claro qual o papel da perfeicdo moral na
telicidade do filésofo (o protétipo daquele orientado a Oewpiar): até que ponto tem este de ser

1. Bolseiro da Fundagdo para a Ciéncia e Tecnologia [Bolsa SFRH/BD/93356/2013].

2. Trés notas importantes sobre o esquema de referéncias: (1) para passos de Pol. IIL4, limitimo-nos a
dar os nimeros Bekker; (2) no caso de outros capitulos da Politica, omitimos a indica¢do abreviada desta
altima; (3) se o autor da obra citada ou para que se remete ¢ Aristoteles, este nao aparece explicitado.

3. A tradugao de Jerénimo do incipit do Evangelho de Jodo constitui, aqui, uma excep¢ao, com a sua opgao
or verbum no lugar de ratio, com isso sublinhando a pessoalidade de Deus (e, consequentemente, do
umano, imagem d’Aquele): Ele é relagdo (a Trindade é inconcebivel a quem inquira sobre Deus a partir

do atributo razao, mas quem O pense sob o signo da pessoa tem de supor n’Ele pelo menos uma dualidade)

e, actualidade extrema da relagao, dom.

4. Pangle 2013: 112-3 e n. 15.
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um homem bom? O refrio aristotélico de que «a natureza nada produz em vao» obriga, po-
rém, a afirmar a necessidade da perfeigio moral para a felicidade superior, tida (nada se diz
em sentido contrédrio) por completa [téAelog], i.e. ndo simples alternativa, melhor, a outra,
mas supressao-superacio [Aufhebung] desta. O Humano todo ha-de estar nela implicado:
os actos das diferentes faculdades de que a natureza o dotou convergem nesse fim — tam-
bém, portanto, o acto da razdo pratica, cuja exceléncia é a sensatez. Por razdes aqui impos-
siveis de expor e avaliar, o exercicio do poder é, segundo Aristdteles, a actividade em que a
@povnois (que chega a receber o nome de mohtikry em EN V1.8 incipit) atinge a sua maxima
manifestagdo. Aquele responséavel por conduzir a coisa publica vé-se, porém, impedido de
contemplar, situagdo que instaura uma tensdo perplexante entre os dois supostos elementos,
0 ético e o intelectual, da felicidade humana. A aporia ndo é facil de desfazer — néo é sequer
certo que Aristoteles disponha de recursos para tanto. O assunto é complexo e de suma
importéncia, mas levar-nos-ia bem para 1a do presente inquérito, pelo que nos vemos cons-
trangidos a remeter o leitor para a nossa tese de doutoramento (em elaboragéo). Quanto
dissemos basta, contudo, para esclarecer que em II1.4 a pergunta no é se a exceléncia em
virtude da qual o Humano ¢é dito feliz sem-mais é a mesma pela qual ele é tido por um bom
cidaddo (é evidente que nio é: sdo diferentes as faculdades em acto em cada um dos casos; o
mais que se pode esperar ¢ que as duas actividades sejam passiveis de integragdo, nenhuma
obstruindo a outra), mas sim se a exceléncia que «disponit ad actum felicitatis secundum
prudentiam» [Alberto Magno, In Pol. IIL.2.A] é ou ndo a mesma que aquela que faz de al-
guém um cidaddo exemplar. A questdo, formulada nestes termos, prenuncia ja a resposta
final de Aristoteles.

2. A néo-coincidéncia, em geral, entre 0 homem bom e o cidaddo comprometido
explica-se pela variedade de formas-de-vida em-comum [roAtteiou]. A constitui¢do ndo es-
tabelece apenas como se distribui o poder na comunidade ou a quem cabe a autoridade su-
prema [cf. ITL6 1278b8-10]; o regime é também, e sobretudo, «uma certa ordenagio [té&c]
dos que habitam a cidade» [IIL.1 1274b35], um «gouvernement des hommes» no sentido
conhecido que Saint-Simon da a expressao. Para Aristoteles, o regime constitui a comuni-
dade enquanto tal, ele é, em linguagem metafisica, causa formal da cidade: esta ndo existe
aquém dele. Pangle chama a atengdo para como este entendimento radical da realidade que
é a oG poe em questdo a nogio de patria [matpic], palavra que, como nota, ndo comparece
na Politica®> A pétria quer ser o sujeito substancial de que as diversas formas-de-vida em-
-comum seriam os acidentes ou modos. O filosofo rejeita esta perspectiva, negando em IIL.3
que a identidade de uma cidade no tempo se possa definir em fungao do territério e/ou po-
pulacdo [Blut und Boden]. Essa continuidade é estabelecida pela constitui¢o, que da forma
ndo apenas a TOAG mas também as suas partes: os cidadios [cf. I11.1 1274b36-8]. O cidadio
acabado [té\elog] de uma democracia e o de uma monarquia habitam universos axioldgi-
cos ndo-comunicantes (o que nao impossibilita a sua comparacio): eles representam tipos
humanos tdo distintos quanto os regimes que os produziram. Esta ndo ¢ uma convicgao ex-
clusiva de Aristételes [cf. PL. Rep. VIII 544d6 ss.] e ainda hoje a sua validade pode ser testada.
Se, de facto, assim ¢, o que faz de um democrata um bom democrata néo pode ser aquilo
pelo qual um qualquer subdito real atinge a sua exceléncia qua subdito. Ambos convergem
formalmente no fim, «a salvacdo da comunidade» [1276b28-9], mas este materializa-se

5. Pangle 2013: 108.
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diferentemente no caso de um e de outro, pelo que aquilo em que exactamente consiste a
virtude cidadé de cada um s6 a luz da forma-de-vida em-comum pode ser determinado.

3. O cidaddo comprometido surge como aquele empenhado na «salvagao da comu-
nidade, i.e. da forma-de-vida em-comum, como explicita o préprio texto (a comunidade
ndo precede o regime: é constituida por este). Todo o regime, porém, esta apontado a um
fim que ndo a sua prépria continuagio no tempo [cf. Rh. 1.8 1366a4-6], como por exemplo
a liberdade, no caso da democracia [V.9 1310a25-36; cf. PL. Rep. VIII 557a9-58¢7]. O bom
democrata sera aquele que promove a possibilidade de todos (e ele proprio) viverem como
queiram, seja no exercicio do poder seja na sua vida pessoal. Levado ao limite, o «principio
anarquizante» no cora¢ao da democracia deveria levar a aboli¢do do prdprio poder, situa-
¢30 que pde-a-nu a tensdo potencial entre qualquer constitui¢do e o fim para o qual ela é
instrumento, razdo de o cidadao excelente ndo poder ser definido sem-mais pelo seu com-
promisso com aquela. De facto, alguém que conteste activamente o regime mostrando como
este cumpre apenas imperfeitamente as suas promessas deve ser dito, prima facie, melhor
cidaddo do que um outro que defenda a constitui¢do tdo-s6 por ser a vigente — e todavia, o
primeiro pode, com o seu comportamento, revelar uma imaturidade politica equiparéavel a
do segundo, se ao conseguir levar-adiante as suas pretensdes proporcionar a substitui¢do do
regime por outro com uma orientagao contraria. Aristételes elabora este ponto em V.9, de-
senvolvendo uma intui¢do herdada de Platdo. O fildsofo expde o aparente paradoxo de haver
medidas conformes ao espirito de uma forma-de-vida em-comum que, na verdade, a des-
troem. Tal deve-se ao facto de a comunidade ser composta por grupos com interpretagdes
diversas de quais os fins a perseguir colectivamente. Suponha-se o cendrio mais basico, mas
também, segundo Aristoteles, o mais frequente, de dois grupos opostos, e.g. a multiddo [0
TAfB0g] e os ricos [oi elmopot]. Em democracia, a soberania reside no primeiro. Se, porém,
0s muitos ndo levarem em consideragio a existéncia, na cidade, de quem nao partilha do
seu entusiasmo pelo regime «mais exasperam os notaveis [yvwptpot], levando-os a suportar
com dificuldade a democracia (a guerra civil em Cirene verificou-se por esta exacta razio)»
[VI4 1319b15-8]. Em suma: «ndo se julgue que democratico ou oligarquico é aquilo que
faz com que a cidade seja governada mais democratica- ou oligarquicamente mas [0 que a
faz ser governada democratica- ou oligarquicamente] por mais tempo» [VL5 1320a2-4]. O
cidadéo excelente é, pois, aquele capaz de, munido de esperteza [Sewvotng] (ou ciéncia, na
tradigdo pos-Magquiavel), discernir o que mais conduz a isso.

4. Se falamos em esperteza e ndo em sensatez [ppovnoig] é porque quanto acabamos
de expor faz sentido apenas no contexto de uma forma transviada de vida em-comum, nio
tendo aplicagdo se em causa estiver uma ordem recta, i.e. um regime apontado ao comum-
mente conveniente [T0 KOOV oLLPEPOV] e ndo ao servico dos interesses de quem detenha a
supremacia politica [IIL.7]. Aquilo pelo qual se preserve no tempo uma constituicdo deste tl-
timo tipo ndo pode jamais ser tido por uma exceléncia real, razdo pela qual ao cidaddo com-
prometido desse tipo de regimes ndo podemos sendo reconhecer a esperteza, a capacidade
de bem-deliberar com vista a um fim, fim, porém, que ndo tem de ser (como aqui néo é)
moralmente bom [EN V1.12 1144a23-9]. O homem bom, contudo, possui, por necessidade,
a sensatez, o que prontamente exclui a possibilidade de a sua exceléncia sequer coexistir com
a do cidaddo comprometido de um regime desviado. Isto ndo significa que, exteriormente,
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ele ndo possa actuar em tudo como o outro. Ha uma situagdo extrema em que, de facto,
assim ¢, a saber: se um fim tido por bom for atingivel, na circunsténcia do agente, apenas no
contexto da forma enviesada de vida-em-comum da cidade a que pertence. Nesse caso, 0 ho-
mem bom acabara a defender o regime, se percebe, ante a sua realidade concreta (esta clau-
sula ¢ inegocidvel), que apenas no seio daquele podera conseguir tal fim (ou a participagio
maxima neste que lhe ¢ possivel). Todavia, a coincidéncia exterior entre os actos do homem
bom e os de um cidaddo comprometido com uma forma desvirtuada de vida-em-comum
ndo justifica que identifiquemos as exceléncias de um e de outro: o primeiro s6 por acidente
defende a constituicio vigente; noutra circunstincia, poderia ndo ser essa a sua atitude. O
homem bom, se estd consciente de que outro regime seria mais capaz de potenciar a exce-
léncia, propria e alheia, mister é que aja (nos limites tracados pela sua sensatez) no sentido
de o fazer vir-a-ser, se ndo no seu tempo de vida, no futuro, gerando os cidaddos da cidade
nova por-vir ou aqueles que o fardo. A sua defesa do regime - que suspeitamos carecer do en-
tusiasmo da do cidaddo genuinamente comprometido - sera acompanhada sempre de uma
ac¢do discreta de sentido contrario. A exceléncia do homem bom, no melhor dos cendrios,
ndo coincide mais do que episodicamente com a do cidaddo comprometido.

5. A conclusdo que acabamos de reiterar so se aplica, repetimos, se em causa estiver
uma forma-de-vida em-comum transviada. Nesse contexto, um homem bom nunca podera
ser um cidaddo empenhado: podera tdo-somente fingir sé-lo se a sua sensatez o comandar.
Ha que investigar se a situagdo é outra se em causa estiver um regime recto [1276b35 ss.].
Aristételes toma como paradigma o melhor dos regimes, aquele que esboga nos Livros VII-
-VIIL, e declara, com ele em mente, que é impossivel que a cidade seja inteiramente com-
posta de homens bons, porque produto de desiguais, explicagdo que remete nao tanto para
a diferenca entre governados e governantes (que a seguir desempenha um papel axial) mas
mais para a diversidade de partes, i.e. grupos sdcio-econémico-politicos, que constituem
a cidade. O filésofo propde, ao longo da Politica, varios catdlogos, sempre diferentes mas
convergentes, destas ditas «partes»; em VIL.9 1329a2 ss., na sua exposicio da melhor forma-
-de-vida em-comum, isola duas como as mais essenciais: a militar e a deliberativa-judicial. A
defesa da comunidade é ai confiada aos cidaddos mais jovens, no vigor da idade, enquanto
que a condugio da coisa publica é entregue aos mais maduros e sensatos. Esta capacidade de
discernimento, virtude de que os jovens carecem, é propria do Humano excelente: é por ela
que se consegue o bem no campo da acgao [EN VL5]. Parte, pois, dos cidadaos no melhor
dos regimes, mesmo se excelentes enquanto cidadéos («mister ¢ que em todos se ache a ex-
celéncia do cidaddo comprometido, pois isso é necessario para que a cidade seja a melhor»:
1277al-3), ndo sio bons, no sentido moral do termo.

5.1. O paragrafo acima apresenta uma leitura idiossincratica do argumento oferecido
por Aristoteles em 1276b35-77a12, a partir dos comentarios de Simpson ad loc., de que aqui
somos particularmente devedores.® O proprio Simpson, porém, interpreta diferentemente o
passo, tal como amaioria dosautores (umaexcepgao é Sao Tomas), que seguem sem resisténcia
Aristteles na redefinicdo a que este procede da exceléncia do cidaddo comprometido. Esta
ndo é mais apresentada como a disposicdo pela qual aquele se empenha no conseguimento
dos fins a que a forma-de-vida em-comum em que participa estd ordenada mas como a

6. Cf. também Rosler 2013: 148-9.
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virtude por meio da qual cumpre com sucesso o seu papel politico na comunidade. Se vale
esta nova definigdo, forcoso ¢ concluir, ante a diversidade de fungées (na comunidade nem
todos fazem o mesmo: ha pelo menos quem obedega e quem governe), que a exceléncia do
cidadao empenhado quase nunca coincide com a do homem bom: o argumento permite
que haja uma posicdo na comunidade que requeira do cidadéo a mesma virtude que faz de
alguém um homem bom. A exceléncia do cidadio é feita depender néo ja do regime mas da
funcio no interior de uma dada ordem politica. Uma tal perspectiva esvazia por completo
o conceito: a virtude pela qual, por exemplo, um juiz é dito bom ndo é a mesma pela qual
0 estratega atinge a perfei¢do no seu cargo — como, pois, podem ser referidas pelo mesmo
nome? Para que ambos possam ser reconhecidos como bons cidadaos (possibilidade que
queremos certamente preservar) a exceléncia implicita ndo pode ter que ver com as tarefas
concretas que desempenham no seio do regime, mas directamente com este e os fins a que
este estd apontado — em suma: requer-se a defini¢do anterior de virtude cidada.

6. A ndo-coincidéncia, mesmo no melhor dos regimes, entre a exceléncia do cidadao
comprometido e a do homem bom resulta, portanto, do desenho especifico dessa forma-de-
-vida em-comum (e da definicdo que Aristoteles dd de cidadio [IIL.1 1275b18-20], uma das
glérias da Politica, a nosso ver). Poderfamos no entanto insistir que, com excep¢io dos mais
jovens (e dos mais velhos, mentalmente desgastados, razio porque se lhes confia o culto
[VIL9 1329a30-4; cf. PL. Rep.1331d6-7]), em todos os cidaddos da cidade «conforme as nos-
sas oracdes» [VIL4 1325b36] as duas virtudes que aqui nos ocupam se identificam. Temos
boas razdes para crer que assim seja: «é manifesto que a melhor forma-de-vida em-comum
é necessariamente aquela ordem [cf. IIL.1 1274b35, citado em $§2] pela qual quem quer que
sejaleve-a-cabo as melhores acgdes [mpdttot dpiota] e viva ditosamente [pakopiog]» [VIL2
1324a23-5; cf. IL5 1264b15-22]. Se o fim do regime ¢ a felicidade dos seus cidaddos, so se
a felicidade pessoal fosse posta-em-questdo pela promogio da alheia é que a exceléncia do
homem bom e a do cidaddo comprometido, empenhado naquela tltima, em linha com o
regime, colidiriam. Esta é, pelo menos prima facie, uma possibilidade, se a vida ditosa que
Aristételes tem em mente for a felicidade perfeita tal-qual ela ¢ descrita no final da Etica [cf.
§1.1]. Se, porém, a cidade néo aspira a fazer dos seus cidaddos filésofos (0 que explicaria a
auséncia da filosofia do curriculo educativo elaborado nos Livros VII-VIII), mas tao-so-
mente a torna-los capazes «das melhores acgoes» (e o texto empurra-nos para esta hipotese),
ndo hd que temer uma tensao entre o florescimento moral préprio e o encaminhamento dos
outros para a virtude: a parte do deus, s6 o homem bom pode suscitar outros iguais a ele
e certamente ndo por um conjunto de praticas que o desfigurem moralmente, o que seria
contraditério e acabaria por minar a sua propria capacidade de formar outros para o bem.
Tudo, pois, nos levaria a subscrever, com as limitacdes indicadas, a identidade entre as duas
exceléncias que sdo o objecto do inquérito. Aristoteles, contudo, ndo a aceita, por teimar no
erro de que o acusdmos em $5.1. O filosofo insiste em partir a virtude cidadd em duas com
base na diferenca entre governar e ser governado, os dois munus politicos sem os quais nao
ha comunidade, facto que os distingue de todos os outros; mesmo na monarquia mais abso-
luta, em que o rei concentra em si todos os cargos possiveis (general, juiz, pontifice, kT\.), ele
da ordem(s) — e os subditos obedecem.

7. E questionavel que a referida diferenca, face a todos os outros, do oficio de man-
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dar e seu correlato baste para instaurar a cisdo pretendida no seio da exceléncia do cidadao
comprometido. A propria no¢io de uma virtude com duas modalidades é, ja de si, dificil de
penetrar. Temos, porém, outros exemplos na obra que nos podem ajudar a pensar esta figura
e a ajuizar do sucesso da sua aplicagdo no caso presente. Em 1.13 1260a20-31, para que so-
mos implicitamente remetidos em 1277b20-5, diz-se que a justica, a temperanga e a coragem
da mulher diferem das do homem, e isto, de acordo com o segundo dos passos, em género
[€l80g]; as ilustracdes que nos sdo dadas dessa diferenga resumem-na, porém, a uma questao
de grau. Onde a verdade?” Uma resposta cabal exige a determinagio do que estd na origem
da diferenca. Esta parece ter que ver com os termos em que o sujeito possui a capacidade de
deliberar [t0 BovAevTikdv], o que distingue ndo apenas 0 homem da mulher (esta possui-a,
mas carente de eficicia [dxvpog]), como também o adulto da crianga e o senhor do escravo
[1.13 1260a9-14]. A deliberagio é a arquitrave da ac¢do moral: a exceléncia ética superior,
arquitectonica em relagdo as demais, a sensatez [@pdvnoig], ndo é sendo a capacidade de
discernir o bem: ela é aquilo (uma disposi¢do arreigada: £€1q) pelo qual a operagdo da razao
pratica atinge a sua perfeicdo. As virtudes morais, no homem adulto, recebem da sensatez a
forma concreta do seu acto; naqueles, porém, que ndo possuem a faculdade deliberativa sem
qualificagdo, as mesmas virtudes tém, por necessidade, a sua actualizagio material especifica
determinada por outra disposi¢do, a qual constituira a exceléncia propria da razdo pratica
em questdo. Esta diferenca de género pode manifestar-se, no essencial, numa diferenca de
grau sem que haja nisto contradi¢do alguma, uma vez que o grau é aferido em fungéo da
expressdo visivel da exceléncia moral relevante, enquanto o género é definido pelo principio
na origem dessa mesma expressdo. Os diferentes tipos néo sdo, contra o que prima facie se
pensaria, incomensuraveis, porque as diversas configuragdes da capacidade de deliberar, que
os explicam, se deixam ordenar entre si, da mais imperfeita para a mais perfeita.®

8. A pergunta que se nos coloca é o que funda a diferenca entre as duas metades da
exceléncia do cidaddo comprometido. Se uma destas fosse propria dos jovens e a outra dos
homens maduros, seria bastante para justificar a divisdo a desigualdade das populagdes em
termos de capacidade deliberativa. Deixdmos ja claro, porém, que o inquérito se concentra
agora no cidadao no acme das suas capacidades e virtude respectiva. Esta ¢ pensada como
desempenhando um papel andlogo ao da sensatez, dando forma as outras virtudes - mesmo
que esse «dar forman se revele, a luz da razdo, uma «de-formagao» -, coordenando-as com o
fim da forma-de-vida em-comum em que o sujeito participa. Porque se arroga uma tal posi-
¢do arquitectdnica é que a exceléncia do cidaddo pode colidir com a do homem bom, tensao
que apenas se dissolve no melhor dos regimes por nele a exceléncia do Humano ser o fim da

7. Podemos, claro, rejeitar em bloco toda esta ideia de que homens e mulheres possuem virtudes diferentes,
R[}lalquer que seja a natureza desta diferenga: essa é, precisamente, a posi¢ao do Socrates platonico no

énon [73a-b5]. Ndo nos interessa aqui seguir esse caminho; a diferenga em jogo tem para nés um valor
instrumental: pouco importa a sua verdade ou mentira. Tivemos ja noutra ocasiao oportunidade de discutir
autonomamente o capitulo em questdo, no ambito do I Encontro de Pés-Graduados e Jovens Investigadores
de Filosofia, Comunicagio e Informagdo, em Coimbra [Loureiro (a publicar)]. Corrigimos no presente
texto algumas das ideias que entéo (sc. 2014) expusemos.

8. Uma ilustragdo: assumamos que o esperanto é uma lingua menos perfeita do que, por exemplo, o
alemdo. Um falante de esperanto ¢ dito excelente em termos de capacidaé)e de expressao (quanto pode ser
dito em esperanto, ele sabe dizé-lo) por meio de um conhecimento intimo da lingua; o mesmo vale, mutatis
mutandis, para um falante eximio de alemdo. Todavia, porque 0 alemao ¢ uma lingua superior ao esperanto
(tem, por exemplo, uma riqueza conceptual e uma ambiguidade prenhe de que o esperanto carece), a
exceléncia em matéria expressiva do falante de alemao pode ser dita superior a do falante de esperanto. As
duas variam em género (diferenga aqui explicita, porque de lingua) mas também em grau (uma tem mais
possibilidades expressivas do que a outra, critério possivel para a sua ordenagao).
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propria ordem politica. O bom cidadéo pode ai, precisamente qua cidaddo comprometido,
socorrer-se da sua capacidade de discernir o bem para configurar a sua ac¢o. Aristoteles
nega, porém, esta conclusio, afirmando que apenas aqueles que exercem o poder fazem
uso da sensatez [1277a14-6 e b25-6]; os governados, esses, nao possuiriam sendo o que ele,
colhendo uma sugestdo de Platdo [Plt. 309c-310a6], chama de «opinido verdadeira» [§6&a
&AnOng] [1277b28-9], a qual ndo pode ser entendida como uma forma menor da sensatez’
mas qualquer coisa de distinto desta.

9. Esta «opinido verdadeira», vigaria da sensatez, ndo se apresenta como exceléncia
de uma faculdade inferior de deliberacdo, uma vez que governados e governantes alternam
entre si:'* seria absurdo pensar que, elevado a uma qualquer magistratura, o sujeito, por
esse facto apenas, sofre um incremento da sua capacidade em deliberar. Mais facilmente se
insinua a explicagdo inversa: o governado, reconhecendo a sua condicdo, voluntariamente
abdica de discernir auto-nomamente sobre a sua ac¢do, conformando-a a lei e as decisdes
da autoridade. Assume-se que estas reflectem a verdade na ordem da acgo; de outro modo,
ndo estarfamos perante a melhor forma-de-vida em-comum' nem poderiamos dizer da-
queles que nela tomam parte que possuem uma opinido verdadeira acerca do que ¢ o justo,
o0 bom, ktA. Torna-se agora mais claro porque divide Aristételes a exceléncia do cidaddo
comprometido no melhor dos regimes: da mesma maneira que a temperanga feminina é
diversa da masculina por esta tltima receber a sua forma da sensatez enquanto a primeira
é configurada por uma exceléncia sem-nome, exceléncia de uma realidade inferior aquela
cuja exceléncia é a sensatez, assim também a virtude do cidadéo difere consoante as ac¢des
a ela conformes tenham como principio a mesma sensatez ou a opiniao verdadeira que acha
expressdo na lei e nos decretos. Se a primeira modalidade da virtude surge como superior
a segunda é porque o valor da ordem legal depende do alinhamento desta com a razdo, do
quanto nela 0 Adyog se plasma; nesse sentido, ela é derivativa, um Ersazt (seria sempre me-
lhor a opgéo platonizante do legislador a cabeceira: Plt. 295a9-b5).

10. Ha, contudo, um problema na teoria de Aristételes: o que leva aquele que é gover-
nado a submeter-se a opinido que acha corpo na lei? Como explicar, numa palavra, a sua
obediéncia, a rentincia voluntaria ao exercicio da sensatez, pelo menos em todos os campos
explicitamente regulados pelo poder (supomos que, na esfera do oikog, muito permaneca
por determinar)? Estamos convencidos de que néo é possivel fundar essa atitude sendo num
discernimento anterior do sujeito, ou seja, no seu bom-senso: ¢ a sua sensatez que lhe dita
que se abstenha de, enquanto governado, a por-em-acto. Para obedecer nio é necessario ser
um bom homem,'> mas quem o é, e os cidaddos do melhor dos regimes sdo-no, se obedece,

9. Cf. Newman ad 1277a25.

10. Nao ha consenso entre os comentadores sobre se, de facto, assim é. Todos concordam que os cidadaos
da cidade «conforme as nossas oragdes» se limitam, quando jovens, a obedecer, comecando depois
progressivamente a ocupar cargos de responsabilidade crescente. Se, porém, os titulares das diferentes
magistraturas, sobretudo as superiores, vao variando, como sucede em democracia, é uma questdo a ual
os mtérpretes nio conseguem ainda oferecer uma resposta comum. A nossa argumentagio, apesar de a
pressupor positiva, sobrevive, com adaptagdes, a uma contraria.

11. Tal como, para os medievais, a perfei¢do de Deus exigia a existéncia d’Este, assim também a perfei¢ao
da melhor forma-de-vida em-comum requer a eficicia desta: ela tem de atingir o seu fim sob pena de nao
ser aquilo que anuncia. Esse fim é, como foi dito, a felicidade «secundum prudentiam»: as leis, enquanto
instrumentos ao servigo dessa meta, tém, pois, de comandar cursos-de-acgao conformes a razio.

12. Outras razdes, mormente 0 medo do castigo, Eodem levar alguém a submeter-se a lei. Diga-se,
porém, que s6 aquele que, apds discernir, percebe ser bom obedecer (salvo nalgum caso extremo como os



607 Lisbon, 20th, 21st and 22nd April 2016

fd-lo em harmonia com o seu juizo, por necessidade. Nio é concebivel que 0 homem bom,
que é o sensato, aja de forma contraria aquilo que é o seu bem: ele é dito sensato precisa-
mente porque capaz de bem o discernir. Se esta hip6tese for aceite, deixa-se paradoxalmente
aberta a possibilidade de o sujeito ndo obedecer, se acaso uma qualquer ordem for a tal
ponto prejudicial ao seu bem (e ao dos outros, o qual néo lhe é indiferente [EN 1.7 1097b8-
14], ainda que Aristoteles ndo desenvolva a relacio entre ambos) que seja melhor (i.e. mais
capaz de conduzir a felicidade do Humano, pelo menos ao modo segundo desta, que é o
aqui relevante: cf. §1.1) sacrificar o bem a que a obediéncia estd apontada (em ultima ana-
lise, a [continuidade da] comunidade). O fil6sofo ndo enuncia esta possibilidade, que o seu
esquema permite, pela razdo de que um comando como o hipotetizado, capaz de justificar
a desobediéncia do homem bom, é impenséavel no mais perfeito dos regimes. Diferente é o
caso nos regimes transviados: ai, 0 homem bom, numa situagao andloga, podera ver-se com-
pelido a desobedecer [cf. PL. Ap. 32c4-d8]. Por outro lado, ndo é inevitavel que isso suceda
sempre que lhe seja dada uma ordem ou promulgada uma lei aparentemente contrarias a
sensatez, se o agente, discernindo a situagao, concluir que o bem desrespeitado pela submis-
sdo aquelas ¢ inferior ao bem que seria posto-em-causa por as ignorar. Esta posi¢io colide
de frente com a de Sdcrates - a de que «ser injusto é o maior dos males» [PL. Grg. 469b9-8],
sendo preferivel sofrer uma injustica a cometé-la —, pelo menos se lermos esta exigéncia
como tendo por objecto cada acto considerado por si mesmo, ab-solutizado do seu contexto
(a0 que o singular em PL. Ap. 32d2-3 [undév &dwov] nos convida).”®

11. Se o governado no melhor dos regimes ¢ dito um cidaddo empenhado por confi-
gurar a sua ac¢ao a luz da opinido verdadeira mept T@V mpakTwV que as leis exprimem, e se
ele assume essa opinido em obediéncia ao que a sua sensatez comanda, mister é concluir que,
num certo sentido, a exceléncia do cidaddo maduro na melhor das cidades ndo conhece duas
modalidades, mas é uma."* O que quer que ele faga, fa-lo porque é bom, inclusive o ser um
cidaddo comprometido, qualquer que seja 0 modo em que o manifeste. Se ha variedade na
actualiza¢do de uma tal exceléncia, é porque também as circunstancias em que ele é chama-
do a pd-la em-acto divergem entre si: um é o principio que dd forma as suas acgdes quando
no poder, outro aquele que configura o seu agir concreto enquanto governado. A cidade
«conforme as nossas oragdes» ¢, contudo, pouco plausivel que venha algum dia a existir. No
mundo real, ndo ¢ possivel excluir a possibilidade de as exigéncias da moral e as da nossa
forma-de-vida em-comum se oporem.

11.1. A democracia sera, ainda assim, em virtude do principio anarquizante em ope-

contemplados mais adiante no corpo de texto) permanecera constante na observancia da lei. O exemplo de
Sécrates ¢, a este proposito, eloquente: qualquer outro cuja submissao a lei ndo fosse ditada pela sensatez,
sabendo-se vitima de uma sentenga injusta, tendo a possibilidade de fugir, abragaria a oportunidade que
Criton oferece ao filosofo.

13. Nao temos aqui o espago para discutir qual das duas perspectivas a mais proxima da verdade. Parece-
nos claro que a de Socrates, tal-qual a apresentamos, traduz um egoismo moral censuravel de que o exemplo
literario acabado sera Antigona [cf. Loureiro 2012]. Uma tal posi¢do mais nos obriga a determinar, tanto
quanto seja possivel fazé-lo em abstracto, as instincias em que a desobediéncia possa ser legitimada e,
questdo anexa, quais os actos de desobediéncia especificos que uma democracia pode legalmente autorizar
sem com isso se por em risco enquanto a forma-de-vida em-comum que ¢ (sé no seio da democracia pode,
de facto, emergir uma ﬁFura como a objeccdo de consciéncia, em consonancia com o fim explicito do
regime: a liberdade [cf. PL. Rep. VIII 557¢3-4]).

14. Assim se explica a afirmagdo, contraria a intergretagéo classica de I11.4, de que a exceléncia do homem
bom e a do cidaddo sdo uma e a mesma: I11.18 1288a37-88b2, IV.7 1293b1-7 e VII.14 1333al1-6, ainda que
essa coincidéncia tenha, pelas razoes elaboradas, uma forga adicional no caso de quem governa.
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ragao nela, o regime mais capaz de tolerar a accdo do homem bom, conquanto este nao pro-
cure a consagracdo legal do que tem por a vida boa (e que, de facto, 0 é, ou néo estariamos
perante o homem bom), uma vez que isso implicaria a transformagdo da democracia numa
coisa outra: 0 melhor dos regimes, cuja exceléncia ela ndo reconhece. Pode 0 homem bom
aceitar uma tal circunscri¢io a sua ac¢do sem com isso comprometer a sua exceléncia? So fa-
zendo uso da sua sensatez, discernindo o assunto, pode obter uma resposta, potencialmente
variavel consoante o tipo de democracia com que se confronte. Suponha-se, porém, que o
homem bom percebe que néo pode abdicar de batalhar politicamente por aquilo que, em
ultima analise, configura uma mudanga de regime: que reacgio esperar da parte do poder?
Uma tal situagdo permitiria distinguir os democratas zelosos [omovdaioy; cf. PL. Ap. 24b5:
@\omoAdeg], dos ingénuos [ednBeig]: estes ultimos ndo tém como objectar aos esforcos do
homem bom, por entenderem que isso iria contra o principio ordenador do regime (a li-
berdade); os outros, contudo, conscientes de que nem sempre a atitude mais conforme aos
valores da democracia é aquela que verdadeiramente a promove [§3], ndo hesitariam em
prender ou até mesmo executar o homem bom. Na verdade, mister é reconhecer que para
um tal decisdo ndo seria sequer necessario que aquele procurasse publicamente a transfor-
magio do regime: bastaria que se revelasse eficaz a converter a sua ideia de melhor forma-
-de-vida em-comum (e a concepgio de vida boa que a reclama) os demais cidadéos, ainda
que o fizesse em privado. O caso seria tanto mais grave se os alvos do homem bom fossem os
jovens, eles que sdo o futuro da cidade. Alguém assim poderia ser acusado de os corromper
[cf. PL Ap. 24b9] e seria conforme a justica democrética condend-lo a morte por actividades
subversivas.
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