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Resumo

Aristoteles aborda questdes intrincadas da filosofia moral na sua teoria das
virtudes. Ao investigar o papel da razdo no agir humano, o filésofo promove um debate
aprofundado sobre o que ele considera o ponto chave da agdo virtuosa, ou seja, a acdo
pautada com base na mediania, algo entre o excesso e a falta. Ao longo do debate, surge
uma questdo polémica, algo que Aristoteles denomina ‘orthos logos’ traduzido
comumente como ‘razao correta’.

Meu esforco nesta dissertacdo de mestrado ¢ investigar o que vem a ser, na
filosofia moral de Aristoteles, o ‘orthos logos', como ¢ possivel o seu desenvolvimento
na alma humana. O objetivo é compreender como o ‘orthos logos’ habilita a parte da alma
humana nao-racional a identificar e determinar o fim moral.

A dificuldade do tema surge quando Aristételes afirma que ao seguir o comando
da razdo, a a¢cdo humana encontra a virtude e a ‘razao correta’ € por isso imprescindivel
ao agir virtuoso. Grande parte dos intérpretes traduz ‘orthos logos’ como ‘razao correta’;
entdo como ¢ possivel algo considerado como racional pertencer a parte da alma nao-
racional? Eis aqui o meu principal desafio.

Investigarei de que modo o ‘orthos logos’ encontra o meio-termo, seguindo os
comandos da virtude do carater e assegurando, portanto, a realizagcdo da agao correta.

Pretendo também demonstrar como o ‘orthos logos’, enquanto peca fundamental
do agir virtuoso pode ser considerado o cerne da educacido moral. Aristételes ndo o define

diretamente, mas ¢ evidente a sua importancia para a formagao do carater.

Palavras-chave

Etica aristotélica; Etica antiga; orthos logos; razao correta; virtude do carater;

educacao moral; Aristoteles.



Abstract

Aristotle approaches intricate questions of moral philosophy in his theory of
virtues. In investigating the role of reason in human action, the philosopher promotes a
deep discussion of what he considers the key point of virtuous action, that is, action based
on a mean, something between excess and deficiency. Throughout the debate, a
controversial question arises, something that Aristotle calls ‘orthos logos' commonly
translated as 'right reason'.

My effort in this master's dissertation is to investigate what comes to be, in the
Aristotle’s moral philosophy, the ‘orthos logos’, how its development in the human soul
is possible. The goal is to understand how the ‘orthos logos' enables the part of the non-
rational human soul to identify and determine the moral end.

The difficulty of the theme arises when Aristotle affirms that by following the
command of reason, human action finds virtue and "right reason" is therefore essential to
virtuous acting. Many interpreters translate ‘orthos logos' as 'correct reason'; then how
can anything considered as rational belongs to the part of the non-rational soul? Here is
my main challenge.

I will investigate how the ‘orthos logos' finds the mean, following the commands
of the virtue of character and thus ensuring the performance of the correct action.

I also intend to demonstrate how the ‘orthos logos', as a fundamental part of
virtuous action, can be considered the core of moral education. Aristotle doesn’t define it

directly, but its importance for the formation of character is evident.

Key-words

Aristotelian ethics; Ancient ethics; orthos logos; correct reason; virtue of

character; moral education; Aristotle.
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Adverténcias

As traducdes da Ethica Nicomachea (2009)* e da Magna Moralia (1915),
utilizadas nesta dissertacao, foram as edicdes em lingua inglesa de David Ross, por serem
classicas. Todas as citagdes foram, portanto, extraidas delas, exceto algumas citagdes de
outros tradutores devidamente assinaladas.

Para a tradugdo de Tdpicos utilizei a edigdo de Edson Bini; para os Segundos
Analiticos, a tradugao de Lucas Angioni. Para citagcdes da Metafisica, utilizei a traducao
de Giovanni Reale. A edi¢cdo da Ethica Eudemia usada foi a de Inwood & Woolf. A
traducdo de C.Shields, serviu-me como fonte no De Anima. C.D.C Reeve foi a tradugdo
usada para a investigagdo da Politica. A tradugdo da Fisica foi a de Waterfield. Kenneth
McLeish traduz a Poética e M. Nussbaum serviu-me de fonte para a investigagao em De
Motu Animalium.

As citagdes diretas do texto de Aristoteles aparecem em portugués, com traducao
minha, baseadas nas obras referidas acima. As ocorréncias em nota de rodapé foram

mantidas segundo a tradugdo original utilizada como referéncia.

*A edicao da Ethica Nicomachea utilizada como referéncia neste trabalho, foi a
da Oxford World’s Classics com tradu¢cdo de David Ross e revisdo de Lesley Brown
(2009). Em nota, a revisora esclarece que permanece inalterada a tradugao de Ross da
terminologia central, com raras excegoes. E especifica que a tradugdo de ‘orthos logos’

aparece na edi¢do como ‘razao correta’.
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Neste trabalho utilizo as seguintes abreviaturas:

EN: Ethica Nicomachea

EE: Ethica Eudemia

Top.: Topicos

Apo.: Analiticos Posteriores
Met.: Metafisica

DA: De Anima

Pol.: Politica

MM: Magna Moralia

VI 2: Capitulo segundo do sexto livro da EN
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Introducao

Pretendo, nesta dissertacdo de mestrado, realizar uma investigacdo sui generis
sobre o orthos logos na concepgdo de Aristoteles. Tomo a liberdade de considera-la
peculiar, pois o ponto de vista que defendo no texto surgiu com base numa linha de
pensamento minoritaria que faz uma correlacao entre virtude do carater e educagao moral.

Os estudiosos de Aristoteles estdo convencidos que o orthos logos integra a
virtude intelectual, pelo menos grande parte deles. Desta maneira, como consequéncia
deste entendimento, eles consideram o orthos logos como elemento da alma humana
racional. No entanto, cotejando alguns textos das obras de Aristoteles, encontrei pistas
que nos apontam outro caminho. Sendo assim, pretendo demonstrar nesta dissertagao de
mestrado, um entendimento diferente sobre o orthos logos aristotélico e por este motivo
tomei a liberdade de considera-la peculiar, quigé original.

Aristoteles promete esclarecer a questdo do orthos logos no livro VI da Ethica
Nicomachea, mas desaponta todos aqueles que acreditam que poderdo finalmente
desvendar o enigma. Por esta razdo, muitos estudiosos da ética aristotélica se referem aos
textos do filésofo, utilizando o termo inglés ‘puzzle’ para indicar que estes ndo sdo, em
grande parte, conclusivos, muito pelo contrario, apresentam argumentos de dificil
penetragdo e obscuros.

Pesquisadores de Aristoteles tém tentado solucionar a questdo do orthos logos ha
anos. Exatamente por este motivo, dedicar-me-ei neste trabalho a desafiar o lugar-comum
e a uma tarefa, que embora nao tdo aprofundada, haja vista minhas limitagdes, busca
sugerir uma nova abordagem do orthos logos aristotélico.

Defenderei nesta dissertagdo de mestrado, que na verdade a teoria das virtudes
aristotélica visa prioritariamente a formagao do carater, ou seja, tornar o homem bom.

Como ponto de partida, empreenderei uma investigacdo mais minuciosa da Ethica
Nicomachea, obra na qual o filésofo apresenta a sua teoria das virtudes e onde o orthos
logos ¢ citado em vdrias passagens de maneira superficial e pouco esclarecedora.

O intuito é compreender como Aristételes concebe a educacdo moral, a aquisicao
das virtudes e sua relagdo com o orthos logos, o que demanda o aprofundamento na sua
obra, por meio de seus influentes intérpretes como: Lucas Angioni, Marco Zingano,
Ursula Wolf, Jessica Moss, C.D.C Reeve, Hourdakis, Richard Kraut, Burnyeat,

Nussbaum e varios outros que nos serviram de guia para o entendimento do filésofo.
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O Corpus Aristotelicum conta com outros textos fundamentais e que nos socorrem
em diversas ocasides, contribuindo enormemente para as tentativas de elucidacdo da
questdo do que vem a ser o orthos logos na concepgdo de Aristételes. Por outro lado, o
cotejamento de textos do Corpus pode ensejar problemas interpretativos na busca da
coeréncia argumentativa em esferas distintas do pensamento de Aristoteles.

A melhor opcao ¢ concentrar esforcos num exame mais detalhado da Ethica
Nicomachea na esperanca de ao interpretar o texto encontrar indicios que porventura o
filésofo tenha nos deixado, e que possam colaborar ainda mais no esclarecimento da
questdo. H4 muito tempo, estudiosos discutem a natureza do orthos logos e nem por isso
chegaram a uma solugdo interpretativa satisfatoria. A bibliografia consultada neste
trabalho, revela que existem interpretagdes divergentes para a abordagem do problema.
Alguns comentaristas alegam que Aristoteles falhou na explicagdo do que seria o orthos
logos, principalmente pela omissdo em conceitud-lo como havia prometido; outros
afirmam ser possivel uma definicdo do orthos logos aristotélico, mas apenas na medida
em que uma nogao do que ele vem a ser, pode ser extraida e construida a partir de uma
visdo da ética aristotélica como um todo.

Um dos autores que mais influéncia teve entre os intérpretes de Aristoteles foi
Cook Wilson (1913) que dispde o orthos logos sob a faculdade da razdo e desta forma, o
habilita a guiar outras faculdades da alma humana como desejo ou sentimento.!
Comentadores posteriores desenvolveram interpretagcdes com criticas a visao de Cook
Wilson, mas ao que parece existe um consenso geral de que o orthos logos deve ser uma
atividade ou um produto da faculdade racional da alma humana. Acredita-se de um lado
que o orthos logos € o exercicio correto da faculdade racional, revelando-se na
deliberacdo correta; outros consideram que o orthos logos se perfaz como uma
formulagao universal, regra definidora, principio moral ou lei como resultado ou produto
do raciocinio correto.

Cada vertente ¢ representada por pensadores proeminentes, no entanto, a evolucao
das pesquisas ndo cessa e recentemente surgiu uma nova visdo envolvendo a ética

aristotélica.

'TIAN, J. 2014, p.2
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Existem estudiosos desfavordveis a conceituacao do orthos logos como simples
corregdo do raciocinio ou como regra universal, estes defendem contemporaneamente que
a ‘razdo correta’ na verdade deve ser interpretada como proposi¢des corretas a respeito
de situagdes particulares (entre os autores que seguem esta nova interpretacdo — Gémez-
Lobo e Sarah Broadie). Mas a polémica est4 longe de terminar.

O que me motiva a investigar o orthos logos como tema central desta dissertagao
de mestrado, ¢ a sua relevancia no contexto da ética aristotélica, particularmente nos
ensinamentos da Ethica Nicomachea. A importancia do orthos logos se revela na medida
em que Aristoteles afirma que ele pode determinar a agdo correta € que a agao correta € a
responsavel pela construgao da virtude ética.

Para o filosofo, o orthos logos esta no cerne da acdo virtuosa e a disposi¢cao moral
depende diretamente dele; o que o torna vital e decisivo para a sua teoria ética, mas o que
ele ¢ na realidade permanece um mistério.

No capitulo 1, o meu propodsito ¢ apresentar uma visao geral do orthos logos
aristotélico da maneira como ele ¢ tratado nas obras éticas e situar o leitor no debate atual.
Além disso, considero valiosa uma sucinta explanagao sobre a virtude aristotélica, com o
estudo de suas nog¢des-chave, sempre recorrendo a textos de comentadores que estreitam
o didlogo com o filosofo.

No capitulo 2, pretendo explorar a concepgao aristotélica de virtude do carater e
ensejar novos debates sobre questdes tais como: a percepgao pratica, o desejo (orexis) e
suas espécies, a mediania (mesotés) e o envolvimento de todos esses elementos na
formacgao do carater. Sempre analisando o papel da razdo e das emogdes, da alma racional
e da alma ndo racional.

No capitulo 3, empreendo o exame da educagao moral e da formagao do carater

com mais abrangéncia, tendo em vista a sua relevancia para a ética aristotélica. Meu
intento € explicar como o primeiro estagio da formagao moral, que denominarei ‘estagio
de quase-virtude’ ou fase da aprendizagem moral, se revela de fundamental importancia
para a constru¢ao das virtudes na alma humana e do homem virtuoso. Na sequéncia,
apresento uma tentativa de explicitacdo do método aristotélico de aquisi¢ao das virtudes;
realizo uma abordagem da hexis moral ou disposicao de carater virtuosa; encerrando o
capitulo com uma discussao sobre as posi¢oes intelectualistas, as quais pretendo refutar.
No capitulo 4, busco compreender o que Aristoteles quer nos dizer quando apresenta o
orthos logos. Principalmente, adotando como prioridade, o desafio de lancar

uma nova luz sobre as possiveis interpretacdes da ‘razdo correta’.
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1. O Orthos Logos: uma visao geral

O orthos logos ¢ um elemento intrinseco ao proprio conceito de virtude e permeia
toda a filosofia moral de Aristoteles, tendo em vista sua fun¢do de comando no homem
bom. Como o filésofo explica em diversas passagens na Ethica Nicomachea, a virtude
aristotélica ¢ uma questdo de sentir e agir como o /ogos comanda, ou melhor, como o
correto (orthos) logos comanda.” Este é o responsavel por identificar o meio-termo
sobretudo nas paixdes, portanto, a virtude ¢ ela mesma um estado determinado pelo logos.
A expressdo ‘orthos logos’ foi traduzida de diversas maneiras por diferentes autores,
como por exemplo ‘razdo correta’, a mais comumente aceita; outras sdo adotadas, entre
elas, ‘principio’, ‘comando correto’, entretanto nao existe unanimidade com relagdo a

traducao do orthos logos aristotélico.

Nao surpreende o fato de ‘orthos logos’ receber uma
grande variedade de tradugdes: comando correto, forma, formula,
plano, prescrigdo, principio, propor¢do, proposicdo, relagdo,
razdo, regra, padrdo e lei. Em principio, qualquer um destes ¢
admissivel. Como podemos encontrar uma maneira nao-
arbitraria para determinar qual das tradugdes mais se aproxima
do que Aristoteles tinha em mente com relag@o ao ‘orthos logos™?
(MOSS, 2014, p.182)?

Na Ethica Nicomachea utilizada como referéncia nesta dissertacdo,* ‘orthos
logos’ traduzido como ‘razdo correta’ aparece nas seguintes passagens: 1103b34,
1119220, 1138b24, 1138b28, 1138b35, 1144b23-24, 1144b25-26, 1147b3, 1147b31-32,
1151al13, 1151a21, 1151a22.

2EN 11, 17 1115b12-20; 111 8 1117a8-9, 111 12, VI 1 1138b18-25; EN Il 6 1107a1-2
3Todas as tradugdes para o portugués ao longo do texto sdo minhas.
4R0OSS, 2009
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A terminologia adotada pelos intérpretes de Aristoteles para a traducdo de /ogos -
mais de sessenta tradugdes, segundo Moss — dd margem a certa flexibilidade
interpretativa. De acordo com a estudiosa, traduzir a palavra ‘logos’ como ‘razdo’, a
tradugcdo mais aceita, pode ser considerada opcional, isto porque a evidéncia textual,
afirma ela, ¢ muito menos conclusiva do que se poderia supor (MOSS, 2014, p.184).

Portanto, ao adotar como meta principal contribuir com o debate, o que me parece
mais apropriado para a investigagao aqui proposta e que tomo a liberdade de usar, ¢ algo
que explica sendo inteiramente, mas em parte o orthos logos como o logos correto.

Nao se pode assumir a tradu¢ao mais usual ‘razdo correta’, sem contar com a
possibilidade, nem que seja remota, de que o logos que comanda o agir humano numa
determinada dire¢do nao seja o mesmo /ogos responsavel por determinar significados ou
ainda o mesmo /ogos que quando correto se identifica com a phronesis (MOSS, 2014,
p.187).

Pretendo utilizar ao longo do texto, a expressao logos correto sem abdicar de em
alguns momentos utilizar a expressao orthos logos, que a depender do contexto pode
assumir interpretagcdes diversas. Motivo pelo qual defendo a necessidade de ambas as
expressoes, tendo em vista o zelo interpretativo.

O orthos logos na filosofia ética de Aristoteles ¢ elemento chave para o seu
conceito de virtude e por isso ¢ de fundamental importancia trilhar os caminhos
percorridos pelo filosofo com olhar atento, na tentativa de decifrar o enigma. Com o
objetivo de facilitar a compreensdo do argumento, optei por uma divisdo no que tange ao
processo de desenvolvimento da virtude no homem; o primeiro estdgio de quase-virtude,
ou seja, a fase de aprendizagem moral e um segundo estagio de virtude adquirida. Adotei
esta linha de pensamento, inspirada por Jie Tian (2014), com a ressalva que sigo com
outra denominagdo, a divisdo sugerida pelo intérprete.

Para os propdsitos estritos desta investigagdo, que visa compreender o que vem a
ser o orthos logos aristotélico, e com o intuito de contribuir com o debate de tema tao
polémico, meu objetivo ¢ examinar tdo somente o primeiro estagio de moralidade: o
estagio de quase-virtude (fase da aprendizagem moral) — denominagdo utilizada para
efeito de facilitar a compreensao do leitor.

No inicio do livro VI da Ethica Nicomachea Aristételes promete explicar o que
ele quer dizer com ‘orthos logos’ responsavel por determinar o meio-termo entre o
excesso e a falta, mas apenas comenta sobre a mediania e ndo apresenta nenhuma

defini¢do sobre o logos correto.
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O que o filoésofo diz em 1138b20-24 ¢ que existe em todas as disposi¢des de
carater, uma ‘marca’ que o homem que possui razao parece observar e que serve de guia
para que ele aumente ou relaxe a tensdo no momento de determinar o alvo intermedidrio.

E justamente por esta lacuna que o assunto causa tanta polémica até os dias de
hoje. A problematizacao existe devido as ocorréncias dispersas do orthos logos ao longo
dos textos, gerando duvidas com relacao a sua exata natureza.

Se o orthos logos € o responsdvel por acertar o alvo (skopos) e puder, em
consequéncia desta afirmacao, ser considerado uma virtude, seria virtude de qual parte da
alma? Racional, enquanto virtude intelectual ou virtude moral localizada na parte nao-
racional da alma humana?

Pretendo defender aqui a hipotese de que o orthos logos aristotélico € a expressao
de uma virtude que se encontra na parte ndo-racional da alma humana. A inten¢ao ao usar
a palavra ‘expressdo’ ¢ introduzir a ideia que o orthos logos ¢ alguma coisa que integraa
virtude, se desenvolve nela e portanto sem a virtude nao pode existir.

Aristoteles, nos permite defender esta ideia, ao fornecer varios indicios que
apontam neste rumo e que aparecem dispersos em suas obras. Outro fator relevante para
a argumentagdo proposta ¢ que o orthos logos ocupa uma posicdo preponderante na
formacdo moral do homem e se revela elemento-chave para a educacdo do carater
proposta por Aristoteles. E somente quando o orthos logos torna-se uma fonte de visio
moral que emana do proprio homem, que este entdo, torna-se verdadeiramente bom. A
virtude ndo esta agindo meramente de acordo com a ‘razdo correta’, estd atuando com o

orthos logos que existe em si mesma (1144b21-29).

[...] digamos que ¢ possivel ter um alvo certo, mas
cometer um erro nos meios para alcangar esse alvo; e ¢ possivel
que o alvo esteja errado, mas que os meios que levam a ele estao
corretos, € em suma, que ambos estdo errados. Agora, a virtude
determina o fim ou os meios fazem isso? Estabelecemos que o
fim ocorre, pois ndo ¢ um silogismo nem um raciocinio, mas, de
fato, deve ser tomado como principio (1227b19-27).
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Na filosofia ética aristotélica, a virtude se desenvolve no homem em duas etapas
distintas e interdependentes, porque uma nao obtém sucesso sem a colaboragdo da outra.
Aristoteles percebeu que na alma humana as convicgdes sdo formadas muito antes que
alguém seja capaz de especificar o que, e se alguma coisa, esta errada. Situar o orthos
logos na parte da alma ndo-racional nos permite explicar como isso ¢ perfeitamente
possivel.

A relacdo do orthos logos com a virtude moral e a phronesis pode num primeiro
momento levantar muitas duvidas e gerar incertezas, mas pretendo mostrar que ndo ¢ bem
assim e que o filésofo apresenta inumeras evidéncias de maneira difusa no texto para
explicitar o papel desempenhado pelo logos correto.

Na Ethica Nicomachea 11 2 Aristoteles menciona literalmente pela primeira vez

que devemos executar nossas agdes de acordo com o orthos logos.

EN II 2 1103b32-1104a: “Now, that we must act in accordance with correct
reason is a common principle and must be assumed — it will be discussed later, i.e. both

what correct reason is, and how it is related to the other virtues.” >

“Agora, que devemos agir de acordo com a razdo correta ¢ um postulado comum
e deve ser assumido — isto sera discutido mais tarde, ou seja, tanto o que a razao correta

¢, € como ela esta relacionada as outras virtudes.”

Aristoteles promete entdo, uma definicdo do que € o orthos logos e também
investigar a sua relacdo com as demais virtudes.

O orthos logos (0pBOv Aoyov), fundamental na ética aristotélica, aparece diversas
vezes na Ethica Nicomachea, mas ndo com a frequéncia e clareza desejaveis. E citado em
algumas passagens da EN, mas Aristoteles ndo diz o que ele ¢ de forma direta.

A visdo usualmente aceita do orthos logos aristotélico ndo chega a ser
unanimidade entre os intérpretes, mas atrai uma grande parcela deles. A interpretacao
dominante ¢ que a virtude deve de fato ser racional, ou seja, deve expressar um certo

padrdo de racionalidade.

®ROSS, 2009
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O logos correto parece estar envolvido com a deliberagao, mas, vale ressaltar que
nao ha deliberagao sobre fins. O fim da a¢ao ¢ o fim moral da al¢cada da virtude do carater
e se relaciona primeiramente com as paixdes. Por exemplo, ser covarde ou injusto
relaciona-se com a disposi¢do de carater do agente, Aristoteles diz que, virtude quanto ao
género ¢ disposi¢ao de carater (1106a12). Ele diz também que o homem sente colera e
medo sem nenhuma escolha e com relagdo as virtudes ¢ dito que o homem tem tal ou tal
disposic¢ao (1106a3-7).

E possivel que um homem restitua involuntariamente ou por medo um valor
colocado em suas maos e neste caso, ele ndo pode ser considerado justo (1135b1-10).

No livro V 8, Aristoteles trata dos atos justos e injustos e diz que o homem age
com justica ou injustamente sempre que executa tais atos de modo voluntario. Caso a
acdo ocorra involuntariamente, ele ndo age nem com justi¢a € nem injustamente, exceto
de maneira incidental. As coisas que o agente faz podem ser consideradas justas ou
injustas, mas o agente nao.

O filésofo também afirma que o ato voluntario virtuoso merece louvor e
recompensa € o ato voluntario vicioso merece censura € puni¢ao. Em contrapartida, os
atos involuntarios praticados pelo agente podem resultar em perdao ou sentimento de
pena em relagdo a ele (1109b30-35). Devemos levar em consideracao que a analise da
acdo voluntaria, ou seja, saber quando alguém age voluntariamente, nos da informagao
sobre a disposi¢ao de carater do agente. Portanto, somente aquilo que é voluntario pode
revelar tal disposicdo. Para Susan Meyer: “[...] a voluntariedade ¢ uma condig¢do
necessaria do elogiavel e do censuravel.” ©

O filosofo estabelece assim uma relacdo causal entre o carater e aquilo que ele
entende ser essencial ao elogiavel e ao censuravel. Ele considera que tal responsabilidade
¢ necessaria para louvores e culpabilidade e que o proprio homem ¢ a causa e fonte de
seus atos. Sendo assim, ele conclui na EE 1223a19-20 que: “E claro entdo que a virtude

e o vicio tém a ver com atos voluntarios”.

8 MEYER, Susan S. O voluntario segundo Aristoteles. In: KRAUT, R.(Org.). Aristoteles: a ética a Nicomaco.
Porto Alegre: Artmed, 2009. p. 132-150.
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Mas agora nossa questdo original ressurge. Por que
Aristoteles pensa que um tratamento completo da virtude e do
vicio de carater requer uma discussao de responsabilidade? Uma
resposta muito popular a essa questdo, mais freqiientemente
assumida do que afirmada explicitamente, toma nota do fato de
que Aristoteles pensa que nossos estados de carater, e ndo apenas
nossas agdes, estdo “a nossa altura e sdo voluntarios” (NE
M1.5.1114b28- 9; cf. 1114a4-31), e infere que o ponto principal
de Aristoteles ao discutir a voluntariedade ¢é estabelecer
exatamente isso.’

Com relagdao ao ponto em discussdao agora, ndo podemos falar ainda que existe
algum tipo de deliberacdo. Portanto, estamos no ambito das virtudes do carater e quando
Aristoteles, ao abrir o livro VI, fala sobre o orthos logos, ele trata de disposi¢ao de carater,
aquela do homem que segue o comando do logos € que age portanto, com razoabilidade.

Existem intimeras evidéncias textuais que podem corroborar o entendimento de
que a virtude do carater ¢ a responsavel pela determinacdo dos fins morais, mas uma
parcela significativa dos intérpretes de Aristoteles discorda de tal leitura. Comentadores
e intérpretes envidam esforcos e criam estratégias com o intuito de garantir um papel
preponderante a razdo no ambito dos fins morais. Entretanto, os indicios mostram
exatamente o contrario, atribuindo a determinagdo dos fins do agente moral a virtude
moral, ou seja uma disposicao (hexis) da parte desiderativa da alma.

Por um lado, Aristételes diz que a aquisicao da virtude moral ndo requer o uso da
razdo, por outro ele afirma que adquirir a virtude moral € um processo de habituagdo. Pelo
habito, desenvolve-se uma disposi¢ao (kexis) em nos, ou seja, um estado de carater
permanente e imutavel.

Um exemplo simples elucida bem a questdo: um homem entra numa loja e pega
uma mercadoria, em dire¢cdo a saida da loja ele tem duas opgdes, ou pagar ou levar o
produto escondido sem efetuar o pagamento. O homem bom parte do principio de que o
pagamento ¢ a coisa certa a fazer e sobre isso ele ndo delibera; este ¢ o tipo de comando
que o homem bom segue, ou seja, ser honesto e portanto pagar pela mercadoria. Ele age
desta forma em conformidade com os seus principios. O homem bom nao delibera sobre
o fim, que ¢ ser honesto. Ele ja parte deste principio e delibera sobre os meios, as formas
de pagamento. Se indagado sobre este fato, ele poderia explicar sem hesitar porque pagou
pela mercadoria ao invés de furtd-la. Neste caso, 0 homem bom ¢ possuidor de uma kexis

moral.

"Ibid. p. 138
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O termo também significa posse e, nesse sentido, deve
ser contrastado com o uso. Aristdteles se baseia nesse contraste
quando faz uma distingdo entre alguém que tem apenas uma
virtude e sua realizagdo, o que faz com que vocé realize uma
caracteristica da acdo. Quando alguém com uma virtude realiza
uma acao virtuosa correspondente, ele "pde em uso" a virtude:
um heréi adormecido apenas possui coragem; esse mesmo her6i
no calor da batalha também a estd usando. Assim, o termo hexis
sugere algo potencial e oculto, que pode se manifestar, mas ndo
precisa fazé-lo. (PAKALUK, 2005, p.107).

O homem bom, aquele moralmente virtuoso, dispde de uma hexis moral. Em
1098b1-3 Aristoteles tenta elucidar a questao dos ‘primeiros principios’, ele afirma que
nao se deve reclamar a causa em todos os assuntos, pois em alguns casos, basta que o fato
esteja bem estabelecido, como no caso dos primeiros principios. Podemos supor que o
argumento aristotélico aqui exposto, nos mostra que o filésofo considera que primeiros

principios bem estabelecidos na alma humana dispensam a compreensao das razdes.
Logo, para responder a pergunta se os primeiros principios morais sdo estabelecidos pela
razao ou por desejos nao-racionais, tudo nos leva a crer que a segunda hipotese € a correta.

No decorrer da investigagdo sobre a eudaimonia, Aristételes ao tratar da criagao
dos bons habitos (1095 b 2-6), diz que existe uma diferenca entre os argumentos que
procedem dos ‘primeiros principios’ e aqueles que se voltam para eles (1095 a 30-31).
Mas o que significa isso, o que o filésofo quer dizer com ‘primeiros principios’?

Estudiosos de Aristoteles (ANTON; PREUS, 1991, p.193) tém procurado
determinar a posi¢ao do filosofo numa questdo primordial para a teoria ética; os primeiros
principios morais sdo estabelecidos pela razao ou por desejos ndo-racionais?

Na maioria das vezes ¢ correto dizer que os ‘primeiros principios’ sdo os fins
gerais que o agente busca por si mesmos e nunca com vistas a qualquer outra coisa. Todos
esses fins sdo perseguidos por causa da eudaimonia que ¢ o bem humano maior (sumo
bem). No entanto, existem fins almejados, tendo em vista alcancar outro fim que ndo ele
mesmo, como no caso da riqueza que € buscada para conquistar outros fins diversos,
como por exemplo, bens materiais ou posi¢ao social. Os fins que sdo perseguidos por eles
mesmos ou por causa da eudaimonia, sdo considerados ‘fins ultimos’. Para Aristoteles,
os ‘primeiros principios’ morais sdo os ‘fins ultimos’ do agente virtuoso e constituem a

concepe¢do normativa da eudaimonia .
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Em 1151a20-28 Aristoteles fala novamente em orthos logos para explicar o
conflito moral do acratico e do encratico. O primeiro, dominado que € pela paixao, ndo
obedece o comando do logos correto, mas o segundo consegue respeitar suas convicgdes
e tem for¢a para ndo se deixar arrastar pelas paixdes. O fildosofo ainda afirma que o
acratico ndo esta de todo perdido porque nele resta preservado o ‘primeiro principio’ -
elemento que se mostra desde ja importante na investigagdo proposta.

“A acrasia ¢, certamente, um tipo de fraqueza, porém uma fraqueza do agente em

manter sob controle racional seus desejos” (MENDONCA, 2011, p. 8).

Feitas essas distingdes, digamos que a virtude torna a
escolha infalivel e correto o fim, de modo que ela seja escolhida
de acordo com o que deve ser escolhido ou, como parece a
alguns, (preserva) a razdo. Mas esta ¢ a obra da continéncia, ja
que ndo corrompe a razdo; mas a virtude ¢ a continéncia sdo
diferentes. Porém, temos que falar sobre isso mais tarde, ja que
todos aqueles que defendem que essa virtude faz a razdo correta,
o fazem por esta razdo, isto €, porque a continéncia ¢ desta
natureza e porque a continéncia € uma das coisas que louvamos
(EE 1227b12-18).2

2. O que ¢ a virtude para Aristoteles

Aristoteles concebe a virtude como um estado em concordancia com o orthos
logos ( kata ton orthon logon ) e observa que "todos os homens, quando definem a virtude,
depois de nomear o estado de carater e seus objetos, acrescentam 'aquele [estado] que ¢
kata ton orthon logon™ (1144b21-23).

O orthos logos ndo figura na teoria da virtude aristotélica como uma lista
especifica de regras e ndo se apresenta como um procedimento padrdao de escolha, mas
ele assume o comando para permitir a realizagdo de certos atos particulares ao invés de

outros (1114b30, 1119b17).

8 BONET, 1985
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Todas as virtudes morais envolvem sentir e agir conforme o comando do /ogos e
‘como se deve’; ¢ atributo da virtude garantir um ‘sentir’ apropriado, frente as
circunstancias particulares. Sentir prazer e dor, em face dos objetos apropriados ¢ da
maneira adequada (1121al-4). A virtude ¢ aquele ‘estado’ detentor do orthos logos, que
habilita a alma humana a determinar o fim moral, isso ocorre antes mesmo da escolha
racional (prohairesis).

Para Tessitore: “[...] a prudéncia envolve alguma visdo do bem como este aparece
para uma pessoa virtuosa.” (TESSITORE, 1996, p. 45). A percepcao do ‘bem’ para o
agente moral ¢ diferente da percepcao daquele que ndo possui virtude. O fim do agente
moral ¢ sempre o bem.

A phronesis depende ela mesma das virtudes morais; a pessoa com sabedoria
pratica (phronimos) ¢ caracterizada por sua exceléncia deliberativa (euboulia) e esta é
uma capacidade que traduz um tipo de correcdo (orthotes tis) no raciocinio (1142b16-22).
Esta corregdo restringe o papel da deliberagdo as atividades que buscam alcangar um bem,
ou seja, a deliberacao se d4 com relagdo aos meios.

Na sequéncia, observe o que Aristoteles afirma em 1144b30-32: “E claro, pelo
que dissemos, que niao podemos ser realmente bons sem sabedoria pratica, ou
praticamente sabios sem virtude de carater.””

Na EN 1144b20-26 Aristoteles diz que a virtude ¢ aquele estado em concordancia
com o orthos logos e que o logos correto ¢ aquilo que esta de acordo com a sabedoria
pratica (phronesis). A phronesis ¢ uma virtude intelectual e o orthos logos relaciona-se
diretamente com ela, mas ndo a partir dela; ou seja, o orthos logos ndo se comporta como
uma expressdo da parte racional da alma. E possivel vislumbrar entre eles uma correlagéo,
pois a phronesis coroa de €xito a virtude moral, que se revela no momento da agdo como
uma obediéncia ao logos correto.

A phronesis ndo ¢ possivel na auséncia da virtude moral. A disposi¢ao de carater
virtuosa ¢ aquela que possui o orthos logos, pois a virtude estd inculcada '®na alma do

homem bom como uma segunda natureza.

%“ltis clear from whatwe have said, then, that we cannot be really good without practical wisdom, or
practically wise without virtue of character.” Nesta passagem, nos baseamos natradugao da EN de
Roger Crisp (2004) por ser mais clara.

10 Apalavra ‘inculcada’ € adotada neste texto, porque exprime bem o sentido desejado: gravar, imprimir
algo na alma de alguém.
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Aristoteles parece considerar que a virtude ética plena se da com a phronesis e
que aquele que possui a virtude do carater seria ‘praticamente sabio’, como ele mesmo
diz. Por isso, o phronimos é aquele que detém a virtude perfeita ou virtude em sentido
estrito.

J& no caso da virtude natural, o agente faz o que deve ser feito, sem saber o por
qué. Nao conhece a razdo pela qual faz aquilo que deve ser feito e a virtude perfeita ¢
aquela acompanhada de phronesis, ou seja, o agente faz o que deve ser feito e conhece as

boas razdes. (ZINGANO, 2008, p. 77)

Isso ndo quer dizer que as virtudes naturais sejam
necessariamente disposigdes sem sentido, s6 que nao é preciso
ter phronesis para ter virtudes nesse sentido. Como Aristételes
discorre sobre as virtudes naturais tdo rapidamente, ele deixa sem
resposta muitas questdes que provavelmente levantam davidas.
(POLANSKY, 2014, p.209).

Nolivro I16 1106 b 26-28, Aristoteles diz que a virtude € uma espécie de mediania
porque pde a sua mira no meio-termo; aconselha que o homem deve evitar os prazeres,
pois desta maneira estard mais protegido dos erros; o homem ndo ¢ capaz de julgar o
prazer com imparcialidade, o prazer e a dor que o homem sente determinam suas
disposicdes. Aristoteles diz que: “Devemos nos arrastar para o extremo contrario, pois
assim entraremos no estado intermediario” (1109 b 4-6).

O filésofo ao abordar a mediania, questiona at¢ que ponto um homem pode
desviar-se sem ser censurado e afirma que isso ndo € facil de determinar pelo raciocinio.
Tais coisas sdo da algada dos sentidos e dependem das circunstancias particulares do caso
concreto; a determinacao do intermediario depende da percepgao, diz Aristoteles (1109 b
20-25). O agente moral obedece o comando do /ogos correto acima de qualquer outra

coisa.

Na EN 1117al7-22 Aristoteles nos permite entrever
como se da a ocorréncia da mediania no homem virtuoso: “Por
isso, também se considera a marca de um homem mais corajoso
ser destemido e imperturbavel em imprevistos alarmes do que
naqueles que s@o previstos; pois deve ter seguido mais de um
estado de carater, com pouca preparacdo; os atos que S0
previstos podem ser escolhidos por calculo e razdo, mas agdes
repentinas devem estar de acordo com o estado de carater da
pessoa.”
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Na Magna Moralia em 1199b36-1200a35, Aristdteles narra uma situagao
hipotética e apresenta um problema: “Quando nado ¢ possivel, ao mesmo tempo, realizar
atos corajosos ¢ atos justos, qual devemos praticar?

A situagdo contrapde duas virtudes, o que Aristoteles considera se tratar de uma
impossibilidade. Entdo, o fildésofo inicia a argumentacgdo explicando a virtude natural —
tema controvertido na filosofia moral.

No caso das virtudes naturais existe apenas o impulso para a direita desprovido de
razdo. O filésofo afirma que, caso exista escolha, isso ocorre na parte racional da alma
com o uso do intelecto e prossegue argumentando que como condicao para que a escolha
exista realmente, a virtude perfeita devera também estar presente. Deve haver a
combinac¢do da virtude moral com a virtude intelectual, uma atuacdo em conjunto das
virtudes da parte ndo-racional e racional da alma. A phronesis ndo pode existir sem o
impulso natural para a direita, nem uma virtude pode ser contraria a outra, pois ambas
obedecem ao comando do logos correto.

Ele afirma: “[...] a virtude se inclina aquilo a que conduz a razao. Pois ¢ isto que
identifica o melhor” (1200b7-9).

Num primeiro momento, a virtude natural se manifesta como um ‘impulso’ para
o bem sem a influéncia ‘direta’ da parte racional; neste momento ainda ndo existe escolha.
A escolha racional (prohairesis), da algada da parte racional da alma, ndo ¢ possivel sem
o ‘impulso’ original em busca do bem. Portanto, primeiramente se manifesta na alma um
impulso correto, que de alguma maneira exerce influéncia e serve de guia; somente num
momento posterior, este impulso correto para a direita, acompanhado da virtude
intelectual constitui-se na virtude perfeita (téiewa apetn).

Aristoteles explica, na passagem acima citada, que como as virtudes sdo estados
intermediarios, elas tornam os homens melhores. E no caso em questao, quando o agente
encontra o meio-termo — algo entre o excesso e a falta nas paixdes — isso basta para
solucionar o problema.

Podemos concluir que se a hipdtese ndo envolve nenhum tipo de deliberagdo, fica
evidenciado que a parte racional da alma — o intelecto — ndo atua para a solugdo do
problema.

A referida passagem, portanto, contém mais indicios que corroboram a hipotese
com a qual trabalho neste texto, ou seja, de que o orthos logos nao faz parte da virtude

intelectual e sim da virtude moral.
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Mas geralmente, desde que isto foi estabelecido por nos
no inicio, as virtudes sdo estados médios, segue-se que quanto
mais qualquer estado ¢ uma virtude, mais € um meio-termo; de
modo que ndo somente a virtude se tornara grande e ndo tornara
o homem pior, mas o tornara melhor. Para o meio-termo em
questdo foi encontrado o intermediario entre excesso ¢ ¢ a falta
nas paixoes. E isso basta. ( MM 1200a30-35)

Em 1102b11-17 Aristételes diz que existe algo na alma ndo-racional que, em
certa medida, acompanha a razdo. Ao falar do acratico e do encratico ele alude a essa
questdo da seguinte forma: ‘“Porque louvamos a razdo do homem continente ¢ do
incontinente, e a parte de sua alma que tem razao, j& que impele-os corretamente e aos
melhores objetos; mas neles também se encontra outro elemento natural ao lado da razao,
que luta contra e resiste a ela.”

Zingano concorda que Aristoteles quer mostrar a existéncia de um outro elemento

que participa da acdo juntamente com o elemento racional.

O homem que se controla, assim como o acratico sabem
o que deve ser feito; enquanto o primeiro mantém-se firme, o
segundo, por fraqueza de vontade, termina por fazer o contrario
do que reconhece como sendo o dever. Ambos sdo citados aqui
por tornarem evidente a existéncia de outro principio na agao,
além do racional. (ZINGANO, 2008, p. 87).

A dificuldade de entendimento da hipotese proposta neste trabalho, comeca ainda
no processo de aquisi¢cdo das virtudes, o que levanta muitas davidas. Alguns estudiosos,
como por exemplo Sarah Broadie (1991), questionam como este processo se daria; a
autora cita a Ethica Nicomachea livro 11 1 1103a14-20 em que Aristoteles diz que as
virtudes sao de dois tipos, intelectual e moral. A virtude intelectual deve seu nascimento
e desenvolvimento ao ensino, o que requer experiéncia e tempo, enquanto a virtude moral
surge como resultado do ‘habito’. O proprio nome (éthiké) ¢ formado por uma ligeira
variacao da palavra grega ‘ethos’ que significa ‘habito’.

Aristoteles afirma que nenhuma das virtudes morais surge no homem por natureza
e argumenta que nada que exista por natureza pode formar um habito contrario a sua
natureza. A etimologia auxilia mas ndo resolve o problema; entdo devemos perguntar: o

que este processo tem a ver com o habito?
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Como o habito da origem as virtudes do carater? Como este engajamento no
comportamento correto € capaz de desenvolver uma disposicao virtuosa?

Sem sombra de duvida, a atividade intelectual ¢ sim fundamental para o exercicio
da acdo virtuosa, isto porque Aristoteles determina que as agdes virtuosas
voluntariamente devem cumprir trés condi¢des: a acgdo virtuosa deve ser realizada
intencionalmente; a agdo virtuosa deve ser realizada como fim em si mesma; a agao
virtuosa deve ser realizada a partir de um carater firme e imutavel. Tudo isso diz respeito
a realizag@o da ag@o virtuosa, ndo ao que vem a ser a disposi¢do virtuosa detentora da
habilidade necessaria a pratica de uma acao desta natureza.

No caso do primeiro quesito que requer a ‘intencionalidade’, deve-se levar em
consideragdo a complexidade do prazer e da dor. Este conteido emocional ¢ que
determina a natureza do que ¢ sentido pelo agente, se isto pode ser julgado bom ou mau,
apropriado ou inapropriado, excessivo ou insuficiente. A avaliagdo emocional depende
da ‘medida correta’ que nao se reveste de uma mera quantidade, ao contrario leva em
considera¢do os motivos e todas as circunstancias envolvidas na percep¢ao do agente.

Por este motivo, Aristoteles diz que o objetivo da investigacdo na Ethica
Nicomachea ¢é aprender a ser bom e nao obter apenas o conhecimento teérico do que € a
virtude (1103 b 24-29). A virtude ndo pode ser ensinada porque nao se realiza como um

calculo matematico, ¢ algo muito mais complexo.

Em ética, o modo apropriado para ao menos alguns
pontos de partida € a habituagdo, e, a luz de I 4, nao ¢ dificil ver
que pontos de partida sdo esses. A tese é que primeiro
aprendemos (passamos a ver) o que € nobre e justo ndo por
experiéncia de uma série de instancias ou inducdo a partir destas,
nem por intui¢do (intelectual ou perceptiva), mas aprendendo a
fazer coisas nobres e justas, habituando-nos a uma conduta nobre
e justa. !

" BURNYEAT, M.F. Aprender a ser bom segundo Aristételes. In: ZINGANO, M. Sobre a Etica Nicomaqueia
de Aristoteles. Sdo Paulo: Odysseus Editora, 2010, p. 161
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Para Aristoteles, a busca pela compreensdo da virtude, passa também pela
compreensdo da eudaimonia. Na Ethica Nicomachea o trabalho de Aristoteles para
definir eudaimonia esta relacionado com o seu esfor¢o para determinar a nogao de virtude
e ele dedica cinco livros (EN II, III, IV, V e VI) a esta empreitada. Em 1102a5-7,
Aristoteles afirma que: “Dado que a felicidade ¢ uma atividade da alma de acordo com a
virtude perfeita, devemos considerar a natureza da virtude; pois talvez assim possamos
ver melhor a natureza da felicidade.”

Aristoteles afirma que a eudaimonia ¢ algo completo e auto-suficiente, e ¢ a
finalidade de toda agao (1097 b 20-21). A natureza da eudaimonia e a natureza da virtude
sdo discutidas concomitantemente; ao considerar a eudaimonia uma atividade da alma de
acordo com a virtude, a definicdo de uma ajuda na compreensdo da outra.

A virtude humana mantém estreita relagdo com a razao — comumente identificada
com o termo logos. Algumas das expressdes que aparecem nas obras éticas aristotélicas,
como por exemplo: ‘virtude natural’, ‘virtude propria’, ‘virtude perfeita’, ‘virtude em
sentido estrito’ nos mostra existir distingdes entre elas; a virtude natural ndo envolve razao
e as demais sim. Aristoteles considera como ‘virtude perfeita’ ou ‘virtude em sentido
estrito’ aquela que envolve o uso da razao.

A virtude natural ¢ aquela que se expressa quando o agente faz o que deve ser
feito, mas ndo dispde das razdes, ao contrario, a virtude propria encontra-se naquele

agente que faz o que deve ser feito a partir do uso da razao.

Mas, se alcancar discernimento para acompanhar as
virtudes naturais, isso fara diferenca nas a¢des de cada um. E
quando o estado de virtude natural, embora semelhante, se torna
virtude no sentido proprio. Assim como no dominio da opinido
existem duas formas (inteligéncia e sabedoria), assim também no
dominio do carater existem duas: uma ¢ a virtude natural e a outra
¢ a virtude propria, e a virtude propria requer sabedoria. (EE V
131144b 11-17). 12

2INWOOD;WOOLF, 2013
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Zingano afirma ser mais do que uma curiosidade observar que no livro VI 13,
Aristoteles apresenta uma divisao da virtude moral em ‘virtude natural’ e ‘virtude
propria’. Na EE 1234a27-30, Aristoteles diz que: “[...] toda virtude, como sera dito
adiante, ocorre de certo modo natural e de um outro modo, acompanhado de prudéncia”.
Na sequéncia, o autor explica que Aristoteles de fato faz uma distingdo entre virtude
natural, de origem inata ou adquirida pelo hébito, e virtude propria que ¢ aquela que nao
existe sem prudéncia (1144b17). Nos livros comuns da EN e EE, a ocorréncia do tema
‘virtude natural’ ¢ encontrada duas vezes; a primeira, indica Zingano, ¢ na EN VII (EE
VI) 9 1151a18-19, em que Aristételes diz que a virtude moral “natural ou habitual”
fornece a opinido correta sobre o principio da acdo. “O ou aqui deve ser entendido menos
no sentido de uma disjun¢do propriamente dita e mais no sentido de uma explicitagdo: a
virtude natural, isto ¢, a virtude adquirida pelo habito” (ZINGANO, 2008, p.14-15).

Em 1103a20-26, o filésofo nos oferece uma importante pista sobre a questao da
aquisicado e desenvolvimento das virtudes. Aristoteles afirma que: “[...] somos adaptados
pela natureza para receber as virtudes e aperfeigoados pelo habito™.

Aristoteles também diz que a virtude € uma mediania, no que toca a sua substancia
e a defini¢do da sua esséncia; ou seja a mediania ¢ a qiiididade da virtude (1107a5-10).

No inicio do livro II da Ethica Nicomachea Aristételes explica que a virtude,
sendo entao de dois tipos, intelectual e moral, ¢ adquirida de maneiras distintas. A virtude
ou exceléncia intelectual, no principio deve seu nascimento e crescimento ao ensino, o
que demanda tempo e experiéncia (empeiria). Diferentemente da virtude moral que surge
no homem como consequéncia do habito, isto implica que nenhuma virtude moral surge

em nods por natureza, no que Aristoteles ndo quer deixar duvidas.

Por exemplo, a pedra que por natureza se move para
baixo ndo pode ser habituada a mover-se para cima, nem mesmo
se alguém tentar treiné-la jogando-a dez mil vezes; nem pode ser
habituado a mover-se para baixo, nem pode qualquer outra coisa
que por natureza se comporta de uma maneira ser treinada para
se comportar de outra. Nem por natureza, entdo, nem ao contrario
da natureza, as virtudes surgem em nds; pelo contrario, somos
adaptados pela natureza para recebé-las e somos aperfeigoados
pelo héabito (1103a20-26)"*

3“Forinstancethe stone which by nature moves downwards cannotbe habituated tomove upwards,
notevenifonetriestotrainitby throwingitup tenthousand times; nor can fire be habituated to move
downwards, norcananythingelsethatbynature behavesinonewaybetrainedtobehaveinanother.
Neither by nature, then, nor contrary to nature do the virtues arise in us; ratherwe are adapted by
nature to receive them, and are made perfect by habit.”
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A virtude deve ser adquirida, pois Aristoteles ndo acredita que o ser humano ¢
bom ou mau por natureza e sim que o homem nasce sem qualquer carater. O filosofo
entende que no caso dos seres humanos normais ou seja, daqueles que ndo sdo
naturalmente incapacitados, fica a cargo exclusivamente da educacdo que se recebe o
desenvolvimento de um carater bom ou ruim.

Aristételes afirma no livro X 1179 b 20-30 que as opinides a respeito deste assunto
divergem; alguns acreditam que a hereditariedade determina o carater do homem, outros
defendem a habituagdo como unico caminho para moldar o ser humano virtuoso e ainda
ha quem considere o ensino o mais eficaz. Ao investigar profundamente a natureza
humana, o filosofo nao acredita que o carater humano seja uma dadiva da natureza,
descartando-a como causa das virtudes. Ele também ¢ contrario aqueles que acreditam no
poder dos argumentos para criar a virtude no homem; partindo dessa premissa defende
como Unico meio o cultivo de bons habitos na alma do aprendiz, o que considera a
maneira eficiente para moldar o bom carater, a pratica repetida de atos virtuosos.

Para Aristoteles, a alma do homem deve primeiro ter sido cultivada com hébitos
nobres para que ele entdo torne-se virtuoso, assim como a terra deve ser cultivada para
receber e nutrir a semente.

Como um arduo defensor da pratica nas questdes éticas, o fildsofo compara a
aquisi¢do de um bom carater a aquisi¢io de uma habilidade. E preciso, antes de adquirir
qualquer arte ou habilidade que a pessoa receba instrugdes de um tutor, cabendo a este
dizer o que deve ser feito, como deve ser feito e a melhor maneira de se fazer. O tutor que
deve ser uma pessoa prudente (phronimos) ¢ a responsavel pela inculcacdo de bons
habitos que geram na alma do aprendiz o impulso correto para a realizacao de agdes com
base na razdo. A partir dai, com a pratica advinda da repeticdo nos tornamos bons e
habilidosos; esta habilidade adquirida pela pratica torna-se entdo uma espécie de segunda
natureza. Uma crianga pode herdar inteligéncia dos pais, mas apenas com a experiéncia
e a repeti¢ao dos bons habitos ¢ que desenvolvera um bom carater.

O carater, aquilo que podemos considerar como os tragos duradouros de uma
pessoa e que se expressam nas atitudes, sensibilidades, crengas, enfim no comportamento
do agente e que influencia a sua maneira de agir e viver, ¢ tema que demandou muita
investigacao; o filésofo se preocupou principalmente com o bom carater, ou seja com
aquele tipo dotado de virtude que serve de guia para uma vida boa. Ao buscar
compreender a virtude, o filosofo investigou a eudaimonia, enquanto atividade da alma

em conformidade com a virtude perfeita (1102a10-20).
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Ackrill relata que Aristoteles ao descrever o conceito de eudaimonia como o da
vida completa e perfeitamente satisfatoria, também levou em consideragdo varias ideias
populares a respeito de que tipo de vida satisfaria essa exigéncia, e aceitou sem discussao
algumas visOes bastante dbvias sobre certos bens que supostamente merecem um lugar
de destaque no que pode ser considerada como a melhor vida.

Com o argumento ergon, Aristoteles relacionou a virtude com a fungao propria do
homem e comegou assim a elaborar sua propria descricdo de eudaimonia. A importancia
do argumento ergon, se deve ao fato de que ele conduz o filésofo a tese de que a
eudaimonia, bem maior do homem, ¢ uma vida ativa do “elemento que tem um principio
racional”. (ACKRILL, 1999, p.69-70).

A funcdo propria bem executada realiza o bem do homem e seguindo a trilha das

virtudes, Aristdteles encontrou a melhor e mais perfeita: a eudaimonia.

[...] se qualquer acdo ¢ bem realizada quando esta de
acordo com a exceléncia que lhe é propria; se realmente assim &,
o bem do homem nos aparece como uma atividade da alma em
consonancia com a virtude, e, se ha mais de uma virtude, com a
melhor e mais completa.” (1098a 15)

Em EN I 7, Aristoteles lembra ao leitor que o ‘bem’ almejado € o fim das coisas
alcangaveis pela a¢do (1097a20-25). Ele esclarece entdo, o que tem em mente, dizendo
que o melhor ‘bem’ ndo ¢ apenas um ‘fim’ mas o melhor ‘fim’, alguma coisa que ¢ sempre
escolhida por si mesma e nunca por conta de qualquer outra coisa (1097a30-35). Por
exemplo, o melhor tipo de coisa que um escultor pode realizar nao € o ato de esculpir e
sim uma escultura em si; podemos entender, seguindo a mesma linha de raciocinio, que
a melhor coisa que um homem dotado de uma alma racional pode realizar ndo ¢ apenas
pensar, mas sim servir-se deste pensamento dotado de razdo como guia para as suas agoes
— suas melhores acdes, portanto a eudaimonia depende do bom desempenho do ergon.

Deborah Achtenberg entende que Aristoteles discute o ergon humano tendo em
vista, determinar o que vem a ser a virtude humana, para em seguida determinar o bem

humano. Para a intérprete, existe um ergon humano apropriado e a partir dai ¢ “preciso
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ver o que ¢ que ele completa; a primeira conclusdo ¢ a virtude e a segunda ¢ a
felicidade.”'

Estudiosos de Aristoteles concordam que o argumento ergon mantém forte relagao
com as virtudes. Para a intérprete Ronna Burger as virtudes moral e intelectual sdo coisas

distintas, mas o desempenho do ergon requer um trabalho conjunto.

[...] virtude ética e phronesis sdo a exceléncia de
funcdes psiquicas diferentes, mas o desempenho do ergon
humano requer sua coopera¢do. Virtude, Aristoteles diz,
identifica o alvo correto, phronesis ¢ o meio para realizar isso.
Disseram-nos que a phronesis e a virtude ética fazem o ergon
humano juntos. (BURGER, 2008, p. 125).

Ao se preocupar com o bom carater, Aristoteles trata de um estado virtuoso (£€1c)
que possui a habilitagdo necessaria para executar agdes com foco na mediania e que assim
sao louvaveis. O carater € discutido principalmente com relacdo ao seu papel de portador

da moralidade.

2.1 A virtude do carater

Para conseguir decifrar o orthos logos aristotélico, necessario se faz percorrer
detidamente o caminho trilhado por Aristoteles para explicar como € possivel a formagao
de um carater moral, ou seja, o desenvolvimento de uma disposicao ética. Isso envolve
primeiramente a compreensao da virtude do caréater.

Na Ethica Nicomachea 11 4 Aristoteles aponta os requisitos da virtude e afirma
categoricamente que para a posse das virtudes o conhecimento pouco ou nenhum peso
tem. Antes de mais nada € preciso ser virtuoso; a simples realizacdo de uma acao virtuosa

ndo nos permite considerar o agente como detentor de virtude.

1“ACHTENBERG, D. “The role ofthe Ergon Argumentin Aristotle’s NE”. In Anton&Preus (ed.):
Essays in Ancient Greek Philosophy IV. Aristotle's Ethics. New York: SUNY PRESS, 1991, pp. 59-72
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Em 1105b5-15, o filésofo argumenta que as agdes sdo identificadas como justas e
temperantes quando sdao realizadas da maneira como o homem justo e temperante as
praticaria, mas isso ndo ¢ o suficiente para atribuir virtude ao agente, ou seja, aquele que
pratica agdes justas e temperantes nem sempre € justo e temperante.

A prética ¢ indispensavel para que o aprendiz torne-se bom, a realizac¢do repetida
de atos justos e temperantes € o que torna o agente justo e temperante. Uma acdo que se
apresenta virtuosa, pode ter sido executada tendo em vista interesses pessoais.

Na Ethica Nicomachea 1 8, Aristoteles diz que o homem bom ¢ aquele que ama o

bem.

Sua vida, portanto, ndo tem mais necessidade de prazer
como um tipo de encanto adventicio, mas tem seu prazer em si
mesma. Pois, além do que dissemos, o homem que ndo se
regozija em acdes nobres nem ¢ bom; ja que ninguém deveria
chamar um homem justo que ndo gostasse de agir justamente,
nem um homem liberal que ndo gozasse de agodes liberais; e
similarmente em todos os outros casos. Se isto € assim, as agoes
virtuosas devem ser em si mesmas agradaveis (1099a15-23).

Ao longo dos trabalhos éticos, Aristoteles define a virtude como um estado nao
racional e defende ser atributo dela, fornecer o contetido de nossos objetivos. Por isso,
Moss defende que o carater ético envolve a cogni¢do nao racional dos fins e diz que para
o filésofo, desejamos nossos fins porque os achamos bons. ( MOSS, 2011, p.2)

A acdo virtuosa guarda prazer em si mesma; uma agao além de ser boa e nobre
deve ser aprazivel para aquele que a realiza. Se o agente faz o bem a outrem tendo em
vista uma compensa¢do financeira, por exemplo, ndo pode ser considerado um agente
virtuoso pela simples acao realizada. Da mesma maneira, os atos praticados por medo de
puni¢ao nao sao virtuosos, embora possam ser praticados de maneira virtuosa.

Ao observar as decisdes que os homens tomam, que precedem as suas acgoes, €
que os louvamos ou censuramos. Nao ¢ a a¢cdo em si que revela o carater de alguém, mas
aquilo que o move. Uma ag¢do pode se apresentar extremamente virtuosa e ainda assim
esconder na sua real motivacao, interesses proprios € nao pura virtuosidade.

Portanto, podemos deduzir que o carater ndo pode ser julgado pelas acdes, €
necessario saber que motivos levaram o agente a realizar tal a¢do, ou seja, qual foi o seu

real proposito.

33



A pratica de uma boa agdo s6 € possivel porque antes houve uma motivagao para
pratica-la; esta disposi¢ao para a virtude € inculcada na alma humana através da pratica
frequente de bons habitos e assim ¢ possivel a formagdo de um cardter virtuoso no
homem. A habituagdo ¢ fundamental para o desenvolvimento de uma disposi¢ao virtuosa,
0 que nos torna capazes de discernimento do ‘meio-termo relativo a nos’.

Aristoteles ndo relaciona a mediania com o objeto, ele estabelece uma relagao
direta com o agente; ¢ preciso fazer e sentir as coisas certas no momento certo e ainda
pelas razdes corretas (1106 b 21-27) e isto significa dizer que, a virtude atinge a média,
ou seja acerta o alvo.

Devemos considerar que o bom ser humano, com suas disposi¢des em equilibrio,
que sente da maneira certa, na hora certa, pelos motivos certos, consegue agir e realiza a
coisa correta de acordo com as circunstancias. Justamente por isso, 0 que conta como uma
acdo razoavel em determinadas situagdes ¢ dificil de precisar e Aristoteles utiliza o
parametro do ‘relativo a nds’. A mediania depende das circunstancias particulares; ¢ uma
questao de pesos e medidas.

A determinagdo moral é por natureza imprecisa; a virtude moral é uma mediania,
na medida em que € estocdstica do meio-termo (ZINGANO, 2009, p. 25). Esta palavra
desapareceu do vocabulario ético moderno, diz Zingano, mas Aristoteles considera o

termo o mais adequado para uma descrigao da natureza do meio-termo da virtude moral.

A comparagdo basica ¢ com um arqueiro, que mira o
alvo, mas que ndo pode ter certeza do éxito de seu tiro. A razao,
ao intervir no mundo das emogdes, ndo as subtrai de uma certa
imprecisdo. [...] O mundo moral é, assim, permanentemente
opaco, um mundo no qual jamais se fara plena luz. ( ZINGANO,
2009, p.25).

A passagem acima ilustra bem a intervencao do /ogos no mundo das emocdes, que
¢ o terreno da moralidade. No campo do agir, o conhecimento dos particulares ¢ mais
importante do que o mero conhecimento do universal. O equilibrio na aferi¢do das
circunstancias ¢ que vai definir o modo de agir correto ‘em relagdo a nos’. A ‘agao’ versa
sobre os particulares (1141b15-20), logo, a virtude deve dar conta tanto dos universais

quanto dos particulares.
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Na Ethica Nicomachea 11 5 Aristoteles diz que ninguém ¢ considerado bom ou
mau por causa de suas paixdes e explica que “o homem que sente cdlera ou medo nao ¢
louvado, nem ¢é censurado aquele que simplesmente se encoleriza, mas sim o que se
encoleriza de certo modo” (1105b33-36).

A virtude do carater ¢ tratada em varias outras passagens, como um estado da alma
humana ndo-racional, o argumento apresenta a virtude como produto da habituacdo em
acoes e paixoes e as descricdes dos estados de carater, como disposi¢cdes para sentir estas

paixodes de maneiras especificas.

O ser humano virtuoso ¢ analogo as balancas vazias que
sdo corretamente ajustadas. Quando algo acontece, o ser humano
virtuoso, que ¢ devidamente equilibrado, respondera e agira da
maneira correta. O ser humano que ndo tem uma disposicao
equilibrada ndo tera as emogdes certas e ndo agira corretamente
na situagdo certa, como as balancas desequilibradas que nao
reagirdo corretamente ao peso na tijela. A analogia é entre o ser
humano virtuoso e as balancas vazias corretamente aferidas. Um
par de balangas vazias corretamente aferido pesara corretamente
0 que estd em uma das tijelas vazias. Um ser humano,
corretamente equilibrado, reagira e agira corretamente na
situacdo em questdo. (GOTTLIEB, 2009, p.23).

A boa compreensao dos particulares pode ser atribuida a valiosa contribui¢ao da
experiéncia (empeiria). Aristoteles considera que aqueles que ndo possuem
conhecimento, mas tém experiéncia, sdo tidos como mais praticos do que os outros que
conhecem (1143b10-15).

Em 1094b28-1095a12 Aristoteles defende a importancia da experiéncia e afirma
que o fim visado na ética sdo as agdes, portanto aquele inexperiente nas coisas da vida
ndo conseguird aproveitar as ligdes que ele oferece.

“A experiéncia adquirida - empeiria - produz a habilidade (dunamis) de agir. Sua
aquisi¢do leva tempo; essa habilidade é incorporada e geral. E adquirida por tentativa e

erro conscientes e pela pratica” (EIKELAND, 2008, p.237).
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Aristoteles enumera varios elementos necessarios ao agir virtuoso que vao
formando um corpo coeso. No livro VII da Ethica Nicomachea, Aristoteles descreve em
detalhes, algumas disposi¢des humanas para elucidar ao maximo a natureza da hexis;
aquilo que o ser humano desenvolve e que possui como caracteristicas essenciais a
imutabilidade e a estabilidade. A segunda caracteristica citada - a estabilidade - reveste-
se de uma certa impermeabilidade a qualquer mudanga, porque a partir do momento em
que uma determinada disposi¢ao de carater ¢ moldada no individuo, a disposicao mesma
se converte numa espécie de segunda natureza e o homem ndo conseguira jamais livrar-
se dela.

Se a virtude ¢ uma disposi¢ao de carater (hexis), a perfeita compreensdao da
aquisicdo e o desenvolvimento da virtude do carater ¢ indispensavel para o entendimento
sobre o logos correto.

Aristoteles considera a virtude do cardter como uma boa disposicao da capacidade
humana para sentimentos, desejos e agdes. Na passagem da EN II 5 1106a15-24 ele da o
exemplo do olho humano, dizendo que a exceléncia do olho permite ao homem enxergar
bem e com isso ele desempenha bem a sua func¢ao. Diz ainda que nem toda disposi¢ao ¢
virtude, por exemplo a irascibilidade ou irritabilidade ¢ uma disposi¢ao ruim relacionada
a sentimentos de raiva, que causa na pessoa que sente uma reagdo excessiva a insultos
provenientes de uma provocagao menor (1126al4-31); a prodigalidade ¢ uma ma
disposi¢do relacionada ao dinheiro, uma pessoa servil apresenta comportamento
subserviente na hora de ganhar dinheiro (1121b31-4), enquanto o prédigo ndo economiza
e gasta em excesso com as coisas erradas (1120b20-5, 1107b11-14).

Na Ethica Nicomachea, Aristoteles reune disposigdes (hexeis) de carater firmes e
imutaveis (1105a33, 1114 al3-18). A virtude do carater ¢ a responsavel pela boa
disposi¢do no agente para que ele tenha sentimentos e desejos adequados, permitindo que
ele faca escolhas apropriadas no momento da agdo. Ao contrario, um vicio de carater ¢
uma ma disposi¢ao que inviabiliza o agir correto.

E necessario entender a diferenca entre virtude do carater (ethike arete) e virtude
intelectual (dianoetike arete) e como elas sao interdependentes. As virtudes do carater
enquanto adquiridas por habituacdo sdo mais que habitos. A palavra inglesa ‘state’ € a
que melhor contribui para a compreensao do termo kexis, porque as virtudes do carater

sdo os estados permanentes ou as disposigdes firmes e duradouras produzidas pelo hébito.
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Na Ethica Eudemia (1220a39) e na Ethica Nicomachea (1103al7), a virtude de
carater pode ser pensada como um estado (kexis) criado em nossa vida psicologica (alma)
ao longo do tempo, realizando repetidamente certas agdes. Nao ha porém, uma lista oficial
de virtudes do carater - Aristoteles relaciona apenas algumas delas, como por exemplo a
temperanca, a coragem € a justiga.

A virtude do carater refere-se ao estado de cardter e ndo as agdes propriamente
ditas; ¢ indispensavel que o sujeito passe pelo processo que podemos denominar
“aprendendo a ser bom”. Nao basta que a acdo seja corajosa ou justa, € necessario que o

agente, seja ele mesmo corajoso ou justo, o que significa ser moralmente virtuoso.

O ponto crucial para entender sobre as virtudes do carater
¢ que elas sdo primariamente estados psicologicos criados por
acoes habituais. Quando os filésofos gregos falam de virtudes do
carater - justi¢a ou coragem, por exemplo - geralmente ndo estdo
falando de agdes justas ou corajosas; eles estdo falando sobre
estados de carater que consideram justos ou corajosos. As agdes
podem ser justas ou corajosas, mas nenhuma agao por si s6 pode
ser chamada de ato de justica ou de coragem, simplesmente
porque parece um ato de justica ou de coragem. Agdes que
parecem justica ou coragem, mas que sdo realizadas pela razao
errada ou que sdo tolas nas circunstancias, nao sdo realmente
acoes virtuosas. (DEVETTERE, 2002, p. 67).

Uma virtude moral, afirma Aristoteles, ndo ¢ nem um sentimento nem uma
capacidade, mas a expressdo de um estado ou disposi¢do (kexis) para agir ou sentir de
certa maneira em determinadas circunstancias, assim ele dizem EN II 5 1106a12-14.

O filésofo quando fala sobre a maneira pela qual se adquire a virtude moral, afirma
que isso s0O ¢ possivel realizando uma ag¢ao correta repetidas vezes. Ele usa como exemplo
a aquisicao da coragem afirmando que ¢ o hédbito de desprezar e arrostar coisas terriveis
que faz o homem se tornar bravo. Agir corretamente ¢ crucial para a aprendizagem moral,
logo a acao correta ¢ de fundamental importancia para os aprendizes morais.

Para Aristoteles, a virtude € a disposicao de carater que nos habilita a agir tendo
como fim o bem e ela ¢ atributo do proprio homem, ¢ o ponto de partida, nada ¢ anterior
a virtude no sentido de embasa-la. Na Ethica Eudemia 1220a5-12, o fildsofo nos explica
que a virtude do carater habilita a parte ndo-racional da alma que ao ser transformada pelo
bom habito segue a razdo; ¢ desta maneira que podemos identificar alguém como gentil

OU COrajoso.
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A virtude do carater, atributo da parte da alma humana ndo-racional, ¢ a
responsavel pela identificagdo e determinagdo do fim que € o bem, portanto nada ¢
anterior a virtude no sentido de embasa-la, como ja foi dito anteriormente.

Na Magna Moralia 1185b5-10, Aristoteles diz que na parte racional da alma
residem a sabedoria, a inteligéncia, a filosofia e a aptidao para o aprendizado, mas ¢ na
parte ndo-racional que se encontram as virtudes, como por exemplo, a temperanga, a
justica, a coragem e outras disposi¢des morais pelas quais somos considerados louvaveis;
ele afirma que ninguém ¢ louvado pelas virtudes da parte racional da alma.'”

Aristoteles, muito embora tenha escrito um tratado sobre a alma, faz algumas
observagoes sobre ela na Ethica Nicomachea. Ele considera que existem duas partes da
alma - aquela que compreende um principio racional e a ndo-racional.

Entretanto ao contrario dos argumentos que expoe na EN, em De Anima 432a22,
Aristételes diz que as partes da alma sdo inumeraveis porque as disparidades sao muitas
em cada uma delas; ele diz que a parte da alma responsavel pela percepcao, por exemplo,
ndo pode ser classificada nem como racional e nem como totalmente desprovida de razao.
Na sequéncia, em 432b27-30, diz que ndo ¢ o intelecto que faz mover, pois 0 movimento

16: o intelecto apenas reflete sobre algo

cabe sempre ‘aquele’ que evita ou busca algo
temivel ou agradavel, sem contudo, ter comando sobre o agir. Em 433al-5, Aristoteles
afirma que mesmo que o intelecto ordene e o raciocinio diga que se evite ou busque algo,
o individuo ndo se move, mas age de acordo com o apetite, como no caso dos acraticos.
A hexis entdo se apresenta como aquela disposi¢do, segundo a qual aquilo que
esta disposto, esta disposto bem ou mal - a definicdo de hexis ndo aparece apenas nas

obras éticas aristotélicas - encontram-se passagens que abordam a questdo da Aexis nas

Categorias € nos Tdpicos.

®ROSS, 1915

6“Yetneither is the rational faculty or what s called reason what initiates motion, for the faculty of
contemplation does notcontemplate whatistobe done, nordoesitsayanythingatallaboutwhatisto
be pursued oravoided, while motion always belongs to one whois avoiding or pursuing something”.
(SHIELDS, 2016)
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Nas Categorias, Aristoteles parece se contradizer ao afirmar em 13a19-30 '7 que
¢ possivel com relagdo aos contrarios ocorrer a mudanga de um estado para o outro; ele
diz que o homem saudavel pode adoecer, o branco pode transformar-se em negro e o frio
se tornar quente, além disso afirma que € possivel também tornar-se mau em vez de bom
ou bom em vez de mau. Exatamente este ponto ¢ motivo de controvérsias a respeito da
natureza firme e imutavel da hexis.

Nos Topicos 126a34-37, Aristoteles explica: “[...] uma vez que até mesmo um
deus e o homem bom sdo capazes de cometer mas acgdes, ndo sendo, contudo, este o
carater do deus e do homem (bom), posto que os perversos sao sempre assim chamados
devido a sua deliberada escolha do mal.” (BINI, 2010).

Como ¢ possivel a partir das duas passagens citadas, garantir estabilidade a hexis?
Ao que parece, a partir de uma leitura atenta, o texto citado em Categorias contém a
resposta a esta questdo. Em Categorias 13al17-20 Aristoteles afirma que: “Além disso,
com o0s contrarios, isto € possivel (enquanto a coisa capaz de recebé-los estd 14) para que
a mudanga de um para outro ocorra, a menos que ela pertenca a algo que, por natureza,
esteja quente para queimar”.'8

Levando-se em consideragao o caso do aprendiz moral, é possivel interpretar as
palavras do filésofo como indicativo que a dita ‘estabilidade’ pode ndo ser ainda tdo
‘estavel’. No periodo de tempo em que a disposicdo de carater estd sendo cultivada no
agente, a virtude ndo foi ainda definitivamente ‘inculcada’ na sua alma. Portanto, com a
virtude ndo adquirida, ndo esta assegurada uma hexis firme ¢ imutavel.

Na frase entre parénteses da passagem citada anteriormente em que Aristoteles
afirma que: “Além disso, com os contrarios, isto ¢ possivel (enquanto a coisa capaz de

recebé-los estd 14)” - apontando para a relagdo dos contrarios com a alma humana.

7“Further, with contrariesitis possible (while the thing capable of receiving themis there) forchange
intoone anothertooccur, unlessthe one belongs to something by nature asbeinghotdoestofire. For
itis possible for the healthy to fall sick and for the white to become black and the hot cold; anditis
possibletobecome badinstead ofgood orgoodinstead ofbad. (Forthe bad man, ifledintobetterways
ofliving and talking, would progress, ifonly alittle, towards being better. Andifhe once made evena
little progressitis clear that he might either change completely ormake really great progress. For
howeverslightthe progress he madeto beginwith, he becomes ever more easily changedtowards
virtue, sothatheislikelytomake stillmore progress; andwhenthiskeepshappeningitbringshimover
completely into the contrary state, provided time permits)”’. BARNES, 1984.

8 ACKRILL, 2002
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Com base nos trechos do texto aristotélico transcritos acima, acredito ser
plausivel o entendimento de que o filosofo pretendia mostrar com este argumento, que
enquanto existe algum resquicio de disposi¢do para o bem ou para o mal, ou seja, para
receber ‘aquilo’ a que se assemelha na alma, ¢ possivel que o estado ou disposi¢cdo com
tal e tal tendéncia se manifeste no homem e depois de esgotada a fase de formacdo do
carater, isso ndo serd mais possivel. O filosofo afirma que cada parte da alma possui a
capacidade de assimilar aquilo que conhece, a influéncia se déa por identificagdo de algo
como bom ou ruim.

Nas Categorias (8b26-9a13,9b28-33,10a6-10) o filosofo fala em condigdes
(diatheseis) que sao tidas como mais duradouras do que as afec¢des, mas com duracao
menor que a hexis. O desenvolvimento da hexis na alma humana demanda um tempo
maior e por isso ¢ um estado mais duradouro que uma afeccao; além do mais, a alteragdo
entre os contrarios ndo ¢ destruicdo e substituicdo de um contrario por outro, mas um
desenvolvimento gradual com vistas a sobrevivéncia e perfeigao.

Para a correta compreensao deste ponto ¢ fundamental entender o que Aristételes
define como ‘qualidade’; os homens sdo chamados de tal maneira em virtude da
qualidade; estados e condi¢des dos sujeitos sao chamados de qualidades. As disposi¢des
(hexeis) sao mais duradouras e estaveis que as condicdes (diatheseis); o filésofo faz uma
comparac¢do com todo tipo de conhecimento que ¢ considerado duradouro e dificil de se
perder uma vez adquirido.

Existem simples estados alterdveis que sdo faceis de mudar, como calor, frio,
satide e assim por diante. Sendo quente, ele pode tornar-se frio; estando bem, ele pode em
breve ficar doente. A menos que este estado se transforme numa segunda natureza através
de um longo lapso de tempo, o que ele denomina de disposicao (hexis); esta ¢ formada
pela habituagdo. Diferentemente, aquilo que o filosofo chama de afec¢do pode ser
facilmente removida, isto porque surge na alma em virtude de uma causa tornada
rapidamente inoperante. A afec¢do ndo ¢ qualidade, como por exemplo, aquele que ao
sentir medo empalidece o rosto e nem por isso ¢ considerado palido, de pele clara;
simplesmente naquele momento ele foi afetado por algo que gerou uma alteragdo
passageira.

Todas estas no¢des sdo muito importantes, pois a partir do entendimento da
diferenciagcdo que Aristoteles faz de condicao, disposicao e das afeccdes, fica mais facil

compreender os estados (hexis) de carater.
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Em De Anima 403a2-10, na discussao sobre as afec¢oes da alma, o filésofo levanta
uma questao, se todas as afeccoes da alma sao comuns aquilo que possui alma ou se existe
algum tipo de afec¢do que pertence tdo somente a alma. Aristdteles afirma na passagem
que, na maioria dos casos, a alma nem ¢ afetada nem age sem o corpo; a alma ndo sente
raiva, confianga, apetite, ndo possui vontade e nem tem percepcao alguma. Ele diz entdo:
“[...] parece ser proprio da alma, o ato de pensar. Mas, se o pensar ¢ um tipo de imaginacao
ou se ele ndo pode ocorrer sem a imaginagdo, entdo nem mesmo o pensar poderia existir
sem o corpo”.

Em outra passagem, Aristoteles afirma que a imaginagdo perceptiva existe nos
animais em geral, mas a deliberativa apenas no homem. Ele prossegue explicando que a
imagina¢ao ndo envolve opinido € que por este motivo, o desejo ndo possui capacidade

deliberativa. E que ¢ sempre um desejo que domina o outro desejo no caso da acrasia.

Consequentemente, o desejo ndo possui uma faculdade
deliberativa. As vezes, esse desejo supera aquele desejo e inicia
0 movimento, e as vezes aquele supera esse e inicia 0 movimento,
como uma bola dominando outra, de modo que um desejo
domina outro desejo, sempre que a incontinéncia ocorre. O
desejo superior sempre domina naturalmente e inicia o0
movimento, de modo que trés movimentos ja sdo iniciados. A
faculdade do entendimento ndo ¢ movida, mas permanece fixa
(DA 434a10-17).

2.1.1 A percepc¢io pratica

A percepgdo (aisthesis) do objeto desencadeia o desejo ou a repulsa; ¢ o desejo
que move a alma na busca daquilo que ¢ bom e agradavel (prazeroso) e a repulsa, por
outro lado, afasta a alma daquilo que ¢ desagradavel ou que causa dor, logo um sentimento
de desprazer. A percepc¢do deve ser educada e exige treinamento, quando ndo educada no
bem pela habituagdo, ndo se desenvolvera conforme o /ogos.

A percepgao € aquilo que nos conecta com o mundo e permite aos seres humanos
o sentir e o pensar. A sensagdo ¢ o ingrediente basico da percep¢do que nos permite

conhecer e discriminar os objetos.
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A percepgao humana se distingue da percepg¢ao dos animais em geral, ndo obstante
nossos apetites e desejos, ¢ exatamente a faculdade perceptiva humana evoluida que
permite ao homem o desenvolvimento da moral. Moss explica que o prazer € a percepgao

caracteristica de realizagdo das atividades naturais da pessoa com exceléncia.

[...] o prazer perceptivo é o que surge quando, com 0s
sentidos em bom estado, percebemos objetos excelentes; o prazer
intelectual € o que surge quando, com o intelecto em bom estado,
consideramos objetos excelentes. Por isso, o prazer ¢, por sua
propria natureza, conectado a percepg¢ao de algo bom. ( MOSS,
2012, p. 31).

Quando Aristételes no livro II da Ethica Nicomachea trata do tema da virtude
moral e discute a mediania, ele diz que o intermediario ¢ dificil de alcangar e € apreendido
pela percep¢do, nao pelo raciocinio. A virtude moral ¢ um meio-termo entre o excesso e
a falta, entdo, em que sentido é assim? E um meio-termo entre dois vicios, o que envolve
excesso € o seu contrario que envolve insuficiéncia. O fildésofo explica também que ndo
¢ tarefa facil ser bom, pois identificar o que € intermedidrio em paixdes e agdes nao € por

si s0 evidente e depende do prazer e da dor que sentimos (EN 11 9 1109a20 - 1109b5).

O homem, no entanto, que se desvia pouco da bondade
ndo ¢ culpado, quer o faga na direcdo do mais ou do menos, mas
apenas o homem que se desvia mais amplamente; porque ele ndo
deixa de ser notado. Mas até que ponto ¢ em que medida um
homem pode desviar-se antes de se tornar culpado, ndo ¢ facil
determinar por raciocinio, mais do que qualquer outra coisa que
seja percebida pelos sentidos; tais coisas dependem de fatos
particulares, ¢ a apreensdo depende da percepgdo (EN II 9
1109b17-26).

Aristoteles discute a nogdo de percepcao na dificil passagem de EN VI § 1142a
25-31, na qual atribui a percepgao (aisthesis) o conhecimento dos particulares. Ele explica
que no ponto em questdo, ndo estd se referindo a percepcdo de qualidades, que ¢ algo
peculiar a cada um dos sentidos especificamente, mas sim aquela percep¢do analoga a
que possibilita o homem identificar uma figura particular colocada diante dos seus olhos

como um triangulo.
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A afirmagdo de Aristoteles, nos permite supor que a percepcao € capaz portanto,
de apreender, interpretar, selecionar e organizar as informagdes obtidas pelos sentidos.
Com a percepg¢do, a alma humana possui a capacidade de cogni¢do e discriminagdo dos
objetos apreendidos pelos sentidos.

“Para a alma que entende, as aparéncias (phantasmata) sao como percepgoes dos
sentidos (aisthémata). E, quando ela afirma ou nega o bom ou o ruim, ela evita ou busca,
porque a alma nunca entende sem uma aparéncia”. Reeve explica nesta passagem como

a percepgao pratica esta envolvida no entendimento.

A transi¢do da percepgdo para a compreensdo ¢ direta,
na medida em que a compreensdo ndo se baseia em nenhum
raciocinio explicito, mas produz uma agio diretamente com base
na absor¢do perceptual e sua propria extracdo de objetos
inteligiveis: em outras palavras, a identificacdo da forma inimiga
de tochas em movimento, assim como o reconhecimento de
alguns pontos pelo médico como sarampo, sdo diretas. (REEVE,
2014, p. 63-5).

Aristoteles aponta a percepcao como a grande fonte de informacao do intelecto,
mas isso nao significa dizer que o intelecto tenha capacidade de percepcao; neste caso o

papel mais importante da percepcao € permitir a cognigao.

A fonte ultima do conhecimento é, na opinido de
Aristoteles, a percepgdo. Aristoteles foi um rematado empirista
em dois sentidos do termo. Em primeiro lugar, sustentava que as
nogdes ou conceitos com os quais tentamos apreender a realidade
sdo derivados em ultima analise da percepgdo, e por essa razio,
se ndo percebéssemos coisa alguma, nada aprenderiamos nem
compreenderiamos, e sempre que pensamos em alguma coisa
temos de pensar ao mesmo tempo numa ideia. Em segundo lugar,
julgava que a ciéncia ou o conhecimento em que consiste nossa
apreensdo da realidade se fundamenta em ultima instancia em
observagdes perceptuais. (BARNES, 2005, p.95).
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Reeve explica que na alma humana, a percepgdo, o desejo e o entendimento
operam em sintonia, como se fossem uma s6 coisa, de modo que ha pouca necessidade
de distinguir as noémata dos phantasmata em que elas estdo. “No inicio, os aisthémata
controlam a percep¢do pratica e - na forma de phantasmata — o entendimento.” Na
sequéncia, a maneira como as coisas parecem ao homem ¢ produto ndo apenas da
percep¢ao, mas dos varios fatores que, moldados pela habituagdo compdem o carater.

(REEVE, 2014, p. 67)

Como os phantasmata que codificam as noémata, eles
tém uma estrutura inteligivel. Assim, faz sentido dizer da virtude
do carater que os controla, que ela ‘ensina a opinido correta sobre
o ponto inicial’ (1151 al8-19) ou que ela ¢ o constituinte da
sabedoria pratica que assegura ‘a suposi¢do verdadeira sobre o
bem pratico’ (1142b33). (REEVE, 2014, p. 68).

Na Ethica Nicomachea 111 5 Aristoteles sustenta que o fim aparece para cada
homem numa forma que corresponde ao seu carater. O homem ¢ responsavel pelo seu
carater, da mesma forma como ¢é responsavel pela aparéncia do objeto que se apresenta
como bem. Coisas diferentes e até mesmo opostas parecem boas para pessoas diferentes;
ndo existe portanto, aquele objeto que naturalmente deva ser desejado, mas sim aquele
que parece bom para cada homem e a partir dai ¢ desejado por ele. O desejo s6 existe com

relagdo ao bem.

Agora alguém pode dizer que todos os homens visam o
bem aparente, mas nao t€m controle sobre a aparéncia, mas o fim
aparece para cada homem em uma forma respondendo ao seu
carater. Nos respondemos que se cada homem ¢ de alguma forma
responsavel por seu estado de carater, ele também sera de alguma
maneira responsavel pela aparéncia; mas se ndo, ninguém ¢
responsavel pelo seu proprio mal, mas todo mundo faz atos maus
através da ignorancia do fim, pensando que por eles, conseguira
o que € melhor (EN III 5 1114a31-b5).
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A percepcao se desenvolve pela observagdo; quanto mais observamos os objetos,
mais agugados ficam os sentidos e consequentemente, a apreensdao do que nos cerca. O
homem virtuoso observa e apreende os objetos externos a partir de um ponto de vista que
possui os principios universais corretos. A sabedoria pratica (phronesis) se ocupa dos
particulares ultimos, que sdo da mesma forma objetos da percepcdo. Retomando o
exemplo do tridngulo citado anteriormente, quando olhamos para uma figura geométrica,
podemos ver linhas e a partir dai identificamos a figura pela disposi¢ao destas linhas no
conjunto, o que ¢ uma forma de organizagdo e interpretacao.

Uma percep¢do moral, aquela que foi treinada nos bons hébitos, possui uma
cognicdo excelente das situagdes particulares. Aristoteles considera de grande
importancia a experiéncia (empeiria) no dominio da moralidade, a percep¢ao nao pode

ser privada da experiéncia, ao contrario depende dela.

Portanto, devemos atender as afirmacdes e opinides nao
demonstradas de pessoas experientes e mais velhas, ou de
pessoas de sabedoria pratica, ndo menos que a demonstragdes;
porque a experiéncia lhes deu um olho com o qual elas véem
corretamente (1143b11-14).

Na Ethica Nicomachea 11 2 Aristoteles fala da importancia dos sentidos para a
investigacao a que ele se propde; ele afirma ndo ter em vista o conhecimento teérico, pois
ndo pretende definir o que € a virtude, mas sim tornar o homem bom. Desta forma, ele
parte para o exame da natureza dos atos e como sdo praticados; de antemao, ele diz que
os assuntos relacionados a conduta humana s6 podem ser tratados em linhas gerais e nao
de maneira precisa. As questdes de conduta e aquilo que ¢ bom para o homem em
particular ndo tém nenhuma fixidez; muito pelo contrario, carecem de exatidao.

Aristoteles conhece bem as limitagdes do entendimento humano, mas promete
prestar o melhor servigo possivel e para obter alguma luz sobre coisas imperceptiveis, ele
afirma ser necessario recorrer a evidéncia de coisas sensiveis. Como exemplo, ele
argumenta que tanto o excesso quanto a falta de exercicios destroem a forga; o alimento
ou a bebida acima dos limites destroem a saude e que 0 mesmo acontece com as virtudes.
O homem que a tudo teme e foge torna-se covarde, aquele que enfrenta todos os perigos,
torna-se temerario e aquele que se entrega aos prazeres em demasia, torna-se
intemperante. Com estas consideracgdes, o filosofo pretende mostrar que a percepcao do

que € correto em paixdes e agdes cabe aos sentidos.
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Em EN I 4 1105al-7, o filésofo afirma que ¢ dificil superar uma paixdo enraizada
na alma e por isso medimos até mesmo as agdes pelos critérios de prazer e dor. Os
sentimentos de prazer e dor tém efeito significativo nas a¢gdes humanas.

Além de indicar a percepcao (aisthesis) como fundamental para as agdes humanas,
o filésofo considera o desejo (orexis), outro conceito muito importante para o agir

VIrtuoso.

Aristoteles observa que a alma animal é definida por
duas faculdades, a discriminativa, pertencente ao sentido e ao
pensamento, e a faculdade de iniciar o movimento (DA 432al5-
17). Procurando essa parte que inicia 0 movimento (DA 432b7-
8) Aristoteles insiste fortemente em duas consideragdes;
primeiro, esta parte ndo € separavel das outras partes e faculdades
da alma, e segundo, é uma parte, a parte desejante (orektikon) e
ndo varias partes diferentes dividindo esse papel. (IRWIN, 1988,
p. 348).

A parte desejante ndo ¢ separavel, isto significa que ela estd intimamente ligada a
percepcao, sendo uma faculdade da alma perceptiva. Quando algo é percebido como
agradavel ou doloroso, o animal busca ou evita. Para Aristoteles, identificar algo como
agradavel ¢ simplesmente percebé-lo de um certo modo e dai considerar o algo agradavel
como prazeroso ¢ suficiente para deseja-lo.

O filésofo reconhece apenas uma fonte de movimento, ele afirma que existe um
motor e que este ¢ a parte desejante; o raciocinio em si nada move sem o desejo € mesmo
quando nos movemos a partir da imaginagdo também somos movidos de acordo com o
desejo. O ponto relevante no argumento aristotélico ¢ que o desejo ¢ capaz de mover

mesmo contrario ao raciocinio, isto porque o apetite é um tipo de desejo.!”

"YEm DA 433a17-23 : “Consequently, it is reasonable that these two appear to be what initiates motion:
desire and practical thought. For the object of desire initiates motion and because of this thought
initiates motion, because its starting pointisthe objectof desire. And wheneverimaginationinitiates
motion, it does not do so without desire. And so there is one thing initiating motion: the faculty of
desire. For if there were two things which initiated motion reason and desire - they would do so
according tosome common form. Butas things are, reason apparently does notinitiate movement
without desire (since wish is desire, and whenever something is moved in accordance with calculation, it
is also moved in accordance with wish), whereas desire also initiates motion opposed to calculation; for
appetite is akind of desire”. (SHIELDS, 2016)
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Irwin explica a questdo dizendo que € possivel crer que ao pensar em uma agao
que promova a saude, somente o ato de pensar tem a capacidade de mover e levar a agao,
mas isso pode ndo acontecer se houver um outro desejo contraposto, ensejando algum
conflito imediato. Ele apresenta algumas hipoteses, como uma forte aversao a uma dor
envolvida na acdo que promoveria a saude ou ainda a convic¢ao de uma obrigagdo moral
de fazer outra coisa. De qualquer modo, para Aristoteles o pensamento nao se move sem
desejo. Na pratica, os desejos conflitantes podem ser anulados ou ainda € possivel ignorar
a obrigacdo moral de que se tem convic¢do. O autor afirma que a aparéncia concebe o
objeto do desejo e ao reconhecé-lo como algo que desejamos, tentamos obté-lo. E o objeto
do desejo que inicia 0 movimento e sempre que a imaginacao inicia 0 movimento, ndo o

faz sem desejo (IRWIN, 1988, pp. 330-1).

Quando Aristoteles diz que as partes psiquicas sdo as
mesmas, mas o seu ser ¢ diferente, ele talvez queira dizer que
para um animal nenhum processo ou capacidade mental adicional
¢ necessario para a a¢cdo, uma vez que tenha reconhecido um
objeto como agradavel e identificado o caminho para obté-lo.
Uma capacidade particular, como a parte perceptiva, absorve
caracteristicas do objeto externo; como a parte que deseja,
origina 0 movimento. Nos atribuimos dois papéis para a mesma
capacidade. ( IRWIN, 1988, p.348).

Aristoteles diz em 1139b3-5 que o homem age a partir de uma combinacao de
desejo e pensamento - orexis noetikos ou nous orektikos. O phronimos € aquele que possui
desejos apropriados, porque os desejos corretos condicionam o pensamento. O desejo
correto fixa o padrao de atengao do agente; as afec¢des ativam os desejos no agente e dai
¢ preciso que se produza na alma um padrao de motivagdo apropriado.

Em De Motu Animalium capitulos 6 ¢ 7 Aristoteles diz que os objetos no mundo
sdo apresentados ao animal por suas faculdades cognitivas; o animal entdo, percebe o
objeto como ‘possivel’ e a partir dai imagina como obté-lo. As faculdades cognitivas
desempenham um duplo papel, apresentando o objeto ao animal e depois levando-o a

pensar na agdo direcionada a um objeto especifico disponivel no mundo.
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As duas operagdes sdo praticamente indistinguiveis; o orexis animal pode ser
despertado para a atividade apenas vendo o proprio objeto o qual ele vai buscar
(NUSSBAUM, 2001, p.276). O desejo ¢ algo que acontece internamente, uma inclinagao

em dire¢do a alguma coisa, permitindo que a agdo se realize naturalmente.

Entretanto, orexis como ‘motor’ ndo faz nada sozinho,
sem o auxilio de percep¢ao ou pensamento. Os animais agem de
acordo com o desejo e Aristoteles diz que os animais se movem
‘por’ ou ‘em virtude de’ desejo e escolha. [...] Na auséncia de um
impedimento, o pensamento (mais orexis) € 0 movimento sao
‘quase simultaneos’ (702 a 16). Ele resume a situagdo dizendo
que a cognicao ‘prepara’ o orexis, € orexis € o pathe (702 a 17-
19); e tudo acontece ‘simultaneamente’ e ‘rapidamente’ por
causa da maneira pela qual agdo e paixdo sdo naturalmente
relativas umas as outras. (NUSSBAUM, 2001, p. 277)

2.1.2 O desejo (orexis)

Aristoteles considera a parte desejante da alma como a unica responsavel pela
origem do movimento, ao invés de reconhecer duas fontes de movimento - razao e desejo.
O filosofo defende a existéncia de apenas um motor, ou seja a parte que deseja € a que
faz mover. O pensamento em si, nada move se ndo houver desejo ¢ mesmo quando nos
movemos de acordo com o raciocinio também somos movidos pelo desejo, € o que ele
denomina de raciocinio desiderativo ou desejo raciocinativo (1139b4-5).

Aristoteles deixa bem claro que a motivagao racional ndo ¢ uma excecao a
afirmacdo geral sobre a necessidade do desejo para gerar a agdo. Em De Anima 111 10

433al15-22, Aristoteles explica que aquilo que o homem deseja ¢ o ponto de partida.

Consequentemente, é razoavel que esses dois parecam
ser o que inicia 0 movimento: desejo € pensamento pratico. Pois
0 objeto do desejo inicia 0 movimento e, por causa desse
pensamento, inicia 0 movimento, porque o seu ponto de partida
¢ o objeto do desejo. E sempre que a imaginacdo inicia o
movimento, ndo o faz sem desejo. E entdo hd uma coisa que
inicia 0 movimento: a faculdade do desejo. (SHIELDS, 2016).
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Em De Anima 433a9-20, Aristoteles considera o desejo (orexis) como o principio
de movimento local dos animais. Para o filosofo ¢ inconcebivel a agdo desacompanhada
de desejo; o desejo em si representa o primeiro tipo genérico de movimento dos seres
Vivos.

Na Ethica Nicomachea 1 1094a1-3,1095a14-17, Aristoteles faz uma observacao
importante, ou seja que toda acdo tem como alvo o ‘bem’ para o homem. As acdes
humanas em geral buscam um fim considerado positivo ou como algo bom (agathon). E
um desejo que surge a partir da apreensdo do objeto como algo agradavel.

Orexis ¢ o termo mais geral de Aristoteles para desejo. Ele explica que orexis
pode ser de trés espécies: epithumia, thumos e boulésis. O conceito de desejo € bastante
relevante para a compreensdao de outros conceitos aristotélicos como por exemplo,
acrasia, virtude, agdo voluntaria, escolha e deliberagao, locomogao animal.

A nogdo de desejo aristotélica ¢ importante para explicar tanto as a¢des nao-

racionais como aquelas que se dao pela via da escolha.

[...] o desejo é um conceito central nos trabalhos éticos
e psicologicos de Aristoteles, mas ele ndo nos fornece um
tratamento sistematico da propria nogao. [...] Os topicos incluem:
a gama de estados que Aristdteles descreve como desejos
(orexeis); objetos de desejo (orekta) e a relacdo entre desejos e
perspectivas prospectivas; as trés espécies de desejo de
Aristoteles: epithumia (desejo baseado no prazer), thumos
(desejo retaliatorio) e boulésis (desejo baseado no bem) em uma
nog¢do mais restrita de 'bem' do que aquilo que conecta o desejo
geralmente ao bem. (PEARSON;, 2012, p. 62).

Pearson afirma que Aristoteles ¢ aquele fildsofo “que emprega sua terminologia
de formas especificas, muitas vezes técnicas - ¢ as vezes ainda parece introduzir sua
propria terminologia para especificar um dado fenomeno.” (PEARSON, 2012, p.4).

Por este motivo, ¢ de fundamental importancia investigar o contexto, para melhor

entender o que o filésofo pretende com a utilizagdo de determinado termo ou expressao.

Thumos ¢ traduzido de vérias maneiras, como ‘espirito’, ‘raiva’, ‘temperamento’,

‘paixdo’ e ‘emocdo’. Cada um dos termos pode ser o mais apropriado, dependendo do
contexto (CHANTRAINE, 1968). Thumos ¢ o ardor, a coragem, a sede dos sentimentos.
Bailly descreve thumos como sopro, respiracao, alma como principio de vida

(BAILLY, 2000). Em portugués, a tradu¢ao mais usual ¢ ‘impulso’.
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A nog¢ao de impulso ndo € nova no vocabulario filosofico
a época de Aristoteles. Na verdade, trata-se de um termo que,
segundo Natali (2009), era usado, ao menos na linguagem mais
culta, desde a época homérica. Homero, Pindaro ¢ Hesiodo
utilizavam thumos para se referirem a agressividade, a forca
beligerante, a disputa pela vitoria. Nos autores tragicos o termo
passaria a significar paixdes atormentadas e que a razao ndo pode
dominar. ( MENDONCA, 2011, p.26).

O segundo tipo de desejo € epithumia, o desejo ligado ao que ¢ agradavel, o
vocabulo ¢ entendido como ‘apetite’ no sentido daquilo que ¢ compartilhado com os
animais, como alimentago e sexo, desejo corporal.?’

O terceiro tipo de desejo € Boulésis, muitas vezes traduzido por ‘desejo’, mas
‘volicdo’ e ‘desejo racional’ também sdo usados (PEARSON, 2012).

Zingano entende que Boulésis, s6 ocorre nos seres dotados de razao, pois € uma
espécie de desejo que envolve consideragdes racionais como por exemplo, desejo pela
imortalidade. (ZINGANO, 2008, p.89).

Temos assim, portanto, a visao de orexis como uma capacidade intencional em
todas as suas variadas formas.

A nogdo de orexis como elemento da parte da alma nao-racional e que de alguma
maneira participa da razdo, causa muita polémica. Talvez por este motivo, Aristoteles
lanca mao do uso de metaforas, como a que utiliza em EN I 13 1102b29-34. Nesta
passagem, a obediéncia que a parte desiderativa da alma demonstra em relagdo a razao,
ndo significa que a parte desiderativa da alma ¢, em alguma medida, racional em si
mesma, o que ele defende ¢ que ela € suscetivel a razdo ou que pode sofrer de alguma
maneira a influéncia da razao — melhor dizer, que a parte desiderativa da alma obedece o
comando do logos.

O filésofo afirma com veeméncia em 1095b1-10, que a habituacdo nas agdes
corretas precisa ser iniciada logo cedo, caso contrario, se 0 homem nao for treinado nos
bons habitos ainda jovem, ndo sera bom ouvinte de seus ensinamentos. A educagao moral
do homem jovem faz toda a diferenca, pois a consequéncia direta de uma percepgao

treinada € o desejo correto.

2“0 desejoligado ao que é agradavel, como ter epithumia por doces, vinhos ou relagdes sexuais (Top VI
8 146b11: “desejo do agradavel”; VI 146a9: “de copulacao”. (ZINGANO, 2008, p.88)
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E a habituacdo, a causa de uma alteragdo no ‘elemento desiderativo’; apds o
treinamento nos bons habitos, o desejo assume a forma de ‘desejo correto’. Essa retidao
do desejo ¢ inculcada na alma, quando o ser humano ainda crianga imita as atividades de
seu tutor. As acdes do tutor adulto obedecem a razdo (logos); o agir da crianga com base
na imitagdo (mimesis) de uma agdo racional, que chega a ela por intermédio do adulto,
que a orienta e treina, envolve a razdo por delegacao.

O desejo correto, principio de movimento no agente moral, manifesta-se na acao
virtuosa; o ‘bem’ que foi inculcado na alma desde cedo, desenvolve a virtude no agente
porque a sua alma foi cultivada pelos bons habitos. E deste modo, que a parte desejante
da alma humana parece obedecer a razdo, mas nao pode ela mesma ser considerada

racional.

[...] propensdes a sentir prazer e dor podem desviar os
desejos de seus objetos corretos, de maneira que podem elas
proprias ser corrigidas pela habituagdo por intermédio de
movimentos em um meio-termo. Quando a habituagdo ¢ efetiva
em corrigir a tendéncia natural de nossos sentimentos, ela os
transforma em discernidores bons ou imparciais de prazeres e
dores. (REEVE, 2014, p.144).

Na medida em que o animal ¢ capaz de desejar, é capaz de se mover; no entanto,
ele ndo ¢ capaz de desejar sem a imaginacdo. Epithumia, enquanto espécie de desejo, ¢
principio de movimento; o apetite pde em movimento a imaginacao (phantasia). Esta sim
estabelece um contato com o intelecto pratico, porque toda imaginagao ou € raciocinativa
ou perceptiva (De Anima 111 10 433b29).

Na investigacdo sobre o conflito moral do acritico e do encratico, o fildésofo
trabalha mais esta questdo; no caso dos acraticos, seus impulsos se movem em diregoes
contrarias; pois € na alma que existe alguma coisa contraria a razao.

O elemento ndo-racional parece ser duplo, diz Aristoteles (1102b29), a parte
vegetativa que ¢ aquela responsavel pela nutri¢do e crescimento, nao participa da virtude
humana, pois ndo mantém nenhuma relagdo com o logos. O elemento desiderativo
participa da razao em certa medida, com isso tentando mostrar que na alma do homem
existem impulsos (0ppoi) com diferentes origens. E a parte da alma humana nao-racional,

distinta da vegetativa, que ¢ capaz de obedecer o comando do /ogos.
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Parece haver também outro elemento irracional na alma
- que, em certo sentido, no entanto, compartilha da razdo. Porque
louvamos a razdo do homem continente e do incontinente, € a
parte de sua alma que tem razdo, ja que impele-os corretamente
para os melhores objetos; mas neles também se encontra outro
elemento natural além da razdo, que luta contra e resiste a ela.
Pois exatamente como membros paralisados, quando
pretendemos mové-los para a direita, viram ao contrario para a
esquerda, assim ¢ com a alma; os impulsos das pessoas
incontinentes se movem em direcdes contrarias. Mas enquanto
no corpo vemos aquilo que se desvia, na alma ndo. Ndo ha
davida, contudo, que devemos, no entanto, supor que também na
alma ha algo além da razdo, resistindo e opondo-se a ela. Em que
sentido € distinto dos outros elementos nao nos diz respeito.
Agora, até isso parece ter uma participacdo na razdo, como
dissemos; de qualquer maneira, no continente, o homem obedece
arazdo - e presumivelmente, no homem temperante e corajoso, ¢
ainda mais obediente; pois nele fala, em todos os assuntos, com
a mesma voz da razdo (EN 1102 b 13-28).

No livro VI 12 da Ethica Nicomachea, Aristoteles reafirma que a parte nutritiva

da alma nao participa da virtude; em 1144 a 8-10 ele diz: “Na quarta parte da alma - a

nutritiva - nao existe tal virtude; pois ndo ha nada que esteja em seu poder fazer ou ndo.”

Mas na passagem abaixo, Aristoteles descreve as partes da alma de maneira diferente.

Ha uma dificuldade imediata em relacdo a como se deve
falar das partes da alma e quantas existem. Pois, de certo modo,
parece haver um numero indefinido delas: e ndo é somente
segundo aqueles que, ao distingui-las, mencionam as faculdades
racional, emotiva e apetitiva, mas também aqueles que
mencionam as partes racional e irracional. Pois, de acordo com
as caracteristicas diferenciadoras pelas quais as separam, outras
partes parecem ter um contraste ainda maior do que essas, sobre
as quais falamos agora: a faculdade nutritiva, que pertence as
plantas e a todos os animais, e a faculdade perceptiva, que ndo se
poderia estabelecer facilmente como parte irracional ou racional.
Além disso, ha a faculdade imaginativa, que difere de todas elas
no ser, embora haja consideravel dificuldade em dizer - se
alguém vai postular partes separadas da alma - com qual das
outras sera a mesma ou com qual sera diversa. E além destes, ha
a faculdade do desejo, que parece diferir de todas elas em
descrigdo e em sua potencialidade. E ¢ definitivamente absurdo
acabar com isso, porque o desejo vem a estar na faculdade
racional, enquanto o apetite ¢ o espirito passam a estar na parte
irracional, e se a alma ¢ triplice, havera desejo em cada parte.
(432a24-432b8).%!

2 SHIELDS, 2016
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Em outra obra, na Fisica, Aristoteles também fala da alma e apresenta argumentos
sobre duas caracteristicas das virtudes: as virtudes sdo relativas e sdo perfei¢cdes. Os
estados ou disposi¢des da alma ndo sdo alteracdes, pois sdo relativos, ou seja, a virtude
poe o seu possuidor em boa disposi¢do em relacdo as suas proprias afecgdes, o vicio ao
contrario o coloca em uma ma disposicao e explica como o processo ocorre.

As virtudes sdo perfeicdes e os vicios sao os desvios da perfeicao; exatamente a
virtude e o vicio é que abrem caminho para as alteragdes. E a virtude que dispde o seu
possuidor a ser afetado pelas boas influéncias. E a boa ou a ma disposi¢io de carater do

sujeito que o coloca em boa ou mé condicdo para sofrer a influéncia das afecgdes

(I P4

semelhantes e apropriadas (como a tintura na 13). Em 1139a10-15 ele diz que: “€ por certa

similaridade e semelhanga com os seus objetos que cada parte da alma os conhece”.

No entanto, um pré-requisito necessario para que eles
surjam ¢ a alteracdo do 6rgdo da percep¢do. Mas isso deve ser
alterado por coisas perceptiveis, porque todas as virtudes morais
estao relacionadas ao prazer e a dor do corpo, e isso ¢ encontrado
em acdes, na memoria ou na antecipagdo. Assim, os prazeres € as
dores encontrados nas a¢des dependem da percepcao, no sentido
de que sdo despertados por algo perceptivel, e aqueles que sao
encontrados na memoéria € na antecipagdo sdo baseados na
percepcao, porque as pessoas sentem prazer quando lembram
experiéncias passadas ou quando o antecipam. Todo esse prazer,
entdo, deve ser produzido por coisas perceptiveis. Agora, como
¢ a presenca de prazer e dor que determina a presenca de estados
bons e ruins em uma pessoa (ja que tais estados dizem respeito a
prazer e dor), e como prazeres e dores sdo alteragdes do 6rgdo da
percepgdo, entdo obviamente a alteragdo de algo é um pré-
requisito necessario para a perda e aquisicdo desses estados
também. O resultado ¢ que ha alteracdo envolvida na geragdo de
estados mentais, mas eles proprios ndo sdo alteragdes (246b20—
247al9). 2

Em De Anima 414a28-33, Aristoteles afirma que a alma ¢ uma organizagao
(logos) daquilo que tem a poténcia para ser deste tipo. Uma organizagao que o filésofo
tenta explicar da seguinte maneira: “Entre as capacidades da alma, todas pertencem a
algumas partes, outras pertencem a algumas delas e ainda outras somente a uma

pertence”.?

2WATERFIELD, 2008
2“Amongthe capacities of the soul, all belong tosome, to others some ofthembelong, and to still
others only onebelongs”(414a29-30).
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Ele menciona as capacidades da alma como: faculdade nutritiva, faculdade
perceptiva, faculdade desiderativa, a faculdade de movimento em relacao ao lugar ¢ a
faculdade de compreensdo. A faculdade desiderativa, possuindo trés espécies de desejo:
ephitumia, thumos e boulésis.

O filésofo afirma que todos os seres que possuem a capacidade de percepcao
possuem a capacidade de desejar; ele diz que desejo € apetite e apetite ¢ o desejo do
prazeroso. O movimento dos seres vivos se origina no desejo; o motor ¢ exatamente a
faculdade apetitiva. O desejo inicia 0 movimento a partir do momento em que percebe o
objeto desejado, captado mediante as sensagdes; o apetite nasce da sensagdo. O apetite
nos faz sentir que seus objetos sdo absolutamente prazerosos e bons.

O desejo (orexis) € o principio do movimento e da acdo; uma questao relevante
que se apresenta ¢, qual o tipo de desejo que € o responsavel por mover a alma na busca
do ‘bem’?

Precisamos mais uma vez seguir as pistas que o filésofo deixa ao longo de seus
textos para tentar responder essa questao.

O ‘bem’ € o fim de toda agdo virtuosa, sendo identificado como tal pela virtude.

Em 1094a19-24, o filésofo diz que o bem ¢ o fim das coisas que fazemos e que
desejamos por si mesmas.

Aristoteles aborda o desejo em varias passagens ao longo da Ethica Nicomachea,
no livro III 12 quando ele faz uma comparag¢do do homem intemperante com uma crianga
mimada, ele diz que “aquilo que deseja o que ¢ inferior e que se desenvolve rapidamente
deve ser mantido numa condicao castigada” (1119b3-5) e que estas sdo caracteristicas
pertencentes as criangas, assim como aos apetites humanos que possuem o desejo

irresistivel pelo agradavel.

Se, entdo, ndo for obediente e estiver sujeito ao principio
dominante, ird a extremos; pois, em um ser irracional, o desejo
de prazer ¢ insaciavel, mesmo que tente cada fonte de
gratificacdo, e o exercicio do apetite aumente sua forca inata e,
se os apetites forem fortes e violentos, até mesmo expelem o
poder do calculo (EN 1119 b 6-10).
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Aristoteles prossegue em 1119b11-19 afirmando que um estado obediente e
castigado ¢ aquele em que os apetites sao poucos e controlados, submissos ao principio
racional; de forma andloga a crianca deve viver sob a direcao do seu tutor e o elemento
apetitivo de acordo com a razdo. O apetite de um homem temperante ¢ aquele em
harmonia com a razao, pois o que € nobre ¢ o objetivo de ambos.

O apetite (epithumia), que ¢ um dos tipos de desejo (orexis) apresentados por
Aristoteles e que se encontra portanto na parte da alma ndo-racional, pode seguir a razao?
Mas como? Como desejos ndo-racionais podem seguir a razao?

O elemento apetitivo do homem busca o que ¢ agradavel e como o proprio filésofo
ja demonstrou, este elemento irracional deseja de maneira irresistivel aquilo que ¢
prazeroso. Aristoteles nos diz que o caminho para a boa acao ¢ a verdade de acordo com
o desejo correto; desejo e imaginagdo colaboram tendo em vista o fim almejado pelo
agente. O bem € o fim que o desejo busca (1139b3-4); a boa agao visa o ‘bem’ que ¢ algo
agradavel ao agente virtuoso. Muito embora, nem de todas as virtudes, o seu exercicio
seja agradavel, salvo na medida em que alcangam o seu fim. No caso do homem corajoso,
a possibilidade de morte e ferimentos lhes serdo dolorosos, mas ele enfrentara tudo porque
¢ nobre (1117b5-10).

A priori, aquilo que determina o fim, ¢ o desejo pelo agradavel e este se deve ao
apetite (epithumia); mas existe outro tipo de orexis que Aristoteles denomina boulésis,
um tipo de ‘desejo racional’.

A divisdo do desejo (orexis) em trés espécies diferentes, poderia ser muito bem
usada para explicar o que o filésofo quer dizer na EN 1139b4-10, quando ele fala em
raciocinio desiderativo ou desejo raciocinativo (desiderative reason or ratiocinative
desire).**

Lembrando que o objetivo deste trabalho ¢ lancar luz sobre o tema central da
dissertagdo — o orthos logos aristotélico — acredito que uma abordagem diferente do
principio motor da acdo, pode contribuir com a investiga¢do. A minha proposta neste
ponto especificamente, ¢ interpretar a passagem acima da seguinte forma: as expressoes
empregadas por Aristoteles - raciocinio desiderativo ou desejo raciocinativo - podem dar

ensejo ao entendimento de uma atividade simultanea de desejo e logos.

2R0OSS, 2009
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O filésofo pode estar sugerindo uma espécie de combinagdo de epithumia e
boulésis, como principio de movimento e agao.

Boulésis, uma das espécies de desejo, seria capaz de ‘ouvir a razdo’ e obedecer ao
comando do logos. Ja epithumia seria responsavel pelo primeiro impulso irracional de

movimento.

E o desejo também ¢é sempre para o bem de alguma coisa,
uma vez que o desejo ¢é para algo, e este € o ponto de partida da
razdo pratica, enquanto o estagio final ¢ o comeco da agdo.
Consequentemente, ¢ razoavel que esses dois paregam ser o que
inicia 0 movimento: desejo e pensamento pratico. Pois o objeto
do desejo inicia 0 movimento e, por causa desse pensamento,
inicia 0 movimento, porque o seu ponto de partida € o objeto do
desejo (433a15-19).

Como o desejo ¢ fundamental para a compreensdo do movimento animal, a
passagem no De Anima 433b12-27 ¢ esclarecedora. Nela, Aristoteles fala sobre os
envolvidos no ato do movimento: o primeiro envolvido € o que inicia 0 movimento — este
¢ de dois tipos, um imdvel e interessado no que pode ser feito e o outro que inicia o
movimento ao mesmo tempo em que estd sendo movido. Aquele que estd entre os
primeiros envolvidos no movimento, que faz mover sendo ao mesmo tempo movido ¢ a
faculdade desiderativa. O proprio desejo ¢ movimento.

Um outro indicio relevante para a demonstragdo da hipdtese aventada acima - a
atividade simultanea das duas espécies de orexis - ¢ a afirmagao do fildsofo que nenhuma
coisa passada pode ser objeto de escolha, que so € passivel de deliberacao algo futuro que
esta para acontecer; a origem da acdo ¢ a escolha, mas a origem da escolha ¢ o desejo e
o pensamento com um fim em vista. Aristoteles afirma que nada relacionado ao passado
pode ser objeto de escolha, estabelece que a deliberagdo s6 ocorre do momento presente
para o futuro, ou seja, o fim ja esta determinado, nao podendo mais ser objeto de escolha
(1139b5-8). Logo, a determinagdo do fim s6 pode acontecer, naquele momento
exatamente anterior a escolha, quando estd em atividade apenas e tdo somente o desejo
humano.

As trés espécies de desejo sao fungdes de uma so6 faculdade, mesmo que a agao de

cada uma seja, estritamente, sensitiva ou, como no caso da vontade (boulésis), racional.

56



2.1.3 A Mediania (mesotés)

Na ética aristotélica, um dos conceitos mais importantes ¢ a mediania; a virtude ¢
uma espécie de mediania, pois ela pde a sua mira no meio-termo (1106b29-30). E
Aristételes nos diz que acertar o intermedidrio € extraordinariamente dificil (1109a33-
34). A doutrina do meio-termo mostra que a virtude moral integra uma boa disposi¢ao
(hexis) do carater e que a boa disposi¢@o evita os excessos € as faltas, ou seja, excesso e
falta sao falhas no modo de ser correto.

Em varias passagens da Ethica Nicomachea, Aristételes utiliza as mesmas
palavras para explicar como ele pretende provar que a virtude ¢ a boa ou correta
disposi¢do. Como uma disposicdo mediana, inevitavelmente relaciona-se com nao ser
nem excessivo nem insuficiente, o que significa dizer que as virtudes sdo estados “em
relagdo aos quais estamos bem dispostos em relagao as paixoes e agoes” (1105 b 21-28,
1104b9-16, 1106b25, 110729, 1109b30).

Na Ethica Nicomachea 1127a14—-17, o filésofo afirma que a descri¢ao dos estados
virtuosos € viciosos permite um exame mais acurado sobre o cardter; a investigacdo
detalhada das disposi¢des, comprova que as virtudes sdo meios-termos porque 0 mesmo
ocorre em todos 0s casos.

Aristoteles considera impossivel que uma regra inica ou algum tipo de elemento
avaliativo compreenda todos os casos particulares distintos e acredita que ao agente nas
situacdes reais, cabe considerar o que ¢ mais apropriado a ocasido. Por este motivo, o
filosofo investiga com tanto empenho a virtude humana e o seu modo de aquisigao.

Sarah Broadie levanta uma questdo interessante: “O que, entdo, falta quando a
acdo justa ndo ¢ feita a partir de justica?”’( BROADIE, 1991, p. 83) Para explicar um caso
assim, Aristoteles considera que a agdo de um homem ndo pode ser considerada justa,
apenas por demonstrar virtude. Ou seja, um ato € tido como justo apenas e tdo somente
apo6s preencher todos os requisitos de uma agao virtuosa, ndo vale simplesmente a mera
aparéncia de justica. E este ¢ um ponto central para a ética aristotélica, uma agao correta
nem sempre decorre de uma virtude. E possivel que alguém realize uma agio corajosa ou
justa, mas nao porque ¢ uma pessoa virtuosa, ao invés disso, executa o ato aparentemente
virtuoso por acidente ou instigacao de outrem. O homem virtuoso faz o bem meramente

porque ¢ bom; deste modo, ele serve a sua propria felicidade.
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Ao contrario dos viciosos, 0 homem bom nao vive conflitos internos, ndo sofre
com lembrangas desagradaveis e ndo precisara se arrepender de nada no futuro (1166al -
30). O carater do homem virtuoso persegue um Unico fim bom que ¢ o fim moral, o fim
correto. Atingir o meio-termo em sentimentos e acdes € algo caracteristico daquele que
possui uma boa disposi¢do moral, isso s6 € possivel considerando-se o dominio entre os
limites do excesso e da falta.

Aristoteles ao alertar para a dificuldade em se encontrar o meio-termo, faz uso de
uma analogia com a matematica: “Por exemplo, encontrar o meio de um circulo nao ¢
para qualquer um, mas s6 para aquele que sabe fazé-lo”(1109a25). Encontrar o
intermediario em paixoes e a¢des requer habilidade do agente, frente as circunstancias
particulares, o homem virtuoso sente e age de modo razoavel, ou seja, sem excessos ou
faltas. A mediania aristotélica parte do principio que a demasia e o muito pouco sio
prejudiciais (1104 a 10-20).

O objetivo da filosofia moral ¢ pratico, mas a doutrina do meio-termo nao ¢
apresentada pelo filésofo simplesmente como um conselho moral e sim como parte da
definigao de virtude do carater. Tanto a imoderagdo que se apresenta como uma busca
demasiada de prazer quanto a insensibilidade que se d4 com a falta de busca por prazer
sdo formas de vicio. No intermedidrio encontramos “a areté voltada para o prazer sensivel
que tende ao meio-termo, que procura a medida correta no prazer, a moderacao —
sophrosyne.” (WOLF, 2010, p. 73).

Na matematica a média ¢ absoluta, mas a média em relagdo a nos ¢ sempre

relativa, estando subordinada as circunstancias particulares e percep¢ao do agente.

[...]Jo que é por assim dizer, ‘igual a’ as necessidades ou
exigéncias de qualquer ocasido especifica. Isso ¢ ilustrado pelas
quantidades variaveis de alimentos que um instrutor de ginastica
julga apropriadas para determinado tipo de atleta principiante ou
experiente.( BROADIE, 1991, p. 96).

Com o debate sobre a alimentagao do atleta, Aristoteles pretende esclarecer coisas
relativas a exceléncia moral que se relaciona com agdes e paixdes € onde existem
excessos, faltas e 0o meio-termo. Uma grande quantidade de emogdes e sentimentos como,
por exemplo, o medo, o apetite, a raiva, a fome e a sede, a confianga, o prazer e a dor
podem ser experimentados tanto em excesso quanto de maneira insuficiente. Sentir desta

maneira, em ambos os casos ndo ¢ bom, mas quando tudo ocorre razoavelmente, se
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expressa a virtude. Sentir emocdes relativas ao medo, a raiva, a confianga e assim por
diante, no momento certo, pelos objetos corretos, pelas pessoas certas, pelo motivo
adequado ¢ o que a doutrina do meio-termo aponta como melhor.

No caso das agdes, acontece algo semelhante: também existem os excessos, as
faltas e o meio-termo. Uma agdo exacerbada, violenta e desproposital por exemplo, ¢ tdo
inadequada quanto uma agao branda demais, ambas configuram fracasso, portanto, uma
acdo defeituosa. Por outro lado, o agir com a ponderagao das circunstincias e seus
detalhes ¢ considerado uma forma de sucesso. (BROADIE, 1991, p. 97).

O filésofo para explicar a mediania apela para a ideia de um ‘continuum’ que se
apresenta como um todo divisivel do qual se pode utilizar uma parte maior, uma menor e
uma parte igual. “A parte igual ¢ qualquer coisa como o meio entre o excesso ¢ a falta”
(1106 a 29 - 30).

Na Ethica Eudemia, a mediania ¢ apresentada de maneira semelhante, Aristoteles
faz referéncia a um “todo continuo e divisivel”; anteriormente, entretanto, a énfase nio

recai no excesso e na falta e sim naquilo que ¢ melhor.

Portanto, admitamos como premissa, em primeiro lugar,
que a melhor disposicao € o efeito dos melhores meios e que as
melhores agdes de cada resultado sdo fruto de sua virtude; por
exemplo, os melhores esforcos fisicos e a melhor dieta produzem
uma boa constitui¢ao fisica e, a partir da boa constitui¢ao fisica,
surgem os melhores esforgos. Também admitimos que toda
disposi¢do nasce ¢ desaparece pela agdo dos mesmos meios
aplicados de uma determinada maneira (EE 1120a22-25).

Ja houve quem se dispusesse a identificar, nas obras €ticas aristotélicas, um padrao
objetivo de comportamento apropriado, algo como uma resposta definitiva para todas as
situagdes, mas Aristoteles ndo nos fornece o segredo de um guia pratico de boas maneiras.
Ao que parece este ndo € o seu objetivo, ao contrario, o filosofo nos convida ao esforgo e
a pratica dos bons habitos.

Wolf explica como deve ser compreendida a mediania na ética de Aristoteles e
diz que uma coisa ¢ certa, o filésofo ndo pretende um aconselhamento sobre meias

medidas nas ag¢des e nas posturas de carater.
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A mediania aristotélica ndo oferece um critério para o que € correto na pratica; em
diversas perspectivas, serve, ao contrario, para explicar a compleigdo constitutiva da areté
ética e a agao por ela provocada. “Assim, o proprio Aristoteles acentua que a areté deve
ser definida como uma hexis mediana segundo a espécie, mas em relagdo ao seu valor
nada tem de meias medidas, encontrando-se antes no topo.” (WOLF, 2010, p. 73).

Zingano também comenta a nocao aristotélica de mediania como um continuo

divisivel.

Aristételes sanciona a no¢do de mediedade com o seu
mais forte jargdo metafisico: a mediedade é a quididade da
virtude. As expressdes que Aristoteles usa em 1107a6-7, ndo
deixam davida sobre o seu interesse em por em evidéncia a
importancia que atribui a caracterizacdo da virtude a titulo de
mediedade. Como explicar tanto zelo? Um provavel motivo
estaria no fato de, ao apelar a nocao de mediedade, Aristoteles
poe em relevo uma nogdo cujo primeiro sentido concerne ao de
continuo divisivel. Ora, na a¢do, o que parece corresponder a um
continuo divisivel, que pode ser expresso em quantidades, ¢ a
emoc¢ao; procedendo deste modo, Aristoteles estaria acentuando
o papel das emogdes no agir moral. ( ZINGANO, 2008, p.23).

Rapp sustenta que Aristoteles ao conceituar a mediania parece fazer alusdo a uma
espécie de sensibilidade que em contato com o caso concreto permite ao agente descobrir
e executar a agdo correta. Ele destaca que o filosofo descreve de modo bastante claro a
aquisi¢ao da virtude como um processo de formacao e cristalizacdo do carater e ainda
apresenta a virtude como espécie de respostas emocionais a variadas situagdes.?

A mediania ndo tem como propoésito servir de diretriz para o agente determinar o
correto modo de agir, o meio-termo nem sempre se apresenta equidistante dos extremos.
As vezes a mediania ocorre em dado caso particular mais proxima de um dos pélos do
que de outro; um bom exemplo € a coragem, a impetuosidade estd mais proxima da
virtude do que a covardia. E nem mesmo a saida encontrada por Aristoteles do ‘meio-
termo relativo a nés’ resolve a dificuldade interpretativa; o que s6 pode ser ajustado e
solucionado como medida correta na averiguacao de todas as circunstancias especificas
do caso concreto. A melhor contribuigao da teoria moral ¢ a formula¢ao de enunciados

que funcionam na maioria das vezes € ndo em geral (1094b20-25).

25RAPP, C. Para que serve adoutrina aristotélicado meiotermo? In: ZINGANO, M. Sobre a Etica
Nicomaqueia de Aristételes. Sdo Paulo: Odysseus Editora, 2010, pp.405-438
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O minimo que podemos dizer ¢ que a doutrina do meio
termo estrutura e sistematiza a analise das varias virtudes. Antes
de tudo, a descric¢do de cada virtude em termos da doutrina requer
a identificacdo de uma escala continua de emog¢des, com respeito
a qual a virtude especifica é o ponto médio. 2°

Possuir virtude significa, por exemplo, estar com raiva no momento certo, pelo
motivo certo e assim por diante; ndo significa estar moderadamente raivoso o tempo todo.
Em algumas ocasides, apropriado pode ser ficar com muita raiva; mas em outras, pode
ndo ser apropriado ficar com raiva.

O raciocinio ndo det¢ém nenhuma autoridade sobre as emogoes, logo ndo tem
poder para determinar a intensidade da raiva a ser sentida em certo momento. A partir dai
conclui-se que, para atingir o intermediario ndo podemos contar com nenhum tipo de
ajuda do raciocinio. Sentir muita raiva € um extremo e o que esta errado com os extremos
¢ que eles ndo parecem ser o resultado ponderado de uma situacao particular. Portanto,
nos extremos o sentimento de raiva ndo ¢ o adequado, muito pelo contrdrio ¢
desproporcional. A mediania de Aristoteles ¢ uma exposi¢do que tem em vista a

razoabilidade no sentir e no agir.

Mas até que ponto e em que medida um homem deve
desviar-se antes de tornar-se culpado, ndo € facil determinar pelo
raciocinio, mais do que qualquer outra coisa que ¢ percebida
pelos sentidos; tais coisas dependem de fatos particulares, ¢ a
decisdao depende da percepgao. Assim, € muito claro que o estado
intermediario esta em todas as coisas para ser louvado, mas que
devemos nos inclinar as vezes para o excesso, ds vezes para a
deficiéncia; pois assim devemos mais facilmente atingir o
intermediario e o que ¢ certo. (EN 119 1109b20-26).

Para Aristételes, o ser humano bom, com suas disposi¢cdes em equilibrio, sente e
age da maneira certa, na hora certa, e assim por diante, logo a partir dai a coisa correta a

ser feita somente pode variar de acordo com as circunstancias do caso particular.

% |bid., p. 421
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Somente o ser humano bom com a disposic¢ao de carater adequada, ¢ capaz de bem
avaliar as circunstancias. Onde existe uma gama de intensidade ¢ possivel expressar os
sentimentos e emog¢des com demasiada for¢a ou com fraqueza. Por exemplo, o agente ao
ser agredido verbalmente pode demonstrar sua raiva com mais intensidade ou pode ficar
intimidado e ndo se defender, o que para Aristoteles € um comportamento proprio de
escravo (1126a9).?’

Um estado ou disposi¢do de carater (hexis) que erra frente as circunstancias
particulares para o excesso ou para a falta expde vicios de carater, enquanto a disposi¢ao
que acerta o alvo intermediario evitando o excesso ¢ a falta revela uma virtude do carater.
O meio-termo verificado na exceléncia moral ¢ aquele ‘relativo a nés’ e isso ndo implica
dizer que existam padrdes éticos diferentes a cada situacdao e sim que a percepcao do
agente ¢ 0 que importa para o agir virtuoso. Os exemplos podem ajudar na elucidacdo da

questdo, Meyer comenta a mediania da seguinte forma:

[...] uma hora pode ser muito longa para assar o pao,
enquanto dez minutos ¢ muito pouco tempo. O tempo certo €
determinado pelo objetivo do empreendimento do padeiro: a
producdo de um pedago de pao. O tempo certo de cozimento € o
que for necessario, nas circunstancias, para produzir esse
resultado. (MEYER, 2007, p. 68)

O meio-termo necessario a exceléncia ética diz respeito a uma ampla gama de
sentimentos e agdes e seu ponto de referéncia, diz Aristoteles, ¢ "com relagdo a nés". Ao
afirmar que o significado ético se consuma no "relativo a nds", Aristoteles indica que o
meio-termo ¢€ relativo ao nosso projeto, como seres humanos, de viver bem.

Meyer diz: “Como seu relato da exceléncia ética deixa claro, viver bem ¢é regular
nossas atividades a luz do kalon. Assim, o "meio" em sentimentos e agdes € o que quer

que observe as restricdes impostas pela busca do kalon.” (MEYER, 2007, p.68)

27“The deficiency, whetheritisasortof ‘unirascibility’ orwhateveritis, is blamed. Forthose who are
notangry atthe things they should be angry atare thoughtto be fools, and so are those who are not
angryin the rightway, at the right time, or with the right persons; for such a manis thought not to feel
things nortobe pained by them, and, since he does notgetangry, he is thought unlikely to defend
himself; andto endure beinginsulted and put up with insultto one’sfriendsis slavish.” (1126a3-9)
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Aristoteles percebeu que na alma humana as convicgdes sdo formadas muito antes
que alguém seja capaz de especificar o que, e se alguma coisa, esta errada. Possuir uma
boa disposigao € caracteristica de um mestre em qualquer arte, aquele que evita o excesso
e a falta, buscando e preferindo o meio-termo — ndo em relagao ao objeto, mas em relacao
a si mesmo. Nao ¢ por outro motivo que se afirma com frequéncia que nada se pode
acrescentar ou tirar as boas obras de arte, o meio-termo (mesotés) ¢ a propria exceléncia.

Aristoteles descreve varias virtudes ao longo da Ethica Nicomachea, no livro V
por exemplo, ele trata da justica e a exposi¢do minuciosa nos permite reconhecé-la. Na
realidade, a mediania aristotélica nos indica um tipo de padrdo para identificacdo das
virtudes morais. Podemos considerar a mediania como a sugestao de um grau correto, um
grau que evita o excesso € a insuficiéncia, ou que indica o moralmente correto. E ainda
que, indica o ‘apropriado’ ou ‘de acordo com o intermediario para certa pessoa’. Isto s6

¢ possivel a partir da consideracdo do ‘relativo a nos’.

Agir virtuosamente em uma situagdo especifica € evitar
as deficiéncias ou excessos que essa situacao apresenta ao agente
como tentacdes ou problemas a serem evitados. Coragem, por
exemplo, ¢ a média entre a covardia e a imprudéncia. Aristoteles
sustenta que o que € certo ou apropriado ndo pode ser elaborado
em termos abstratos ou quase matematicos. Tem que ser julgado
em relacdo ao individuo em particular envolvido. Uma refeicao
adequada para uma supermodelo seria diferente de uma refei¢ao
adequada para um lutador de sumé. (Hooft, 2006, p.58).

3. Educacdo moral e formacao do carater (o estagio de quase-

virtude)

Nao ¢ produtivo abordar o tema educacao moral sem antes tratar do kalon e a visao
de Aristoteles sobre o que isso vem a ser. Na Ethica Nicomachea 1094b6-11, o filésofo
deixa claro que o bem humano € o fim abrangente perseguido pela ciéncia politica, pois
embora seja de grande valor alcangar o fim para um homem, melhor ¢ mais divino ¢
alcanca-lo para uma nagao ou para a cidade-estado. O bem completo para o individuo ¢

tanto melhor e admirdvel, na medida em que se estende ao bem comum.

63



Na Ethica Eudemia 1214a8-9, Aristoteles afirma que: “[...] a felicidade ¢ ao
mesmo tempo a mais bela e melhor de todas as coisas e também a mais agradavel”. Mais

adiante em 1214b1-11, ele considera que o objetivo do homem deve ser a vida kalon.

Alguns também contestam a magnitude da contribuicao
de cada um desses elementos para a felicidade, alguns declaram
que a contribuicdo de um ¢ maior, outros de outro, alguns
considerando a prudéncia como um bem maior que a virtude,
outros o oposto, enquanto outros consideram prazer como um
bem maior do que qualquer um: e alguns consideram que a vida
feliz deve ser composta de todos ou de dois deles, enquanto
outros consideram que consiste em um deles  sozinho.
Primeiro, entdo, sobre essas coisas, devemos ordenar a cada um
que tem o poder de viver de acordo com a sua propria escolha
para estabelecer para si algum objeto para a vida bela, (seja honra
ou reputagdo ou riqueza ou cultura), com referéncia a qual ele
entdo fara todos os seus atos, ja que ndo ter a vida organizada em
vista de algum fim ¢ uma marca de muita insensatez.

Uma educacao kalon € necessaria, pois aqueles que ouvem inteligentemente as
prelecdes sobre o que ¢ nobre e justo, assuntos da ciéncia politica, devem ter sido
educados nos bons habitos (1095b3-6). Para Aristoteles, o fim da ciéncia politica € o
melhor fim, pois se preocupa em tornar os cidadaos homens de bem e praticantes de a¢des
kalon ( ag¢des belas e nobres).?® Na Magna Moralia 1190a31-32, o filésofo afirma que o
fim da virtude é o kalon.”® Na Ethica Nicomachea 1101b31-35, o fildsofo diz que a
virtude recebe louvores, porque realiza agdes kalon, ou seja como as virtudes estdo
relacionadas com o kalon, elas também sdo louvaveis. A educa¢do moral envolve prazeres
e dores, o que nos afeta diretamente a realizar ou nao agdes kalon (1104b9-14).

A aquisicdo da virtude ¢ uma questdo complexa, isso tendo em vista as sérias
dificuldades que envolvem a educagdo moral de seres humanos comuns e imperfeitos. Se

virtude ¢ conhecimento, como entendia Socrates, entdo a virtude ¢ algo que pode ser
ensinado, mas o entendimento de Aristételes sobre as virtudes caminha no sentido oposto.

Como as virtudes podem ser adquiridas? Qual € a concepgado de treinamento moral

para Aristoteles? Como € possivel tornar uma pessoa moralmente boa?

28EN | 9 1099b28-32
29“This, therefore, is quite the business of virtue, to design the right”. (ROSS, 1915)
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Como guia para a investigacao especifica a ser desenvolvida neste capitulo, adotei
o mesmo caminho de estudiosos da ética aristotélica que fazem a correlagao das virtudes
com a educagdo. Utilizo a partir de agora, em conjunto como fontes principais, trés obras
do filésofo: a Ethica Nicomachea, a Poética e a Politica. Entendo que somente a partir
do cotejamento de passagens das referidas obras, torna-se possivel a compreensdo do
método aristotélico de formacao do carater.

Como ponto de partida, o antigo termo grego ethos, que possui alguns significados
como habito, costumes, comportamento e carater, deve ser entendido como algo que
precisa ser desenvolvido na alma humana para a aquisi¢ao da virtude moral pelo homem.
Para Aristoteles, da mesma maneira que se da o aprendizado de um oficio, se aprende a

ser virtuoso; a repeticao das atividades aprimora a técnica, assim como a
repeticao de bons habitos desenvolve a virtude.

A habituacdo se realiza num processo de repeticdo; a comparagdo que ele faz entre
adquirir a virtude e o oficio comprova que esse processo de aquisi¢ao da virtude € similar
a um processo de repeticdo que nao exige o envolvimento da atividade racional.

Para Aristoteles, adquire-se a virtude da mesma forma que se adquire habilidade
para o artesanato; assim também se conquista habilidade para construir uma casa ou tocar
lira. O homem se torna virtuoso realizando ag¢des virtuosas repetidas vezes. A virtude ¢é
uma construgdo e essa analogia do oficio com a virtude nos revela coisas importantes,
uma delas € que, na concepgao aristotélica, o processo de aquisi¢do de virtude exige a
repeticao de bons habitos por imita¢do e pratica. Como exemplo, ele diz que ¢ o habito
de desprezar e arrostar coisas terriveis que faz o homem se tornar bravo.

Agir corretamente € crucial para a aprendizagem moral, a repeticdo de agdes
corretas ¢ o ponto de partida para os aprendizes morais. Desta maneira, adquire-se a
virtude da temperanca, realizando ag¢des temperantes; adquire-se coragem, executando
atos corajosos e assim acontece com as demais virtudes (1105b5-11).

Uma vez que adquirir phronesis envolve primeiramente adquirir as sensibilidades
emocional e afetiva apropriadas, aprender a viver bem requer treinamento dessas
sensibilidades. A aquisi¢do da virtude moral é condi¢do da phronesis. Aristoteles usa o
termo plural ‘pathé’ para designar esses sentimentos e desejos que incluem apetite, raiva,
medo, confianga, ciime, prazer, gosto ¢ 6dio (1105b21-3). O que eles tém em comum ¢
que envolvem prazer e dor; estes desempenham importante papel na teoria da virtude
aristotélica, diz Susan Meyer (2008), e por este motivo € que o filosofo afirma a exigéncia

da educacdo moral desde a infancia.
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Aristoteles estd plenamente consciente, como Platao
estava antes dele, de que apenas alguém que foi criado em
condigdes Otimas tera as visdes corretas sobre o que ¢ belo e
vergonhoso. Com os pontos de partida corretos, ele diz, ja se tem
‘metade do total’ (1098b7). E por isso que, insiste, é preciso ter
sido criado sob leis corretas, que ditam ndo apenas as atividades
adultas em que as pessoas podem se engajar, mas também os
primeiros estagios de paideia que receberdo (1179b31-1180a5;
cf. 1103b1-6). Alguém que ndo recebeu uma paideia tdo correta
nao tem virtualmente nenhuma chance de se tornar bom. Mesmo
no estagio de habituagdo por atividades adultas, observa
Aristoteles, € necessario ter bons professores (1103b8-13). Uma
pessoa ndao pode mais aprender sozinha e, em circunstancias
desfavoraveis, ser uma navegadora do que aprender a ser boa.
(MEYER, 2008, p.85)

Considero para os fins desta investigagdo, que ¢ no primeiro estagio da formagao
do carater que se desenvolve no agente o orthos logos, capaz de frente as circunstancias
particulares, identificar o fim acertando o alvo, ou seja, determinando o meio-termo frente
as circunstancias especificas da situagdo particular.

Aristoteles diz na Ethica Nicomachea 11 6 1107a6-7, que a mediania ¢ a

‘qiiididade’ da virtude; o que significa dizer que a mediania € a esséncia da virtude.

Pois ndo pode, por certo, ndo pertencer ao sujeito quanto
faz parte do discurso que diz o que ele ¢: ndo pode a linha nao
pertencer ao tridngulo nem o ponto, ndo pertencer a linha. Mas
ndo pode, também, ndo pertencer ao sujeiro o atributo cuja
definicdo o inclui. Com efeito, se faz parte o sujeito da qiiididade
do atributo, ndo pode este, por certo, ser sem aquele; ora, uma
unido tao intima e essencial ndo se explica sendo pelo fato de
pertencer o atributo ao sujeito segundo a esséncia ou qiiididade
deste. ( PEREIRA, 2000, p.143)

Aristoteles diz em 1179b1-3: “[...] no que diz respeito a virtude, entdo, ndo ¢é
suficiente saber, mas devemos tentar té-la e usa-la, ou tentar de qualquer outra maneira
que possa haver de se tornar bom”. Portanto, ele afirma que devemos possuir a virtude e
usar a virtude, ou seja, a virtude ¢ algo que podemos possuir, manusear e ainda praticar.
Além disso, ja sabemos que ¢ pela pratica repetida de agdes corretas que nos tornamos
bons, entdo, da mesma forma, o filésofo diz que exercitando as virtudes, o homem torna-

se virtuoso.
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Neste primeiro estdgio da formacgdo do carater, quando o aprendiz moral esta
sendo treinado na aquisi¢ao das virtudes, ele ainda ndo possui plenamente desenvolvida
a virtude capaz de identificar e determinar o meio-termo, por isso se faz necessaria a
participagdo do tutor. Seguindo a orientagdo de um tutor, no sentido de realizar as agdes
corretas, o aprendiz consegue internalizar esta boa disposi¢do através da habituagao.
Aristoteles diz por exemplo que, os legisladores tornam bons os cidaddos, através da
inculcacao de bons habitos, ou seja, formando bons hébitos neles (1103b1-5).

No livro II 1 1103a18-26, o filésofo afirma ainda que nenhuma virtude moral
surge no homem naturalmente; o filésofo quer saber se os seres humanos nascem com
um certo carater, o que determinaria as escolhas e agcdes do agente, caso contrario, se a
virtude do carater pode ser cultivada ao arrepio da natureza. Para Aristoteles, caso a
virtude do carater fosse obra da natureza, o seu possuidor ndo teria como, em hipotese
alguma, comportar-se de maneira contraria a uma disposi¢do inata. O homem nasceria
bom e ndo correria o perigo de ser pervertido pelo mal. Entretanto, a resposta € clara e o
filésofo diz que as virtudes ndo sdo inatas e também ndo sdo geradas contrariando a
natureza; Aristoteles afirma que o homem ¢ adaptado por natureza para receber as
virtudes e que torna-se perfeito pelo habito (1103a20-26).

O ensino das varias ciéncias passa pela metodologia ortodoxa do conhecimento
intelectual, mas a virtude ética ndo € ‘ensindvel’, isto porque o ensinar se da por palavras,
argumentos, razoes e explicagoes. Na teoria da virtude aristotélica, a aquisi¢ao da virtude
moral s6 € possivel pela habituagao em agdes corretas, pela ‘inculcacao’ das virtudes na
alma do agente. Este ¢ um processo que envolve o costume, o0 comportamento aceito, 0s
usos e o habito. *°

Frente as situacdes particulares, os seres humanos respondem com agdes genuinas
e quando as atitudes sdo legitimas representando os nossos valores, tendemos a achar a
coisa natural, familiar, nascida de uma convicg¢do intima. Assim como, uma citagdo do
poeta Evenus na Ethica Nicomachea (1152a31-33): “O habito ndo ¢ sendo uma longa
pratica que acaba por fazer-se natureza”. Qualidades morais sao ‘ethe’ em grego; estas se

desenvolvem na alma humana tornando-se uma espécie de segunda natureza.

0“Etheare habits, customs, mores, accepted ways ofbehaviour, usages.”(BROADIE, 1991,p.103)
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A realizag@o de uma genuina agdo virtuosa depende de determinada disposi¢ao do
carater (hexis). A boa disposi¢do do carater, firme e imutavel, representa o estado de
virtude adquirida. Como bem diz Aristoteles, o homem ¢ adaptado por natureza para
receber as virtudes e torna-se perfeito pelo habito.

Ao longo do processo de educagdo moral que visa a formacdo do carater, o
aprendiz ¢ cultivado e treinado nos bons habitos. Para Aristoteles, o homem deve ser
educado nos bons habitos desde a juventude, a fim de aprender a sofrer e a se deleitar
com as coisas que devem causar sofrimento ou deleite.

Os bons habitos ‘inculcados’ na alma, passam a fazer parte do agente moral e o
homem desta forma nao conseguird jamais livrar-se deles.

Aristételes diz na Politica que ndo ¢ a natureza que produz homens virtuosos
(1255b1-4): “As pessoas pensam que as boas pessoas provém das boas pessoas, do
mesmo modo que o humano vem do humano, e a besta da besta. Mas enquanto a natureza
deseja fazer isto, ela ¢ seguidamente incapaz de fazé-lo.” (REEVE, 1998).

Como ja dissemos anteriormente, a habituacdo € a responsavel pelo
desenvolvimento das virtudes, o homem se torna corajoso sendo corajoso, torna-se justo,
aplicando a justica e assim por diante. No entanto, alguns estudiosos, como Sarah
Broadie, apresentam questdes e levantam davidas sobre como ocorreria a passagem do
habito para a virtude, no decorrer do processo de educacdo moral. Broadie discute os
argumentos aristotélicos e afirma que eles ndo sdo claros o suficiente; para as virtudes
intelectuais ha a necessidade de tempo e experiéncia para desenvolvé-las, ja no caso das

virtudes do carater, estas sao adquiridas de modo totalmente diferente.

E ao fazer coisas corajosas que melhoramos ao fazé-las,
da mesma forma? Como nods adquirimos habilidades - através da
pratica? Ou sera que, ao fazer coisas valentes o suficiente,
adquirimos o habito de fazé-las automaticamente? Em outras
palavras, ¢ o homem corajoso um experto, por assim dizer, em
realizar agdes corajosas? Ou é mais como se ele estivesse viciado
em realiza-las? Aristoteles tem algumas observagdes sugerindo
cada uma dessas interpretacdes, mas ele também deixa claro que
nem a habilidade nem o hébito tém todas as caracteristicas da
virtude ética. Quais sdo os recursos? Como indiquei, seu esbogo
de como essa virtude é adquirida supostamente pretende explicar
em parte o que ela é; mas, de fato, lanca pouca luz sobre essa
questdo. (BROADIE, 1991, p.72-3)
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Aristoteles € bem claro ao dizer que o desenvolvimento das virtudes deve se dar
quando o homem ainda ¢ jovem, caso contrario sera tarde demais. A formag¢ao do carater
deve ser iniciada nos primeiros anos da juventude, nenhum tempo deve ser perdido antes
que a inculcagao dos bons héabitos comece (1103b23-26).

Para Hooft, os textos éticos aristotélicos podem ser lidos como uma descri¢ao da
vida tipicamente masculina aristocratica grega, levando em consideracao o que representa

a eudaimonia em cada fase da vida.

A primeira fase da vida de um jovem grego era a de ser
soldado. Um soldado precisa de disciplina e coragem,
temperanca e continéncia. [...] Um soldado ndo precisa tomar
decisdes autonomas; ele apenas segue ordens. Mas o que faz um
adulto autonomo na vida grega? Ele foi treinado como um jovem
para ser um soldado, mas agora ¢ um cidaddo e um estadista. Na
democracia da antiga Atenas, todos de idade madura tinham o
direito de participar na tomada de decisdes politicas e, portanto,
precisavam de um alto grau de sabedoria pratica. O homem
pratico vive uma vida politica e, para isso, a virtude mais
necessaria é a phronésis. A Etica de Aristoteles é um manual para
viver bem que se desdobra de acordo com os estagios da vida de
seu publico. A primeira divisdo do trabalho ¢ direcionada aos
jovens e aos responsaveis pelos jovens. A segunda divisdo do
trabalho ¢ direcionada a adultos maduros que tomam decisdes
auténomas. A terceira e Ultima divisdo, gostaria agora de sugerir,
¢ dirigida a homens idosos aposentados. Os homens ndo sdo mais
estadistas tomando parte ativa na politica da cidade e, claro, nao
sdo mais soldados. [...] Eudaimonia muda ao longo da vida. Para
um jovem, eudaimonia consiste no controle das paixodes e desejos
que o bom treinamento lhe d4. Para um adulto maduro,
construido sobre as virtudes da juventude, eudaimonia consiste
em sabedoria pratica e o respeito social, responsabilidades e
admira¢do que aquela forma de virtude traz. Para os idosos
aposentados, eudaimonia consiste em estudar as coisas eternas e
discursar sobre elas com os outros. (HOOFT, 2006, p.76-77).

Na Politica, Aristételes dedica especial atengdo ao tema ‘educacdo do carater’ e
mostra que a disposi¢ao fisica desempenha um papel preponderante no desenvolvimento
do jovem grego. Inicia o livro VII, afirmando que o tipo de alimentacdo que ¢ dada as
criangas quando nascem sera determinante para o desenvolvimento de seus corpos e da
como exemplo a preocupagdo das nagdes em preparar as criangas para uma futura

disposi¢ao militar, incluindo na alimentagdo infantil muito leite e muito pouco vinho.
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Aristoteles tece comentarios sobre os beneficios de exercicios fisicos aplicados na
idade correta e até incentiva que as criangas sejam habituadas desde tenra idade ao ftio,
ja que isso € muito util, tanto do ponto de vista da satde, quanto dos assuntos militares.

Aristoteles afirma ser indispensavel a supervisdo das criangas em tenra idade,
nesta primeira fase da vida, ¢ benéfico adotar algum tipo de supervisdo. O filésofo
prossegue argumentando em defesa da criacdo do habito em 1336 a 17-18 3! e diz nesta
passagem que sempre que for possivel criar habitos, que seja desde cedo e gradualmente,
assim desta forma, o corpo humano que ¢ naturalmente quente deve ser treinado para
suportar o frio desde a infancia — os corpos das criangas sdo naturalmente adequados a
este tipo de treinamento. Ao longo do capitulo 17 ele explica que, mesmo para a crianga
que esta em fase de crescimento, € necessario que se exercitem o suficiente para evitar a
preguiga fisica e que isto deve ser feito através de brincadeiras e atividades semelhantes.
Os jogos oferecidos as criangas pequenas devem ser apropriados para pessoas livres e
devem ainda cultivar a disciplina, imitando as ocupagdes sérias da vida adulta. O filésofo
sugere a utilizagdo de jogos que as criangas gostem e tenham prazer em brincar. Tudo
meticulosamente selecionado para proporcionar o resultado esperado, ou seja, moldar as
almas para o deleite com agdes nobres e o desprazer com agdes vis. A relacdo € com
prazer e dor, ou seja, os jogos prazerosos e divertidos devem estimular as criangas na
pratica de acdes corretas. Na fase adulta, o homem buscara aquele mesmo prazer que
sentiu na infancia, convertendo-se esta busca na realizagao de ag¢des virtuosas. Aristoteles
defende que até os sete anos de idade as criancas devem ser educadas no lar. Além disso,
as pessoas mais jovens nem todas as coisas sdo permitidas, “[...] até que tenham atingido
a idade de 20 anos, quando ¢ apropriado reclinar-se na mesa comunal e beber vinho, e
sua educagdo os tornou imunes ao mal que tais coisas podem causar” (1336 b 20-23).

No debate sobre a educagdo do carater na Politica (1336 b 33-41), ele afirma ainda
que aquilo que for considerado ruim ou vulgar deve ser estranho aos jovens,
principalmente se envolver vicio ou malicia. As criangas dos cinco aos sete anos de idade
devem ser observadoras das ligdes que eventualmente terdo que aprender — o aprendizado

neste estagio acontece por imitacao (mimesis) a partir de observagdes praticas.

31“Forwheneveritis possible to create habits, itis better to create them right fromthe start, butto do
so gradually”. (REEVE, 1998)
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Aristoteles explica na sequéncia que a educacdo dos jovens deve ser dividida em
periodos de sete anos, estes sao dois estagios que devem ser distinguidos, dos sete anos
até a puberdade e da puberdade aos vinte e um anos. O emprego de diferentes métodos
de aprendizagem se faz necessario a depender da faixa etaria dos jovens nesta primeira
fase da educacgdo do carater.

Na Politica 1337al-2, Aristoteles introduz a ideia que arte e educagdo procuram
completar as caréncias da natureza. O filésofo questiona qual o tipo de organizagdo que
deveria ser estabelecida para a educagdo das criangas, se as criangas deveriam ter o
aprendizado supervisionado pela comunidade ou seria mais benéfico se feito em casa, que
tipo de supervisao deveria ser esta.

E o conhecimento das regras, dos métodos e das praticas que permite ao homem
intervir no mundo para criar e produzir, ou seja, o que Aristoteles considera o ‘fazer’. O
filésofo diz que o legislador deve fazer o correto para incutir as virtudes na alma dos
homens e tornar os cidadaos virtuosos pelo habito, assim da mesma forma, a educagao
faz dos cidaddos, homens de bem e pde as criangas no caminho certo. Ele discute na
Politica varias questdes relativas a educagdo. Aristoteles conhecia as enormes
divergéncias no pensamento grego sobre a educacgio dos jovens; nem todos consideravam
que os jovens deveriam aprender as mesmas coisas para promover a virtude ou a melhor
vida. “A investigacdo da educacao que vemos ao nosso redor resulta em confusao”, diz
Aristoteles. Mas para o filosofo, a questao ndo ¢é tdo complicada, pois para ele, a educagao
moral desenvolve o carater e o intelecto (1323b21-33). Como ndo havia unanimidade
sobre o tema, Aristoteles entendeu claramente que se as pessoas nao possuiam as mesmas
virtudes, entdo era compreensivel ndo concordarem com o método de adquiri-las. O
filosofo dedicou-se ao tema com profundidade e expds firmemente suas opinides: “Desde
entdo ¢ evidente que a educagdo através da habituacdo deve vir antes da educacdo pela
razao” (1338 b 3-4).

A fase da aprendizagem moral ¢ bastante complexa, se olharmos mais
atentamente; o primeiro estagio engloba muito mais que apenas questdes morais. A
formacao do cidaddo ético estd inserida num contexto bem amplo que envolve politica,
educacao, arte e psicologia. Na seara do aprendizado, o filésofo aborda as questdes com
cuidadosa ateng¢do, inclusive ao discutir o que deve ou o que ndo deve fazer parte da
educagdo dos jovens. Para Aristoteles, existem ensinamentos que devem ser oferecidos

prioritariamente aos jovens, como a leitura e escrita, gindstica, musica e até desenho.
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O filosofo considera ainda que a ginastica contribui para a coragem e comenta

sobre 0 motivo de incluir a musica na educacao dos jovens (1338a13-29).

“Musica e danca alcancam uma mimesis de carater e
emocdo: “Nas proprias melodias sdo mimémata de tipos de
carater” (Politica 1340a38-39, cf. 18-22). Uma explicagdo para
isso ¢ encontrada em Problemata: Melodia e ritmo sdo
movimentos, ¢ assim sdo acdes de um certo personagem (919b26
e 920a3). Tanto a musica quanto a agdo, quando percebidas,
estabelecem movimentos correspondentes na mente dos
espectadores. A musica corajosa tera 0 mesmo efeito emocional
na alma do que a agdo corajosa. E possivel habituar-se & emogdo
corajosa fazendo coisas corajosas, mas vocé pode alcancar o
mesmo resultado ouvindo musica corajosa”3?

Aristoteles também reconhece a importancia da ociosidade para a felicidade do

homem e diz ser por este motivo que os seus antecessores atribuiram a musica um lugar

na educac¢do. Assim como ler e escrever € importante para ganhar o sustento, administrar

uma casa ou para a atividade politica, a musica ¢ para ser buscada no lazer ¢ visa ao

prazer.

No entanto, devemos investigar se esse efeito da musica
ndo é simplesmente incidental, considerando que sua verdadeira
natureza € mais estimulante do que a utilidade que mencionamos
sugere, ¢ se ndo devemos participar apenas do prazer comum que
deriva da musica (um prazer que todos percebem, ja que ¢ de um
tipo natural, e por isso € agradavel a pessoas de todas as idades ¢
temperamentos), mas ver se a musica influencia o carater e a
alma de alguma forma. Isso ficaria claro se alguém chegasse a ter
uma certa qualidade em seu carater por causa da musica. Mas, de
fato, se chegamos a ser de certa qualidade é evidente em muitos
aspectos diferentes, € ndo menos nas melodias do Olimpo. Pois ¢
geralmente aceito que elas fazem com que as almas se inspirem,
e a inspiragdo ¢ uma emoc¢do que afeta o carater da alma.
(1340a1-11)*

32\WWOODRUFF, P. Aristotle’s Poetics: The Aim of Tragedy. In: ANAGNOSTOPOULOS, G. A Companion to
Aristotle. UK: Blackwell Publishing, 2009, pp.612-627

%3 REEVE, 1998
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Nancy Sherman comenta a relevancia da musica no processo de educagdo, de

acordo com a intérprete, a representacdo mimética do aprendiz (através da performance)

permite interiorizar as qualidades relevantes de carater e emocdo. A musica reforca a

identificagiio a partir do prazer que a melodia proporciona. *

A virtude esta relacionada com o prazer apropriado,
amor e 6dio; o ritmo ¢ a melodia proporcionam sutis semelhangas
de raiva e gentileza, e também de coragem e temperanga e de
todos os opostos desses ¢ de todos os outros estados de carater.
Pois, ao ouvir determinada musica, nossas almas passam por uma
mudanga. E tornar-se habituado a sentir dor e deleitar-se com
semelhancas esta proximo de sentir o mesmo em relagdo as
coisas que sdo seus modelos.

Outro procedimento que contribui com o processo de formagao moral diz respeito

a imitagdo (mimesis); educar supde a mimesis. A imitagdo de agcdes exemplares € um tema

que o filosofo discute na Poética.

Kenneth McLeish considera que a idéia de imitacao (mimesis) € o centro da

analise estética de Aristételes; supondo — pelo conceito — uma associagdo entre o que €

apresentado ou representado e a existéncia prévia da pessoa: espectador ou aprendiz.

A nocdo do imitar tem a ver com a perspectiva da
preservacao: imita-se o que ¢ louvavel; louva-se o que ¢ honrado,
e, portanto, o que deve ser preservado. Na educagdo, como na
dramaturgia, “o criador convida o espectador a se envolver com
um desempenho, uma mimesis da realidade, e, portanto, por
delegacdo, com a propria realidade. (MCLEISH, 2000, p.18).

Alain, outro estudioso, também defende que a imitacdo faz parte da natureza

humana e que o homem se difere dos outros animais por ser extremamente imitativo. Para

o filosofo francés, Aristoteles v€ nesta caracteristica uma vantagem, pois o ser humano

da seus primeiros passos no aprendizado por meio da imitagao.

3 SHERMAN, 1989, p.182-3
3 |bid., p.183
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Aristoételes reconhece a for¢a da imitagdo como elemento
fundador da vida social e, mais especificamente, do ensino. A
idéia condutora de tal concepcao corresponderia ao anseio de
buscar “que a crianga se esforce e se erga ao estado de homem.
(ALAIN, 1978, p.12).

De acordo com Aristoteles, as criangas aprendem por imitagdo (mimesis) € a
educacao do carater que se da precocemente, deve ser desenvolvida em casa num primeiro
estagio. A mimesis ¢ capaz de produzir dois resultados simultaneamente, conforme o
filosofo expde na Poética (1448b4-8), a mimesis instrui € ao mesmo tempo da prazer. Os
seres humanos sio naturalmente curiosos e gostam de aprender por meios miméticos. E
por isso que a mimesis ¢ uma pratica distintamente humana. A atividade imitativa ¢
natural nos seres humanos (1448b20): temos prazer em aprender, ¢ aprendemos através
da mimesis, entdo nos naturalmente temos prazer na imitagao.

Aristoteles aponta outra coisa muito importante no processo de formagdo do
carater do homem: o movimento (1336a8-10). As criangas devem ser habituadas desde
cedo ao movimento, isso tendo em vista afasta-las da preguica, o que pode ser feito por
intermédio de jogos. O movimento € a transicdo do potencial ao ativo e isso permite

passar da pura capacidade a realizagdo.

A causa final € aquela que define o bem, a razao pela qual
tudo o mais se faz. Em politica, é a virtude ¢ o bem soberano, a
vida perfeita que a cidade-estado procura atingir. Assim, o
movimento-transi¢ao que realiza o bem politico potencial em ato,
por meio da causa-motriz, que ¢ a energia da felicidade, efetua-
se mediante o processo de educacdo. ( HOURDAKIS, 2001, p.
87).

Aristoteles ao defender que ndo possuimos virtude desde o nascimento, entende
que sdo as paixdes naturais da infancia, se bem adestradas, que irdo nos preparar para
desfrutar e angustiar com as coisas certas. Um bebé saudavel, por exemplo, gosta de
comer e certamente levard tudo o que puder a boca; apenas mais tarde quando comegar a
entender a linguagem, podera aprender que algumas coisas que ele quer comer sdao
inadequadas e outras sdo boas. A partir dai treinando seu apetite pelos alimentos
saudaveis e corretos. As criangas também sentem-se angustiadas com a dor e a0 mesmo
tempo nao possuem instinto totalmente desenvolvido para se protegerem do perigo; sao
os adultos que precisam ensind-las que algumas coisas podem machucar, por isso sao

ruins e devem ser evitadas.
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Como sera possivel treinar as paixdes infantis e imaturas para que as criangas
adquiram percepgoes corretas? Como se deve educar as criancas para que se deleitem e
se angustiem com agdes nobres e com agdes ruins mais tarde na vida? A resposta

aristotélica ¢ uma so: ‘habituacao’.

Mas ¢ dificil receber desde a juventude um treinamento
adequado para a virtude, quando ndo se foi educado sob leis
corretas; pois viver sob rigidos padrdes ndo ¢ agradavel para a
maioria das pessoas, especialmente quando sdo jovens. Por essa
razdo, sua criagao e ocupagdes devem ser fixadas por lei; pois
ndo serdao dolorosos quando se tornarem costumeiros. Mas
certamente ndo ¢ suficiente que, quando sdo jovens, recebam o
cuidado e a atengdo corretos: como devem, mesmo quando
crescerem, praticar e se habituarem a eles, também precisaremos
de leis para isso e, em geral, que cubram toda a vida; a maioria
das pessoas obedece & necessidade e ndo ao argumento e as
punigdes, e ndo ao sentido do que é nobre (1179b31-1180a6).

O filosofo explica a habituagdo indicando algumas maneiras especificas para o
treinamento das criangas e dos jovens. Historias e fabulas podem ser usadas e devem ser
tais que sirvam de orientacdo para as atividades posteriores da vida adulta. A leitura de
contos ¢ propicia ao desenvolvimento da educacdo moral, estes permitem mostrar as
criancas ainda pequenas que Aquiles era corajoso, muito embora com forte propensao a
raiva e que Ulisses era sabio; as historias que descrevem aventuras de figuras exemplares
fornecem muitos dados sobre os tipos de a¢des que sdo kalon e aischron. Esse tipo de
atividade ludica, segundo Aristoteles, inculca nos jovens os ‘primeiros principios’ a partir
dos quais se pode desenvolver no futuro a caracteristica de compreensao indispensavel a
phronesis (1095b4-8,1098b2-4). Por intermédio de atividades ludicas torna-se possivel
inculcar na alma da crianga, sentimentos de admiragdo e desprezo e assim como
consequéncia o desejar ou desprezar. A concepgdo ética de Aristoteles envolve o seu
modo de conceber a politica; a ética e a politica estdo intrinsecamente relacionadas, na
medida em que tratam de postular a obtencdo da virtude. Aristoteles considera como
condi¢do para um Estado ser bom para os seus cidaddos, o cultivo da virtude e da
prudéncia. Etica e politica sdo praticas, ou seja se definem pela agdo; no agir ético é que

se torna possivel a obtencdo da virtude tdo fundamental para a atividade politica.
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O homem virtuoso ¢ formado pela habituacdo na pratica de agdes virtuosas; 0s
principios éticos sao adquiridos num primeiro momento no interior da familia e depois na
cidade-estado — que cria as leis tendo em vista 0 bem comum ¢ a educagdo correta dos
cidaddos. Para Aristoteles, o legislador deve se preocupar com o desenvolvimento da
virtude no homem, isto tendo em vista uma vida em sociedade a melhor possivel.

O metddo de aquisicao das virtudes se desenvolve da seguinte forma: a educagao
moral cultiva através da habituacao, uma disposi¢ao (4exis) moral.

As leis tém forga nas cidades, no tocante a organizacao da vida dos seus cidadaos.
No seio familiar, os preceitos e habitos do pai exercem ainda mais influéncia devido aos
lagos de sangue e aos beneficios que dai decorrem. Os filhos desenvolvem afei¢do pelos

pais e tém disposi¢do para obedecer.

Pois como nas cidades as leis e os tipos predominantes
de carater tém forga, nos lares t€ém ainda mais as determinagGes
e os habitos do pai, por causa do laco de sangue e dos beneficios
que ele confere; pois as criangas comegam com uma afei¢do
natural e uma disposi¢ao para obedecer. Além disso, a educagdo
individual tem uma vantagem sobre a coletiva, assim como o
tratamento médico individual tem; pois enquanto no geral o
descanso e a abstinéncia de comida s@o bons para um homem
com febre, para um doente em particular podem nao ser.
(1180b3-10).

Com essas consideragdes, fica claro para o leitor que Aristoteles compreendia a
virtude moral como fruto de uma boa educacao do carater. Portanto, a educacao ¢ a porta
de entrada para as virtudes éticas e o filosofo desenvolveu um método peculiar para
cultiva-las na alma humana; através da ‘inculca¢do’ dos bons habitos a alma torna-se
virtuosa. E ¢ bom lembrar que para o filésofo, a educagdo moral deve comecar ainda na
infancia, quando se da a formagao do carater propriamente dita. A crianga ao receber uma
boa orientagao de seu tutor, com a inculcagao de bons habitos se prepara para desenvolver
bem as atividades que mais tarde incumbem ao adulto, esta ideia aparece na Ethica

Nicomachea.
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Assim, em uma palavra, estados de carater surgem de
atividades semelhantes. E por isso que as atividades que
exibimos devem ser de certo tipo; € porque os estados de carater
correspondem as diferengas entre essas. Ndo faz pouca diferenga,
entdo, se formamos habitos de um tipo ou de outro desde a nossa
juventude; faz uma diferenca muito grande, ou melhor, toda a
diferenca (1103b21-26).

No inicio da vida humana, ¢ o treinamento da observacgdo e da percep¢ao através
da repeticdo de bons habitos que garante o éxito de todo o processo de formacao do
carater; percep¢do e habituacdo sdo de grande importdncia no contexto do
desenvolvimento moral. A habituacdo nas ag¢des corretas treina a percep¢ao humana que
mais tarde transformar-se-4 numa percepc¢ao moral .

E importante dizer que muito embora, algumas pessoas realizem atos justos,
podem nao ser necessariamente justas, isto porque realizam os atos ordenados pelas leis,
contra a vontade, devido a ignorancia ou por alguma outra razao, € nao por causa dos atos
em si mesmos (embora com certeza, eles fazem o que devem e todas as coisas que o bom
homem deve fazer). Aristoteles considera que para ser genuinamente bom ¢ preciso estar
em certo estado quando se realiza os atos corretos. A virtude acerta o alvo (skopos) e
assim como o arqueiro também precisa de treinamento; a virtude moral ndo existe no
homem por natureza, ou seja, ndo € inata no sentido de estar presente desde sempre.

Além do mais, o desenvolvimento ético do homem ocorre paulatinamente, em
estagios sucessivos. Na Ethica Eudemia, Aristoteles afirma que o poder deliberativo da
alma surge de sua capacidade de apreender alguma causa; € por este motivo que a escolha
nao ¢ atributo dos outros animais, apenas do homem. A prohairesis nao ¢ possivel ao
homem em todas as condigdes nem em todas as idades; a capacidade de deliberagdo nao
estd entre os seus atributos naturais. Mas nada impede, argumenta o fil6sofo, “que muitos
animais formem uma crenca (doxazein) se algo deve ou ndo ser feito, ainda que nao

cheguem a isso por meio do raciocinio” ( EE I X 18 1226b21-25).

De acordo com essa passagem, uma phantasia
deliberativa parece ser uma crenga que resulta do calculo (ou
deliberagdo) e pode ser expressa em uma declaracdo da forma
"isso deve ser feito". Mas ¢ provavel que uma phantasia
perceptual seja uma crenga que pode ser expressa em uma
declaracdo da mesma forma, mas que € o resultado direto da
percepgdo. De fato, isto apdia fortemente a sugestdo de que a
phantasia sem a qual nenhum animal terd orexeis é uma crenga
(racionalmente baseada ou ndo-racional) de que algo deve ser
feito. (ENGBERG-PEDERSEN, 1983, p. 135).
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Nos Segundos Analiticos 99b30, Aristoteles diz que os animais em geral possuem
uma capacidade discriminativa inata, a qual se denomina sensacao, afirmando ainda que
ndo existe conhecimento fora do sentir. Esta percep¢do sensivel, em alguns animais
persiste e fica retida criando memoria; ou seja, nos animais em que as impressdes da
percepgao permanecem na alma, surge a memoria € em outros isso nao ocorre. Memorias
sucessivas da mesma coisa ddo origem a experiéncia (empeiria); as memaorias mesmo que
numericamente multiplas, constituem uma experiéncia singular. Esta experiéncia,
Aristoteles define como o universal que se estabelece como um todo na alma (BINI,
2010).

A experiéncia, fruto da memoria de percepgdes sensiveis retidas na mente, € a
informacao que ¢ recolhida dela, devem de algum modo ser preservadas. A experiéncia
entdo, deve ficar disponivel e acessivel; isto pertence a outra capacidade, algo entre a
percepgao e o raciocinio. Aristoteles designa esta outra capacidade de ‘phantasia’; muitas
vezes traduzida como ‘imaginac¢do’. Esta ¢ a capacidade responsavel pelas representagdes
mentais e Aristoteles credita a phantasia os aspectos de intencionalidade.

Phantasia ¢ portanto, a forma basica de representacdo mental que surge
naturalmente da atividade perceptiva, fornecendo o material sobre o qual nossa
compreensdo funciona para a producdo de conceitos. Phantasia ¢ pensamento sio
claramente criticos com relagiio a conteidos na argumentacio aristotélica. 3

Reconhecemos algo como bom através de uma capacidade cognitiva especifica, a
phantasia, esta desempenha papel importante nas causas do movimento animal. Em De
Motu Animalium, o desejo responsavel pelo movimento baseia-se diretamente na

phantasia.

,

E por isso que ¢ praticamente a0 mesmo tempo que a
criatura pensa que deve avangar e se mover, a menos que alguma
outra coisa a impega. Pois as afecgdes preparam adequadamente
as partes organicas, desejo as afecgdes, e phantasia o desejo; e a
phantasia ocorre por meio do pensamento ou da percep¢ao
sensorial. (MA 702a16-19)

% CASTON, V.Phantasia and Thought. In: ANAGNOSTOPOULOS, G. A Companion to Aristotle. UK:
Blackwell Publishing, 2009, p. 323
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Na Ethica Nicomachea 11 5 1105b21-29 o filésofo diz entender por paixdes os
apetites, a colera, o medo, a audacia, a inveja, a alegria, a amizade, o o6dio, o desejo, a
compaixdo e em geral os sentimentos que sao acompanhados de prazer ou dor. O papel
desempenhado pelo prazer e pela dor é fundamental, o encanto e a afli¢io com as coisas
adequadas ¢ a educagdo correta, exatamente isso ¢ o que afirma Aristoteles em 1104b11-
13: “Por isso, devemos ser educados de um modo particular desde a nossa juventude,
como diz Platdo, tanto para nos deleitarmos como para nos afligirmos com as coisas que
deveriamos; esta ¢ a educacao correta.”

O filésofo percebendo a dificuldade que 0 homem comum tém para entender como
¢ possivel tornar alguém virtuoso, tem a clara visdo que eles estdo equivocados quando
pensam que o homem virtuoso ¢ assim por dadiva da natureza ou ainda que torna-se
virtuoso apenas pelo ensino.

Em 1179b24-26 afirma que: “[...] mas a alma do estudante deve primeiro ter sido
cultivada por meio de habitos para o nobre prazer e nobre aversdo, como a terra para
nutrir a semente.” Ou seja, ¢ necessaria uma preparacao para receber e desenvolver a
virtude no ser humano.

Aristoteles reconhece que o homem precisa de ‘adestramento’; no livro X da EN
o filosofo faz criticas a for¢a dos argumentos que se mostram insuficientes em si mesmos
para tornar os homens bons. O filésofo ndo cré no poder das palavras para incutir a
nobreza ¢ a bondade na multiddo e defende que o homem comum n3o obedece a
moralidade naturalmente, s6 podendo ser coagido pelo temor. Em 1179b16-17 ele diz
que: “E dificil, se nio impossivel, remover por argumentagdo os tragos que ha muito
foram incorporados ao carater.” A formagdo do carater, que visa o desenvolvimento da
virtude moral, ¢ evidentemente essencial, caso contrario todo aquele dirigido pelas

paixodes nao podera ser dissuadido pelos argumentos.

E por isso que alguns pensam que os legisladores devem
estimular os homens a virtude e estimula-los pelo motivo dos
nobres, partindo do pressuposto de que aqueles que estiverem
bem adiantados pela formacgdo de habitos responderdo a tais
influéncias; e que puni¢des e penalidades devem ser impostas
aqueles que desobedecem e sdo de natureza inferior, enquanto
que o incuravelmente ruim deve ser completamente banido. Um
homem bom (eles pensam), uma vez que ele vive com a mente
fixa no que é nobre, submeter-se-a ao argumento, enquanto um
homem mau, cujo desejo € por prazer, € corrigido pela dor como
um animal de carga (1180a6-12).
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Aristoteles € suficientemente claro quando considera indispensavel a habituagdo
em agdes corretas para o cultivo da moral na alma humana. Os argumentos em si mesmos
sdo indcuos. O ponto de discordancia entre os estudiosos da ética aristotélica, coloca de
um lado aqueles intérpretes que defendem teses intelectualistas e do outro aqueles que
patrocinam uma leitura prima facie do texto - a leitura que defende uma constatagdo
imediata e mais literal - que a virtude do carater deve ser entendida como uma virtude da
parte nao-racional da alma e que ela ¢ responsavel por fornecer os fins morais.

O rotulo de ‘intelectualistas’ € dado aqueles que defendem que Aristoteles atribui
ao intelecto a tarefa de estabelecer fins e ndo ao carater. Jessica Moss explica o ponto e
considera que ¢ a virtude moral que determina o fim: “A virtude faz o objetivo certo;
phronesis € responsavel apenas pelo que contribui para o objetivo. Ou seja, o intelecto
pratico nao nos diz que fins seguir, mas apenas como busca-los; nossos proprios fins sdo

definidos por nossos caracteres éticos.”( MOSS, 2011, p.1)

Assim, Aristoteles evidentemente diz repetidas vezes. E
ainda uma gama formidavel de intérpretes recusaram-se a aceitar
sua palavra. A alegacdo de que a virtude torna a meta correta ¢
"enganosa" (Cooper, Hardie); na prima facie, lendo “absurdo”
(Broadie); "arrisca obscurecer" a visdo genuina de Aristoteles
(McDowell); “deve ser modificado” (Greenwood), ou “deve ser
tratado como um lapso da parte de Aristoteles ”(Joachim); dado
seus outros compromissos, Aristoteles “esta errado em afirmar
que ndo ha raciocinio sobre os primeiros principios éticos”
(Irwin). Pois apesar do que Aristoteles parece dizer nessas
passagens, insistem esses intérpretes, ele deve, de fato, sustentar
que o intelecto desempenha um papel crucial identificando os
nossos fins: ou (apesar de suas aparentes negagdes) nds fazemos
depois de toda a razdo sobre fins, ou (apesar de seu aparente
siléncio sobre o ponto) nds o compreendemos através de alguma
fun¢do do intelecto distinta do raciocinio - dialética ou “intui¢do”
(nous) . (MOSS, 2011, p.1).

A virtude do carater ¢ uma disposi¢do moral que torna o individuo apto para o agir
virtuoso; ¢ uma disposi¢do cultivada pela pratica repetida de boas agdes (1103 a 14-19,
1103 a 25-26, 1103 a 33 b 2). A palavra ‘carater’ indica um padrao de comportamento
adotado pelo agente; no caso do agir virtuoso, este padrao se refere ao agente moral.

Mas como se da essa habituagdo capaz de desenvolver a disposicao do carater que

transformara o ser humano comum em um ser humano virtuoso?
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A aprendizagem moral se da gradativamente, o aprendiz deve ser treinado naquilo
que ¢ justo e bom; ele ganha experiéncia enquanto recebe boas instrugdes. Apenas mais
tarde, o aprendiz podera utilizar sua capacidade racional para fazer independentemente
suas escolhas e agir virtuosamente. Por isso, como ja foi dito anteriormente, Aristoteles
afirma que a disposicao de carater virtuoso, ou seja, o estado bom e firme devotado ao
bem ¢ construido a partir da repeti¢ao de agdes corretas ( 1144 a 15-20).

Na Ethica Eudemia, assim como na Ethica Nicomachea, Aristoteles diz em 1220
a 5-14 que existem dois tipos de virtude: a moral e a intelectual. As virtudes intelectuais
sao acompanhadas pela razdo e portanto pertencem a parte racional que governa a alma,
por outro lado as virtudes morais que pertencem a parte nao-racional da alma humana,
por sua natureza, ndo sao racionais em si mesmas. Ele diz que: ““[...] n6s ndo descrevemos
o carater de um homem dizendo que ele ¢ sabio ou habilidoso, mas que ele ¢ benevolente
ou ousado.” As virtudes morais pertencem a parte que ¢ ‘ndo-racional’ e se relacionam
com os desejos.

A parte da alma humana que deseja € a mesma, que se opoe a razao nos casos de
acrasia e que acompanha a razao no caso dos encraticos. O carater depende dos desejos,
que sdo o motor da agdo; o carater ¢ formado pela pratica repetitiva de agcdes da mesma
natureza e de habitos que se relacionam a prazeres e dores ( 1104 a 19-26 ). A boa
disposi¢cdo ndo ¢ dada ao homem pela natureza, como ja foi mostrado anteriormente, e
sim pela habituacdo; a alma deve ter sido cultivada por meio de bons habitos, ou seja a
disposi¢do de carater deve ter de algum modo afinidade com a virtude, amando o que ¢
nobre e odiando o que ¢ inferior, diz o filésofo em 1179 b 24-30; ou seja Aristoteles
refere-se aqui ao desenvolvimento de alguma coisa similar ao treinamento muscular para
ganhar for¢a. A virtude da coragem prepara a alma do homem para os perigos, para
enfrenta-los da melhor maneira possivel, tendo em vista o melhor resultado. O
desenvolvimento de uma /exis moral se assemelha ao ato de lapidar um cristal, depois de
esculpida uma determinada forma, nenhuma outra podera ser exibida.

Quando deixamos o terreno da virtude moral ¢ adentramos na seara da virtude
intelectual, ai sim podemos contar com o céalculo, com a experiéncia € o ensino que
envolvem o engajamento em atividades praticas. O desenvolvimento da virtude
intelectual ndo se da da mesma forma que o desenvolvimento da virtude moral; para a

primeira, a experiéncia ¢ de grande valor.

81



O médico para ser um bom médico precisa envolver-se na pratica clinica, o
navegador precisa passar um tempo no mar para desenvolver habilidades de navegador,
no caso da pessoa que quer viver bem ¢ indispensavel lidar com outras pessoas, com 0s
seus apetites ¢ medos. Meyer cita estes exemplos para mostrar que ¢ desse tipo de
experiéncia que se adquire o conhecimento intelectual. Isso permite ao homem apreender
e responder de maneira adequada as particularidades das situagcdes que a vida nos
apresenta, portanto desta experiéncia se desenvolve a phronesis € nao a disposi¢cdo de
carater propriamente dita (MEYER, 2008, p. 83).

Aristoteles fala sobre o bem para o homem e seus beneficios no livro X 9 e no
ultimo capitulo da Ethica Nicomachea faz uma abordagem especifica da educacao moral.
Em 1179b4-31, ele explica porque apenas a pessoa treinada nos bons habitos pode tornar-
se virtuosa e obter algum beneficio dos argumentos e discussdes de suas palestras. O
agente ap6s submeter-se ao processo de formagdo moral e adquirir uma disposi¢ao (hexis)
moral, concebe o que € nobre e verdadeiramente agradavel, enquanto os outros carecem
desta receptividade para encorajar a virtude. Aristoteles diz que os argumentos nao sao
suficientes para incutir nobreza e bondade na multiddo e que 0 homem comum ndo se
abstém de praticar mas acdes porque sdo vis € sim por temor ao castigo (1179b10-15).

Em 1333a16-19, Aristoteles diz que o homem bom ¢ aquele que possui as virtudes
da parte ndo-racional da alma (entretanto, nao se refere aqui a parte vegetativa e sim a
parte ndo-racional capaz de seguir a razao). Ele diz também que da mesma forma que o
desenvolvimento do corpo antecede o da alma, a parte ndo-racional da alma se desenvolve
antes da parte racional; pois epithumia, thumos e boulésis estao presentes na crianga desde
0 nascimento enquanto o raciocinio € a compreensdao se desenvolvem a medida que
envelhecemos.

A virtude moral adquirida, nada mais ¢ que a disposi¢ao do carater que nos torna
capazes de agir tendo em vista o bem e ela estd no proprio homem, ¢ o principio, nada ¢
anterior a virtude no sentido de embasa-la. A virtude do carater habilita a parte nao-
racional da alma, que transformada pelo bom habito, segue a razdo e desta maneira
podemos identificar alguém como gentil ou corajoso (EE II 1220 a 5-12). A concepgao
aristotélica de moralidade ¢ diferente na medida em que o cardter moral tem que ser
construido gradativamente numa sequéncia de estagios emocionais-cognitivos. Num
estagio inicial, Aristoteles questiona se o homem parte rumo aos ‘primeiros principios’

ou pontos de partida ou se a coisa se d inversamente a partir destes (1095a30-b1).
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Uma pista ele nos oferece em 1095b2-13, ao dizer que se deve partir do que ¢
familiar ou evidente para nds; por este motivo o homem deve ter sido criado nos bons

habitos. Com a aquisi¢do dos bons habitos, a alma lapidada identifica-se com o ‘bem’.

Nem devemos exigir a causa em todos os assuntos; em
alguns casos, ¢ suficiente que o fato esteja bem estabelecido,
como no caso dos primeiros principios; o fato € inicial e o
primeiro principio. Agora, dos primeiros principios, vemos
alguns por indugdo, alguns por percepcdo, alguns por certa
habituacdo e outros também por outras maneiras. Mas cada
conjunto de principios devemos tentar investigar da maneira
natural, e devemos nos esforgar para determina-los corretamente,
uma vez que eles tém uma grande influéncia sobre o que se segue.
Pois 0 comego ¢ considerado mais da metade do total, e muitas
das perguntas que fazemos sdo esclarecidas por ele (1098b1-8).

Aristoteles explica na passagem acima que, se 0 homem ¢ criado segundo os bons
habitos, recebendo licdes sobre coisas nobres e justas, estes assuntos tornam-se
familiares, dispensando maiores indagagdes do agente. Tal homem possui os ‘primeiros
principios’ ou pode adquiri-los com facilidade, pois a disposi¢cao apropriada ja lhe foi
inculcada na alma.

Aristoteles afirma que o conhecimento dos ‘primeiros principios’ se origina na
percepcao; ele defende a ideia que a percepgdo, nossa menor capacidade cognitiva,
desempenha um papel significativo na apreensio do mundo que nos cerca.
(BRONSTEIN, 2016, p.237). E muito embora, Bronstein esteja analisando a obra
Segundos Analiticos, o que o intérprete comenta pode ser levado em consideragdo para o
que o filésofo indica como ‘primeiros principios’ na ética. Os ‘primeiros principios’
relacionam-se com a percepcao e a faculdade perceptiva € a base de todo o conhecimento.
A questao dos ‘primeiros principios’ ou pontos de partida aparece em diversas obras de
Aristoteles, como em Topicos, Segundos Analiticos, Metafisica € em seus escritos éticos.
A proxima passagem do livro II de Segundos Analiticos, explica como se da o

conhecimento dos primeiros principios (traducdo de Angioni).
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Assim, a partir da sensagdo, surge recordacdo — como
dizemos — e, a partir da recordagdo que ocorre freqiientemente a
respeito do mesmo fato, surge experiéncia; pois recordagdes
numericamente multiplas sdo uma unica experiéncia. E a partir
da experiéncia, ou a partir de todo universal que repousa na alma
um Unico concernente a muitos, que seja um s6 € 0 mesmo em
todos eles —, surge principio de técnica ou de ciéncia — de técnica,
se for concernente ao vir a ser, mas, de ciéncia, se for concernente
ao que ¢é. Ora, com efeito, essas habilitacdes ndo se encontram ja
disponiveis e delimitadas, nem surgem a partir de outras que
encerrassem mais conhecimento, mas, pelo contrario, surgem a
partir da sensagdo, tal como, numa batalha, ocorrendo uma
retirada, quando um para, outro para, em seguida outro, até que
se volte para o comeco. A alma se dispde sendo tal que ¢ capaz
de padecer isso. Novamente enunciemos aquilo que ja foi dito
ha muito, mas que ndo foi dito com clareza. Na medida em que
algo indiferenciado se estabiliza, primeiramente surge na alma
um universal (pois se percebe o particular, mas a sensagdo ¢ do
universal — por exemplo, de homem, mas nao de Calias homem);
novamente, entre eles, se estabiliza, até que se estabilizem os
itens desprovidos de partes, isto €, os universais — por exemplo,
animal de tal e tal tipo se estabiliza, até que animal se estabilize,
e, concernente a este, do mesmo modo. Assim sendo, € evidente
que nos ¢ necessario vir a conhecer os primeiros por indugao.
Pois é também assim que a sensacao incute o universal” (100a3-
14).37

Segundo Burnyeat, os comentadores antigos concordam que Aristoteles considera

o treinamento em bons héabitos como o meio ideal para criar os pontos de partida; acdes

praticadas de acordo com as virtudes, nobres e justas, que ao serem realizadas repetidas

vezes pelo agente tornam-se uma espécie de segunda natureza e entdo, transformam-se

no que ele chama na ética de ‘primeiro principio’. As boas agdes nos sdo familiares e

agimos naturalmente, de acordo com estes padrdes ‘inculcados’ ou seja, formados em

nossa alma. E necessaria uma percep¢ao educada, uma capacidade que va além da

aplicacdo de regras gerais, para dizer o que requer a pratica das virtudes em circunstancias

especificas. Aristoteles aponta para uma habilidade humana de internalizar, a partir de

circunstincias particulares, uma capacidade de avaliagdo que ndo se reduz a regras ou

preceitos € que ndo existira em pessoas que nao tenham sido educadas segundo os bons

habitos. 38

37 ANGIONI, 2004

3 BURNYEAT, M.F. Aprender a ser bom segundo Aristételes. In: ZINGANO, M. Sobre a Etica Nicomaqueia
de Aristételes. Sdo Paulo: Odysseus Editora, 2010, pp. 155-182
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Os bons habitos sdo os responsaveis pela apreensdo do ‘qué’; a aquisi¢do pelo
menos de alguns pontos de partida, se da pela habituagdao (1151 a 15-19). A tese € que
passamos a ver o que € nobre e justo ndo por experiéncia e nem por indug¢ao, mas fazendo
coisas nobres e justas, praticando repetidas vezes as agdes virtuosas, nos habituando a
elas; a partir dai internalizamos essas agdes que se tornam familiares e portanto passam a
ser nosso modo de agir natural. Nos seres humanos, as paixdes e os sentimentos inferiores
nao podem ser extirpados, mas devem ser treinados. A aquisi¢ao de virtudes morais por
habituacdo pressupde a execucdo dos mesmos atos que deveremos realizar no posterior
estagio de virtude adquirida. Os atos que realizamos, antes de adquirir as virtudes, devem
ser de certo tipo apropriados para que desenvolvam uma hexis moral.

No caso das criangas, que sdo o foco da educagao moral, quando submetidas a um
processo de habituagdo com a repeti¢ao de agdes corretas, consequentemente irdo adquirir
a virtude moral; as criancas ainda ndo t€m a posse do /ogos, mas j& possuem capacidade
de percep¢ao e imaginacao. O tutor, possuidor do logos, ¢ quem vai guia-las em agdes
que seguem um principio racional; as criancas apreendem este tipo de acao racional por
habituacdo e imitagdo (mimesis). E ndo podemos esquecer que ¢ natural do ser humano,
preservar o que ¢ louvavel e admirdvel e rejeitar o que € desprezivel. O logos ¢ entdo,
internalizado pelas criangas por meio da imitagdo de atividades prazerosas e sobretudo
corretas, que sdo apresentadas a elas pelo tutor. O que ¢é prazeroso ¢ buscado, logo acaba
‘inculcado’ na alma.

Hourdakis afirma que Aristoteles deu grande importancia a ordem de prioridades
na instrucao e educacdo dos jovens, isso porque a formacao baseada nos habitos deve vir
antes da formag¢do baseada na razao (HOURDAKIS, 2001, P. 39).

Aristoteles explica na Politica que tudo de ruim ou vulgar deve ser estranho aos
jovens, especialmente aquilo que envolve vicios ou malicia. Para o filésofo, quando as
criangas chegam aos cinco anos de idade, devem passar os dois préximos anos, ou seja,
até os sete anos, como observadoras das li¢des que eventualmente terdo que aprender
mais tarde (1336b32-37). E com base na observagio das agdes do tutor (phronimos),
imitadas pelos aprendizes, que torna-se possivel o desenvolvimento das virtudes em
criangas que ainda nao sdo capazes de discernimento. A educagdo do carater comega com
a observagao do phronimos; este € o agente que possui o logos e que através da mimesis

promove o processo de formagao moral.
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Outro detalhe muito importante para o sucesso da formacao do carater € o prazer,
a agao virtuosa inclui o prazer como um ingrediente necessario. A dor nao pode ter relagdo
com o agir virtuoso, uma vez que seria um impedimento. O prazer na agdo virtuosa, existe
apenas no agente moral. Exatamente por este motivo, a figura do mestre ¢ indispensavel
num estagio inicial; o prazer demonstrado pelo mestre ao realizar uma agao virtuosa, sera
compartilhado com o aprendiz moral. No inicio de sua formagdo, o aprendiz acaba
adquirindo um pouco daquilo que o mestre possui € consequentemente absorvera o prazer
no exercicio de tais estados.

O prazer ¢ basilar na teoria das virtudes, as vezes louvado e em outros momentos
criticado pelo filésofo. No livro VII da Ethica Nicomachea, Aristételes examina a
maneira pela qual o prazer, ou o desejo pelo prazer, pode desencaminhar a vontade fraca
e discute se o prazer ¢ ruim. No livro X, onde Aristoteles esta prestes a oferecer seu esbogo
final da natureza da eudaimonia, a reivindicagdo do prazer como sendo o bem maior e
sua relacdo com outras atividades constitutivas da eudaimonia mostra-se natural.
(URMSON, 1995, p.97).

Um jovem treinado na generosidade pode dar esmolas aos necessitados, e desta
maneira, parecer virtuoso e até mesmo adquirir o hdbito de fazé-lo. Mas isso ¢ suficiente
para torna-lo virtuoso? Aristoteles entende que nao isso ndo basta; o jovem em questao,
também deve gostar de ser generoso para ser verdadeiramente virtuoso. Portanto, para ser
genuinamente generoso ¢ necessario sentir prazer em ser generoso, caso contrario € mera
aparéncia. Se uma atividade ¢ boa, entdo o prazer que se sente ao fazé-la bem, também ¢
bom. O homem possui naturalmente como medida o prazer e a dor, buscando aquilo que
¢ agradavel e evitando o doloroso (1105a3-7; 1113b1-2).

A questao da imitacao envolve prazer, na medida em que imita-se algo prazeroso,
ou porque ¢ divertido, ou porque ¢ engracado, ou seja por varios motivos que conduzam
a sensagdes prazerosas.

Na Poética 1448b6-8, Aristoteles diz: “O imitar ¢ congénito no homem (e nisso
difere dos outros viventes, pois, de todos, o ser humano € o mais imitador, e, por imitagao,

apreende as primeiras nogdes), € os homens se comprazem no imitado”.
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Mimesis significa algo como pdr na mente de alguém,
por um ato de apresentacdo artistica, ideias que levardo essa

\

pessoa a associar o que estd sendo apresentado a sua propria
experiéncia prévia. O prazer que tiramos das artes estd
relacionado a nossa faculdade cognitiva: o reconhecimento ¢ uma
funcdo da cognigdo. Nosso conhecimento € refor¢ado e ampliado
pelo que as artes revelam a nos e em nos; elas ampliam nossa
experiéncia e consciéncia humana e nos tornam mais humanos.
(McLEISH, 2000, p.18).

Aristoteles em 1448b20-26 descreve como as diferengas, em personagens de
varios poetas, levaram ao desenvolvimento de dois géneros. "A poesia se dividia em duas,
de acordo com o carater de seus criadores" - os mais sérios entre eles eram inclinados a
representar agdes graves € nobres, € assim geraram a tragédia; enquanto o tipo inferior
inventou a comédia. Isso € interessante, porque nos permite ver a estreita relagdo entre
carater e mimesis. (CHAPPELL, 2006, p.110).

As criangas, quando submetidas ao processo de habituagdo, a partir de imitagao e
repeti¢ao de a¢des corretas, sdo capazes de reter as percepgdes sensiveis criando memdria,
o que no futuro garantira a pratica dos bons hébitos traduzida em boas acdes.

A natureza e a arte, intimamente mescladas a ideia de educacao, sao dois lados da
mesma moeda. O conceito de movimento, tdo fundamental para as coisas da natureza e o
conceito de imitagdo, na Poética, estdo envolvidos no proprio significado de evolucao,
no sentido de desenvolvimento e avango. (HOURDAKIS, 2001, p.68).

Na Retorica, Aristételes também fala sobre a relagdo da imitagdo com o prazer e

com o agradavel.

E, como aprender e admirar ¢ agradavel, necessario ¢
também que o sejam as coisas que possuem estas qualidades; por
exemplo, as imitagdes, como as da pintura, da escultura, da
poesia, e em geral todas as boas imitagdes, mesmo que o original
nao seja em si mesmo agradavel; pois ndo € o objeto retratado
que causa prazer, mas o raciocinio de que ambos sdo idénticos,
de sorte que o resultado ¢ que aprendemos alguma coisa (1371b5-
12).
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Escutar e obedecer a razdo ¢ o resultado de um longo processo de habituagdo. O
filosofo ¢ incisivo ao dizer que, o conhecimento do que ¢ nobre e justo a partir de suas
prelecdes, traz beneficios apenas aqueles que desenvolveram os desejos seguindo um
principio racional (1095b3-11).

Aristoteles afirma que ndo somos imparciais em se tratando de coisas prazerozas,
logo ¢ necessario uma vigilancia maior, pois estaremos em melhor condi¢do de evitar os
erros. A virtude da temperanga, por exemplo, esta ligada ao grau apropriado do desejo

pelo prazer.

Agora, em tudo, o agradavel ou prazeroso é o que mais
exige cautela; porque noés ndo julgamos imparcialmente.
Devemos, entdo, sentir relativamente o prazer que os ancidos do
povo sentem em relagdo a Helena e, em todas as circunstancias,
repetir suas palavras, pois, se descartamos o prazer, ¢ menos
provavel que nos desencaminhemos (1109b7-11).

Nao raciocinamos sobre prazer e dor, sentimos uma coisa como agradavel e
prazerosa e outra como desagradavel e dolorosa. E como uma balanga de pesagem
descalibrada, nossas emog¢des pendem mais fortemente por aquilo que sentimos como
prazeroso; ao contrario qualquer que seja a dor, a tendéncia natural € evita-la.

Para Aristoteles, o correto € ter sentimentos em um nivel intermediario. Quando a
habituacdo consegue corrigir a tendéncia natural de desequilibrio dos sentimentos, o
agente adquire a virtude e passa a ser ele mesmo a medida do que ¢ bom e correto
(1113a31-34). O filésofo admite que ser virtuoso ¢ uma tarefa dificil; identificar o meio-
termo exige uma sensibilidade acurada (1109a24-32). O homem com a alma bem
treinada, possui uma disposicao de carater ou hexis firme e imutavel e um exemplo ilustra
bem a situagdo: Jodo ¢ um homem justo, ou Jodo ¢ um homem injusto, desta forma
descreve-se a hexis de Jodo, com base nas suas qualidades relativamente estaveis —
desejos e sentimentos - que definem Joao como um individuo. No caso de Jodo que possui

a virtude moral inculcada na alma, ele sente e age de maneira razoavel.
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O termo hexis ¢ traduzido de diversas formas, mas para Angioni a melhor tradugao
¢ a palavra ‘habilitagao’: habilitacao traduz “hexis”. As outras opgdes disponiveis seriam
“disposi¢do” e “condi¢cdo”. No uso técnico que Aristoteles faz desse termo no terreno de

sua teoria moral, dois fatores s3o proeminentes, afirma o intérprete.

() “hexis’ remete as disposigdes internas do agente — o
modo pelo qual o agente lida com os desejos, as emocgdes, 0s
prazeres e as dores, ao efetuar uma ag@o ou passar por uma dada
situagdo; (II) ‘hexis’ remete a uma capacidade de agir
sedimentada no agente pela pratica habitual das mesmas agdes
que caem sob o dominio dessa capacidade. Esses dois fatores se
ligam a dois usos do verbo ‘echo’: 0 uso de expressdes como ‘pads
echein’ (cf. 1105a31; 1144al8); o uso do verbo ‘echo’ como
auxiliar, complementado por infinitivo, no sentido de ‘ter o poder
de’, ‘ser apto/ habilitado a’. ‘Condi¢ao’ é¢ um termo muito fraco
para captar qualquer um desses dois fatores e, além do mais,
sugere algo meramente transitorio ou momentaneo, ao passo que
a hexis ¢ algo constante. ‘Disposicdo’ ¢ um termo mais
apropriado ao primeiro fator, ao passo que ‘habilitagdo’ é mais
apropriado ao segundo. Escolhemos ‘habilitagdo’ por julgar que,
nos contextos mais importantes do livro VI, o fator (I) é mais
importante que o fator (I), mas reconhecemos que ‘disposi¢ao’
seria tradu¢do mais acertada para alguns contextos (1120b9,
1127b2, 15) %

O agente moral, frente as situagdes particulares que surgem ao longo da vida,
possui o que pode ser chamada de percepcao moral. Esta ¢ fruto de uma hexis treinada
nos bons hébitos. A percep¢do moral ¢ o primeiro passo para o sentir € 0 agir com
razoabilidade. Aristoteles tem muito a dizer sobre o que ¢ uma /hexis, como um tipo
especial de disposicao ou habilitacdo, que € em si uma qualidade. Para que o homem seja
virtuoso, este estado (hexis) precisa estar bem fixado no carater do agente, como algo
permanente e imutavel. Podemos utilizar um exemplo para elucidar a questdo: “ Uma
cafeteira elétrica ¢ um aparelho que possui a fungao de fazer café. Se tal cafeteira faz um
bom café, entdo existe algo nela que a permite fazer um bom café. Podemos dizer, de
maneira geral, o que ¢ este algo, referindo-nos a isto como a ‘virtude’ da cafeteira.
Portanto, a excelente cafeteira produz uma excelente xicara de café porque tem a “virtude’

que se procura em uma cafeteira”.

39 ANGIONI, 2011
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4. Refutando os intelectualistas

C.D.C.Reeve apresenta uma posicdo interessante em sua obra Action,
Contemplation, and Happiness: an essay on Aristotle. Ele diz no fim do capitulo 4 que:
“Embora a doutrina do meio-termo nao seja aplicada diretamente as virtudes do intelecto
na Etica a Nicomaco, a sabedoria prética parece ser uma espécie de estado intermediario,
em que as virtudes de carater envolvidas nela sdo estados intermediarios”. Isto torna
evidente que a phronesis ndo existe na auséncia da virtude moral, isto ¢ bem claro na
teoria das virtudes.

Aqueles que defendem a supremacia da razao, identificados como intelectualistas,
parecem desconsiderar varias evidéncias textuais em que Aristoteles nos da fortes
indicios de que o “raciocinio pratico esta confinado a trabalhar os meios em dire¢do aos
fins, enquanto os proprios fins sdo a fun¢do do carater ndo-racional” ( MOSS,2012,
p-198).

Por que devemos entender que existe algum processo ndo-racional que possa nos
fornecer uma compreensdo dos pontos de partida? A resposta é simples, o filosofo nos
leva a trilhar este caminho e nos aponta este desfecho. A supremacia da razdo nao pode
ser considerada de maneira alguma absoluta, isso porque as evidéncias textuais em que o
filosofo aponta para uma espécie de intencionalidade ndo-racional existem dispersas nas

obras de Aristételes.

E este olho da alma ndo adquire seu perfeito
desenvolvimento sem a ajuda da virtude, como foi dito e ¢é
evidente; pois os silogismos que tratam dos atos a serem feitos
sdo coisas que envolvem um ponto de partida, a saber, "desde que
o fim, ou seja, o que ¢ melhor, ¢ de tal e tal natureza".
Admitamos, no interesse do argumento, seja ele qual for ndo ¢
evidente, exceto para o homem bom; porque a iniquidade nos
perverte e nos leva a sermos enganados quanto aos pontos de
partida de ac¢do. Portanto, ¢ evidente que é impossivel ser sabio
sem ser bom (1144 a 31-37).
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Aristoteles sustenta que desejamos nossos fins, tendo em vista aquilo que ¢ bom,
ou seja, desejamos algo porque consideramos esse algo ‘bom’ (1094 a 23-24). O filésofo
explica que ao desejar algo, s6 desejamos porque € bom. A percepcao moral que precede
todo tipo de racionalidade, apresenta ao agente aquilo que pode ser objeto de desejo e
também aquilo que ndo pode. As evidéncias no texto aristotélico passam pelo desejo, pelo
fim, o bem aparente e também pela percepcao e imaginacao (phantasia), todos os pontos
citados estdo conectados.

O filésofo considera a existéncia de uma fun¢@o cognitiva ndo-racional que pode
ser encontrada na discussdo do ‘bem aparente’; o agente deseja algo como um fim, porque
este algo ‘parece’ bom a ele. O fim se apresenta a cada um sob a forma correspondente
ao seu carater (1114a32-1114b3). Ou seja, existiria aqui uma identificagdo do agente com
o objeto de desejo; no caso do agente moral, a familiaridade surge com o objeto de desejo
que ¢ o bem, mas no caso de um agente vicioso, o objeto de desejo pode ser o seu

contrario. A ndo-racionalidade coloca problemas teoricos desafiadores por si so.

Agora, coisas diferentes parecem boas para pessoas
diferentes e, se acontecer, mesmo coisas contrarias. Se estas
conseqiiéncias sdo desagradaveis, devemos dizer que
absolutamente e na verdade o bem ¢ o objeto do desejo, mas para
cada pessoa o bem aparente; que aquilo que €, na verdade, um
objeto de desejo € um objeto de desejo para o0 homem bom,
enquanto qualquer coisa pode ser assim para o homem mau,
como no caso dos corpos, também as coisas que sdo, na verdade,
saudaveis, sdo benéficas para os corpos em boas condigdes,
enquanto que para aqueles que estdo doentes outras coisas sdo
saudaveis - ou amargas ou doces ou quentes ou pesadas, e assim
por diante; ja que o bom homem julga cada classe de coisas
corretamente, e em cada uma delas a verdade lhe aparece com
clareza ( 1113 a 23-31).

E como surge na alma a familiaridade com o ‘bem’ e que portanto, deve ser
desejado pelo agente moral? Moss explica que as percepgoes repetidas sao preservadas
através da phantasia, produzindo primeiro uma experiéncia e, finalmente, uma
compreensao noética. A estudiosa questiona: “se a virtude desempenha um papel paralelo
ao nous na pratica, pode haver algum processo de indugdo no caso pratico que explica

esse poder?”
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Segundo ela, muitos acreditam que este poder realmente existe; isso ocorre através
do processo que produz a virtude no homem, ou seja, a habituacao (MOSS, 2012, p.200).
Aristoteles afirma categoricamente que a habituagdo pode sim desempenhar um

papel paralelo a inducdo no fornecimento dos pontos de partida (1098b1-8).

Pois a virtude e o vicio preservam e destroem,
respectivamente, o primeiro principio e, nas acdes, a causa final
¢ o primeiro principio, como as hipdteses sdo na matematica.
Nem naquele caso e nem neste ¢ o ‘raciocinio’ que ensina os
‘primeiros principios’ - a virtude natural ou produzida pela
habituacdo ¢ o que ensina a opinido correta sobre o primeiro
principio (1151 a 15-19).

Na passagem acima, Aristoteles diz claramente que ndo ¢ o raciocinio que se
relaciona com os primeiros principios, nem no ambito das paixdes € nem nas agdes, ou
seja, o raciocinio ndo atua embasando o carater e também ndo possui nenhuma influéncia
sobre o primeiro principio da agdo que ele afirma ser a causa final ou o proposito do
agente — o bem.

Nao existe ainda no estagio inicial de formac¢do do carater o envolvimento de um
processo racional propriamente dito € apenas um processo que envolve a repeticdo de
acOes corretas, como uma espécie de obediéncia apds um comando; os aprendizes
observam e seguem os bons exemplos do tutor (phronimos), mas ainda ndo compreendem
a razoabilidade da agdo realizada de certa maneira. Em VII 3 1147a18-24, Aristoteles faz

uma observacao sobre os aprendizes que ajuda na elucidagdo da questao.

O fato de os homens usarem a linguagem que flui do
conhecimento ndo prova nada; pois mesmo os homens sob a
influéncia dessas paixdes proferem provas cientificas e versos de
Empédocles, e aqueles que apenas comegaram a aprender uma
ciéncia podem unir suas frases, mas ainda nao a conhecem; pois
tem que se tornar parte deles mesmos, e isso leva tempo; de modo
que devemos supor que o uso da linguagem pelos homens em um
estado incontinente ndo significa mais do que sua expressao por
atores no palco.
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Muito embora, ndo exista interferéncia direta da razdo, o entendimento a partir do
treinamento pela habituacdo ¢ eficiente e produz bons resultados, sedimentando o terreno
que mais tarde permitird ao agente moral trilhar os caminhos da virtude intelectual.
“Quem aprende por primeira vez um contetido ‘concatena’ as proposi¢oes de maneira
ordenada, mas ainda ndo sabe, pois estas t€ém de se tornar sua segunda natureza € isso
exige tempo.”*

Para o homem racional, a irracionalidade nao faz sentido algum, mas na teoria da

virtude aristotélica, uma faculdade cognitiva ndo-racional parece ter papel fundamental.

Novamente, como dissemos, nos ultimos tempos, todo
estado de alma tem uma natureza relativa e interessada com o
tipo de coisas pelas quais tende a se tornar pior ou melhor; mas ¢é
por causa dos prazeres e dores que os homens se tornam maus,
perseguindo-os e evitando-os - ou os prazeres e as dores que nao
deveriam ou quando ndo deveriam ou como nao deveriam, ou
errando de uma ou outra maneira semelhante, que pode ser
significativa. Portanto, os homens até definem as virtudes como
certos estados de impassividade e tranqiiilidade; ndo bem,
entretanto, porque falam absolutamente e ndo dizem "como se
deve" e "como ndo se deve" e "quando se deve ou ndo deve" e as
outras coisas que podem ser adicionadas. Supomos, entdo, que
esse tipo de virtude tende a fazer o que ha de melhor em relagéo
a prazeres e dores, € o vicio faz o contrario (1104b18-28).

Retomando a discussao sobre a percepgao, que prescinde da razao propriamente
dita, podemos aceitar que a percep¢ao de prazer e dor chamada de percepgao pratica
(REEVE, 2014, p.60), envolve o desejo e € o tipo de afirmacgdo ou negagdo que se traduz
no ato de buscar ou evitar. A percepcao pratica se ocupa do particular imediato e funciona
tal qual uma balanca que permite identificar as diferencas dos perceptiveis, o que resulta
em atualizagdo dos sentidos — agradavel ou desagradavel. O excesso de dogura destroi o
sabor, cores muito claras ou muito escuras prejudicam a vista € um odor forte demais,
destrdi o cheiro; por isso os perceptiveis adequados, na medida correta sdo agradaveis,

conforme exemplificado abaixo pelo autor.

40 BURNYEAT, op.cit., p. 161
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A percepcao de um perceptivel adequado ¢ agradavel,
desde que esteja dentro dos limites determinados - ou em
consonancia - com a propor¢ao estrutural do sentido (e, de outra
forma, é dolorosa). Mais precisamente, uma vez que um sentido
funciona melhor em algumas areas de sua faixa de operagdo do
que outras, de modo que vemos melhor em luz mais clara que no
escuro, a percepgao ¢é agradavel na faixa ideal, a faixa de maxima
consonancia (EN X 4 1174b14-19). O que atualiza o sentido € o
proprio perceptivel, como um sabor doce ou salgado. E a
caracteristica que torna essa atualizacdo agradavel - a
caracteristica relevante do bem-estar - é que ela ¢ maximamente
consonante com a razdo que define ou ¢ o sentido. (REEVE,
2012, p.42)

Em De Anima 431a8-13 Aristoteles explica como a percepgao se relaciona com a
acdo; a percep¢ao ¢ semelhante, diz o filosofo, a afirmagdo vazia e ao pensamento. Ao
perceber algo como agradavel ou doloroso, afirmando ou negando, perseguimos ou
evitamos o objeto da percepcao. A capacidade de desejar e a capacidade de rejeitar
pertencem a percepgao. A percepcao moral, que € a percepgao treinada pela habituacao,
¢ a que permite ao agente o desejo correto que por conseguinte, resultard na acio correta.
A virtude moral ¢ um estado da alma nao-racional; a virtude ¢ produto da repeticdo de
bons habitos e as descrigdes dos estados de carater sao as respectivas disposi¢des para
sentir as paixdes de determinadas maneiras; todas essas coisas se

relacionam com o desejo.

Zingano ao discutir a virtude moral, afirma que Aristoteles parece querer dar
adeus ao intelectualismo socratico excessivo que defendia a proeminéncia da razdo em
detrimento do elemento emocional. Como forma de refutar o pensamento dominante,
propde uma doutrina na qual a razdo s6 obtém €xito em atividade conjunta com um habito
moral relativo as emogdes. Estas entdo, previamente educadas moralmente, sdo o que
garantem sucesso a manifestacdo do principio racional. Desta maneira, Aristoteles com o
uso de analogia, dizem 1179b20-30 que a alma do estudante deve ser cultivada por meio
dos habitos, assim como se prepara a terra que deve nutrir a semente. (ZINGANO, 2008,

p.24).
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Em De Motu Animalium 700b17-30, Aristételes explica as causas do movimento
animal e afirma que os responsaveis por ele sdo varios, o pensamento, phantasia, escolha,
desejo e apetite. E que tudo isso pode ser reduzido ao pensamento e desejo; tanto a
percepcao sensorial quanto a phantasia possuem a mesma fung¢do que o pensamento
porque ambos procuram fazer distingdes. Ele diz também que a escolha compartilha tanto
do pensamento quanto do desejo. Aristételes afirma que o primeiro propulsor do
movimento animal ¢ o objeto de desejo e também o pensamento, mas existe aqui um
detalhe importante, ndo ¢ o objeto de pensamento completo que causa o movimento € sim
apenas o fim no ambito das coisas que podem ser feitas. O animal se move e progride em
virtude de um desejo ou escolha, mas isso ocorre quando alguma alteragdo tenha tomado

lugar de acordo com a percep¢io sensorial ou phantasia (701a3-5) *!.

Portanto, o que quer que facamos sem calcular, fazemos
rapidamente. Pois toda vez que uma criatura esta realmente
usando a percep¢ao sensorial ou a phantasia ou o pensamento em
relacdo ao seu objetivo, ela faz de imediato o que deseja. A
atividade do desejo toma o lugar de questionar ou pensar (De
Motu Animalium 701a26-33).

O poder da razdo ¢ sem duvida alguma algo inquestionavel no agir humano, mas
a atuacao da parte nao-racional da alma humana também ¢ indiscutivel.

Na Magna Moralia 1185b5-10 Aristoteles diz que na parte racional da alma
residem a sabedoria, a inteligéncia, a filosofia e a aptiddo para o aprendizado, mas ¢ na
parte ndo-racional que se encontram as virtudes, como por exemplo, a temperanga, a
justica, a coragem e outras disposi¢does morais pelas quais somos considerados louvaveis;
ele afirma que ninguém ¢ louvado pelas virtudes da parte racional da alma.

Na Ethica Nicomachea livro 111 12 1119 b 7-20 Aristételes discute a virtude da
temperanca e diz que o desejo se ndo for obediente e subordinado ao principio racional é
capaz de extremos, pois para um ser irracional o desejo de prazer ¢ insaciavel. O desejo
nao deve se opor ao principio racional e € isso que ele chama de estado obediente e
moderado. Para exemplificar, Aristoteles diz que a crianga deve viver sob a dire¢ao de
seu tutor e o elemento apetitivo sob o comando da razdo. Na discussdo sobre a

temperanga, o filésofo expoe a fragilidade da razdo.

“TNUSSBAUM, 1978
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Aristoteles afirma que o exercicio dos apetites faz aumentar a forga inata dos
mesmos e quando os apetites sao fortes e violentos, superam a capacidade de raciocinio.
O elemento apetitivo de um homem temperante se encontra em harmonia com a razao,
porque ambos buscam o que ¢ nobre. O homem temperante de antemao anseia pelas
coisas que deve, como deve e quando deve. Entretanto, esta obediéncia e subordinagdo
nao se deve a natureza, muito pelo contrario, é fruto do processo de habituagdo e deve-se
aos esfor¢os generosos empreendidos na formacao do cardter. Aristoteles mostra
claramente que existe o apetite no homem, mas que no caso do homem temperante este
esta de acordo com a razdo — no sentido de alinhar-se a ela. Portanto, o desejo do homem
temperante se revela obediente ao logos correto; quando o sentimento vem a luz da razao
fica evidente a sua subordinagao.

Sentimentos de prazer e dor sdo sinais de nossos desejos; uma pessoa que realiza
uma ag¢do correta, mas sente dor ao fazer isso, tem um desejo conflitante. Ela ndo exerce
a virtude da temperanga (sophrosuné), mas sim o autocontrole (enkrateia). Em contraste,
a pessoa que ndo apenas faz a coisa certa, mas também dela goza, tem uma hexis moral,
em vez de ser um agente meramente autocontrolado. Sua disposi¢do expressa "verdade
de acordo com o desejo correto”" (1139a29-31), e assim ela, em vez de sua contraparte
autocontrolada, realmente sabe que ¢ isso que deve fazer nas circunstancias.

A dificuldade para quem defende a supremacia da razao surge exatamente quando
as crencgas e valores do agente apoiam determinada a¢do e a0 mesmo tempo as mesmas
crengas € 0os mesmos valores trazem uma rejei¢ao a realizagdo do mesmo curso de agdo,
0 que se constitui num verdadeiro impasse. Na verdade, isso ocorre quando os desejos
surgem em oposi¢ao um ao outro; naqueles que t€m a percepcao de tempo, o apetite busca
o prazer imediato e um sentimento contrdrio a0 mesmo tempo, encoraja um recuo na

busca do objeto de desejo (433b5-10).

“Todo o eu potencial sera um composto de desejos e
crencas recentemente experimentados e de crengas, desejos e
praticas ainda mais arraigados, decorrentes de varias
habituagdes. Nossos eus compartimentalizados se formardo sem
que percebamos completamente o que esta acontecendo conosco
enquanto nos encaixamos em nosso ambiente” (RIST,

2001,p.66).
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Como o impasse ocorre na parte da alma ndo-racional, a habilidade de distinguir
os pontos de partida cabe a uma percepgao pratica bem treinada; isso € justamente a
capacidade de conhecer, reconhecer, identificar determinadas caracteristicas especificas
de uma situagdo complexa. Podemos encontrar aqui a presenca de uma razao intuitiva
como forma de compreensdo. “A percepcao pratica, que Aristoteles também chama de
nous, ¢ obtida apenas através de um longo processo de viver e escolher que aumenta a
desenvoltura e capacidade de resposta do agente” (NUSSBAUM, 2001, p.305).

Na medida em que a atividade de perceber, sentir emogdes e mover-se € tal que
escuta e responde a razdo, essa ¢ uma atividade humana diferente, pensa Aristoteles, de
outras atividades animais. Aristoteles tem em mente que esta parte da alma humana age
como uma crianga imatura obedecendo aos pais ‘naturalmente’ mas sem compreender as
razdes. * Na sua concepgio, a virtude do carater ndo pode ser ensinada, mas também nio
¢ um dom natural. Aristoteles diz que a nossa capacidade de ‘compreensdo’ ¢ a

responsavel pela apreensdo dos primeiros principios ** (1141a8-9).

“A causa ¢ que essa sabedoria esta relacionada ndo apenas com
0s universais, mas com os particulares, que se tornam familiares
a partir da experiéncia, mas um jovem ndo tem experiéncia, pois
¢ o tempo que da experiéncia; de fato, alguém poderia fazer essa
pergunta também, por que um menino pode se tornar um
matematico, mas ndo um filosofo ou um fisico. E porque os
objetos da matematica existem por abstragcdo, enquanto os
primeiros principios desses outros assuntos provém da
experiéncia, e porque os jovens ndo tém convic¢ao sobre os
ultimos, mas apenas usam a linguagem apropriada, enquanto a
esséncia dos objetos matematicos ¢ clara o suficiente para eles?”
(EN VI 8 1142a14-23)

42“That the irrational element is in some sense persuaded by a rational principle is indicated also by the
giving of advice and by all reproof and exhortation. And if this element also must be saidtohave a
rational principle, thatwhich has arational principle (as well as thatwhich has not) will be twofold, one
subdivision havingitinthe strict sense and initself, and the other having atendency toobeyasone
does one’s father.” (1102b34 - 1103a4)

43 “The remaining possibility, then, is that we have understanding about principles”. T. Irwin traduz a
passagemcitadade formabemdiferente de D.Ross e nomina o capitulo6dolivioVidaENde
‘Understanding’, traduzido aqui como entendimento. Existe uma grande diferenga entre
‘conhecimento’ que é ainformagao baseada emfatos e habilidades adquiridas através da experiéncia ou
experimentacéo e aprendizagem por uma pessoa e se relaciona com a compreensao teérica do campo;
e ‘entendimento’ que é definido como a capacidade de uma pessoa de compreender alguma coisa, de
compreenderumaquestio complicadae odominiode umatarefadificil. Porisso, adotamos aquia
traducao de Irwin.
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Em 1140b32-33 o filésofo explica o ‘primeiro principio’ utilizando-se de uma
comparacdo com o método cientifico, ele diz que aquilo de que decorre o que ¢
cientificamente conhecido ndo pode ser objeto de ciéncia. Tudo o que pode ser
cientificamente conhecido é passivel de demonstragdo, mas os primeiros principios nao
sdo objeto de demonstracdo; sdo antes de mais nada disposi¢des da mente através das
quais alcangamos a verdade e jamais nos enganamos a respeito das coisas invariaveis e

variaveis.

Em uma interpretacdo influente, somos capazes, de
acordo com Aristoteles em Analiticos Posteriores, B.19, de
apreender os primeiros principios através da operagdo de nous,
que captura as definices relevantes de uma maneira
fundamentalmente independente das preocupagdes explicativas.
[...] Assim, por exemplo, podemos ter uma compreensao intuitiva
da definicdo de animal, livre de toda preocupagcdo com a
explicacdo. Uma vez que a atividade de nous ¢ descrita como
'mais precisa' ¢ 'mais verdadeira' do que o conhecimento
(100b8,11), nous surge como uma forma de percepcdo de alto
grau, o que nos permite ver os pontos de partida da demonstragao
sem qualquer ajuda de praticas explicativas.(CHARLES, 2000,
pp.265-6).

Aristoteles no debate sobre as virtudes mostra que os encraticos e as pessoas
temperantes sdo praticamente indistinguiveis do ponto de vista dos seus atos; nem o
encratico e muito menos o temperante agem contrariamente ao logos correto tendo em
vista os prazeres. No caso da pessoa temperante, a sua disposi¢ao impede que ela sinta
prazeres contrarios ao principio racional; o encratico se vé€ atraido por desejos inferiores,
mas mesmo assim resiste (1151b35-1152a4). A razdo correta ndo ¢ a vencedora em todas
as batalhas contra o poder sedutor dos prazeres corporais, mas também ndo se rende
incondicionalmente. No caso do encratico e do temperante, a virtude possui o poder para
determinar o fim bom; pois a virtude moral ¢ a responsavel por preservar o primeiro
principio que na ag¢ao ¢ a sua causa final (razdo-ultima-para-tudo-isso) . Nao ¢ o raciocinio
que ensina o ‘primeiro principio’, isso ¢ obra da virtude; quer a virtude natural

propriamente dita ou a virtude habituada.
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Aristoteles afirma em 1151a20-25 que o acratico ¢ aquele homem que ¢ arrastado
pela forca das paixdes, contrariando o principio racional — este homem nao consegue se
dominar, sendo incapaz de agir obedecendo o comando do logos correto, mas nao ao
ponto de acreditar que deva perseguir tais prazeres sem reservas. O acratico mesmo
agindo incorretamente, na visdo aristotélica, ¢ melhor do que o intemperante, porque
enquanto este € o tipo de homem que vive em busca dos prazeres corporais, aquele ndo ¢
totalmente mau, pois ainda mantém preservado o ‘primeiro principio’. E como diz
Aristoteles em 1151a12-19, a virtude e o vicio preservam e destroem, respectivamente, o
‘primeiro principio’.

Em EN I 4 Aristoteles explica este ponto de fundamental importancia, dizendo
que os primeiros principios sdo o ponto de partida do homem que foi educado nos bons
habitos. A partir dai, podemos compreender que para Aristoteles o “primeiro principio’ é
aquilo que presente na alma humana norteia a busca do fim pelo agente (1151 a 12-19).
E neste ponto ainda ndo existe deliberacdo. A questdo referente aos primeiros principios
¢ crucial no caso da virtude moral. Isso nos ajuda a compreender como a habituagao na

pratica das acdes corretas, desenvolve a virtude da parte da alma nao-racional.

Na EN livro I 4 1095a30-1095b8 Aristoteles faz uma
alusdo aos primeiros principios: “Nao deixemos de notar, no
entanto, que ha uma diferenca entre os argumentos e 0s primeiros
principios. Pois Platdo também estava certo ao levantar essa
questdo e perguntar, como costumava fazer: ‘Estamos a caminho
dos primeiros principios?’ Ha uma diferenca, como existe em
uma corrida entre o curso do juizes para o ponto de retorno e o
caminho de volta. Pois, embora devamos comegar com o que ¢é
evidente, as coisas sdo evidentes de duas maneiras - algumas para
noés, outras sem qualificagdo. Presumivelmente, entdo, devemos
comecar com as coisas evidentes para nos. Portanto, quem quer
que ouca inteligentemente as palestras sobre o que ¢ nobre e justo
e, em geral, sobre os assuntos da ciéncia politica, deve ter sido
educado em bons habitos. Pois a verdade ¢ o ponto de partida, e
se isso for suficientemente claro para ele, ele ndo precisara da
razdo também; ¢ o homem que foi bem educado tem ou pode
facilmente distinguir os pontos de partida.”
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Aristoteles sustenta em Segundos Analiticos 1 3 que nem todo conhecimento ¢ de
natureza demonstrativa; na seara da ciéncia, o conhecimento das premissas imediatas nao
¢ demonstravel, isto porque € preciso o conhecimento das premissas anteriores para que
a demonstragdo evolua (Apo.72b20-23). Tal conhecimento nos ¢ fornecido pelo
entendimento (nous), conforme o filésofo afirma na EN 1141a7-8.

Em 1139b14-19, Aristoteles diz que as disposi¢des que permitem a alma buscar a
verdade, afirmando ou negando, sdo cinco: a arte, o conhecimento cientifico, a sabedoria
pratica, a sabedoria filosofica e o entendimento (nous).

Nos comentdrios a passagem em De Anima 428a16-18, Shields afirma que a
verdade e a falsidade mostram que a imaginagao (phantasia) se difere do conhecimento
(epistéeme) e do entendimento (nous). O intérprete argumenta que a linguagem de
Aristoteles sugere que ele estd novamente permitindo que tanto a verdade quanto a
falsidade pertengam a imaginagio.**

A imaginagao (phantasia) relaciona-se com a percepcao (aisthesis), como explica
Barnes: “[...] a imaginagado ¢ descrita como ‘um movimento’ que vem a existir mediante
um ato de percep¢ao” (BARNES, 1996, p.108).

Aristételes diz na Fisica que: “E por isso que temos que progredir do geral para o
particular; ¢ porque sdo entidades inteiras que sdo mais inteligiveis para os sentidos, e
qualquer coisa geral ¢ uma espécie de todo (184a20-24). De qualquer modo, o universal
indeterminado, que ¢ mais conhecido ou familiar a nos, deve ser o ponto de partida,

justamente por ser mais evidente para nos (1095b1-4).

Assim, a inducdo inclui dois tipos diferentes de
transicdes de particulares para universais: o0 processo
amplamente perceptivo e ndo conclusivo, pelo qual alcangamos
universais ndo analisados a partir da percepcao de particulares, e
0 outro, obviamente mais intelectual e discursivo, pelo qual
procedemos de universais ndo analisados para analisados e suas
descrigdes. Os ultimos sdo os primeiros principios a partir dos
quais a dedugdo prossegue.

4 SHIELDS, 2016
“SREEVE, C.D.C. Aristotle onthe Virtues of Thought. INnKRAUT, R. The Blackwell Guide to Aristotle’s
Nicomachean Ethics. Oxford: Blackwell Publishing, 2006, p.200
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Aristoteles discute a questdo dos primeiros principios em varias obras, inclusive
em algumas passagens da Ethica Nicomachea que ja foram mostradas neste trabalho.
Talvez, a mais interessante seja a passagem do livro VII 8 1151a20-29, em que Aristoteles
refere-se ao acratico dizendo que ele € superior ao homem intemperante e nao esta perdido
totalmente, pois a melhor coisa nele, o primeiro principio, resta preservado. Da mesma
forma, Aristételes argumenta sobre os primeiros principios no livro I 7 da EN, dizendo

que estes tém grande influéncia sobre o que se segue na sua obra.

Nem devemos exigir a causa em todos os assuntos; em
alguns casos, ¢ suficiente que o fato esteja bem estabelecido,
como no caso dos primeiros principios; o fato € coisa primaria e
primeiro principio. Agora, dos primeiros principios, vemos
alguns por inducdo, alguns por percepgdo, alguns por certa
habituagdo e outros também por outras maneiras. Mas cada
conjunto de principios devemos tentar investigar da maneira
natural, e devemos nos esforcar para determina-los corretamente,
uma vez que eles tém uma grande influéncia sobre o que se segue.
Pois o comeco é considerado mais da metade do total, ¢ muitas
das perguntas que fazemos sdo esclarecidas por ele (1098b1-8).

O primeiro principio a que me refiro, como fundamento da virtude moral, reside
na parte da alma ndo-racional e Aristételes faz referéncia a ele em 1151a15-20. A agdo
moral que ¢ realizada gracas a virtude moral, tem sua origem na percep¢ao daquele que
possui uma hexis moral, esta ao ser estimulada por algo sensato, reage corretamente

seguindo o comando do logos.

O homem, no entanto, que se afasta pouco da bondade
ndo ¢ culpado, quer o faga na direcdo do mais ou do menos, mas
apenas o homem que se desvia mais amplamente; porque ele nao
deixa de ser notado. Mas até que ponto ¢ em que medida um
homem deve desviar-se antes de se tornar culpado, nao ¢ facil
determinar por raciocinio, mais do que qualquer outra coisa que
¢ percebida pelos sentidos; tais coisas dependem de fatos
particulares, e a decisdo depende da percepgdo. Assim, &€ muito
claro que o estado intermediario esta em todas as coisas para ser
louvado, mas que devemos inclinar as vezes para o excesso, as
vezes para a deficiéncia; pois assim nos mais facilmente
atingiremos o intermediario e o que ¢é certo (EN 1109 b 19-26).
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A opgao em adotar o entendimento, que o ‘primeiro principio’ a que Aristoteles
se refere ao longo da sua teoria ética, seja 0 mesmo que embasa os outros tipos de
conhecimento, justifica-se pela tentativa de explicar o ‘orthos logos’ como atributo da

virtude da parte da alma nao-racional.

“A nogdo de um arché (ponto de partida, primeiro
principio, origem, fonte) € variavel em Aristoteles. Archai inclui
substincia, a natureza, os elementos (terra, agua, ar, fogo, éter),
os varios tipos de fatores causais (formal, final, eficiente,
material), bem como o pensamento pratico e a escolha
deliberada.” (REEVE,2012,p.58).

A questdo que se apresenta € que se considerarmos o orthos logos como 0 uso
correto de uma faculdade racional, devemos aceitar que aquele que possui a virtude moral
ndo pode ele mesmo possuir o orthos logos, ja que ele nao detém ainda a virtude
intelectual. Somente o phronimos seria detentor desta faculdade racional excelente.
Entretanto, Aristoteles descarta o envolvimento do raciocinio no processo de formagao
do carater, o aprendiz moral desenvolve a virtude através de um processo de habituagao.
Além disso, a virtude ¢ uma espécie de mediania, ela pde a sua mira no meio-termo
(1106b28-29).

Outra questao importante para a compreensao da hipdtese que defendo nesta
dissertacdo, ¢ que Aristoteles afirma taxativamente nao existir deliberacao sobre fins; o
fim ¢ sempre o ‘bem’. Ora, se o fim ¢ o ‘bem’ determinado pela virtude, que no caso, ¢ a
virtude moral, atuando anteriormente a toda escolha e deliberacdo, ¢ perfeitamente
plausivel supor que a determinagdo do meio-termo ¢ fun¢do do orthos logos. Portanto a
atuacao deste sO € possivel mediante a existéncia de uma hexis treinada; uma hexis que

educada pela habituagdo e detentora do logos correto é capaz de identificar o fim moral.
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Do lado do carater ha exceléncia moral; e no lado
intelectual, a astucia (deinotes), que quando aliada a exceléncia
moral adquire o titulo mais honorifico de "nous", aqui geralmente
traduzido por "inteligéncia". Aristoteles divide as contribuigdes
da exceléncia moral e da inteligéncia entre o fim ¢ os meios
dizendo que o primeiro faz o fim ou o alvo (skopos) certos,
enquanto o segundo faz com corre¢do os meios (1144 a 7-9; 1227
b 19 ff.). Como a sabedoria pratica combina esses dois tipos de
qualidades, ele tende a argumentar sobre o uso do termo
"sabedoria pratica" para se referir ao outro de modo contrastante.
Assim, quando o foco esta na capacidade de encontrar meios, a
"sabedoria pratica" € o seu rotulo para a compreensdo correta.
( BROADIE, 1993, P.242).

5. O enigma do orthos logos

Minha principal preocupacao até agora tem sido com a discussao da virtude moral
na parte da alma nao-racional. Agora € hora de examinar as implicagdes dos capitulos
anteriores para a ideia principal de localizar o orthos logos na parte da alma nao-racional.

Uma tentativa de defini¢do completa do que vem a ser exatamente o orthos logos
esta muito além do escopo desta dissertacdo, mas acredito ser possivel pelo menos discutir
um ponto de vista diferente da posi¢ao dominante.

No livro VI 6 da Ethica Nicomachea Aristoteles fala das disposi¢des da mente
pelas quais obtém-se a verdade e a apreensdo correta das coisas invariaveis e também das
variaveis, entre elas a sabedoria pratica, a sabedoria filosé6fica, o conhecimento cientifico
e a razdo intuitiva. Esta tiltima, que ele denomina ‘nous’ *° é responsavel pela apreensio

dos primeiros principios.

“6Nous, (Greek: “mind” or “intellect”) in philosophy, the faculty ofintellectual apprehension and of
intuitive thought. Used in a narrower sense, itis distinguished from discursive thought and applies to
the apprehension of eternal intelligible substances and first principles. It is sometimes identified with
thehighestordivineintellect. Disponivelemhttps://www.britannica.com/topic/nous. Acessoem:
26/01/2019
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https://www.britannica.com/topic/nous

Angioni traduz ‘nous’ por inteligéncia *’, Ross traduz para o inglés como ‘intuitive
reason’*S, ja Christopher Long sugere como opg¢do a expressdo ‘intuitive insight’ *

(percepcao intuitiva).

Muitos intérpretes consideram a concepcao aristotélica
de conhecimento racional - inconsistente com epagogé - estado
empirico. [...] ndo faremos nenhuma tentativa de traduzir
consistentemente nous como percepcao intuitiva e logos como
razdo, porque esses termos t€ém uma riqueza seméantica com a
qual Aristoteles conta, que impede sua simples tradug¢do para o
inglés. (LONG, 2007).

Em 1142a26-27 o filésofo diz que “a razdo intuitiva ¢ das premissas limitantes,
para as quais nenhuma razao pode ser dada”. Na sequéncia, ele explica que o julgamento
capaz de discriminar o que ¢ realmente justo e verdadeiro € o julgamento correto; o bom
juiz € aquele capaz de julgar as coisas com as quais a sabedoria pratica lida. Esta
relaciona-se com particulares e da mesma forma, a compreensdo e o julgamento também
sdo envolvidos com particulares.

Em 1151a18-19 Aristoteles afirma que € a virtude de carater natural ou habituada
que mostra “a opinido correta sobre o primeiro principio”. Outro detalhe importante, que
devemos levar em conta nesta investigacao, ¢ o que ele apresenta em 1140b28-30 quando
diz que um estado racional pode ser esquecido, mas a sabedoria pratica ndo pode, isso se
deve a virtude moral que uma vez inculcada na alma do agente, jamais seréa ignorada pois
se transformou numa segunda natureza.

Na Ethica Nicomachea (1168b28 — 1169al18), ele discorre sobre o homem que
possui dominio sobre si mesmo, este controle ndo estad apenas nele, mas ¢ o proprio
homem. As agdes que o agente moral realiza sdo atos legitimos, ou seja, atos que tém sua
origem no homem com capacidade de agdo. Aquele que nao obedece o comando do

‘logos’ € incapaz de agir.

47 ANGIONI, 2011
*ROSS, 2009
“9LONG, 2007
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A atividade do entendimento, porém, nao precisa de nada
e, assim, ndo pode ser um beneficiario da sabedoria pratica, ndo
mais do que a saude pode ser um beneficidrio da medicina.
Portanto, ele deve ser o fim que a sabedoria pratica prescreve. E
nesse sentido que o entendimento ¢ um constituinte governante:
ele determina as prescrigdes da sabedoria pratica por ser o fim ou
alvo que determina a correcao delas. (REEVE, 2014, p.167).

Aristoteles indica que existem desejos inatos e que sdo comuns aos homens em
geral; entre eles, o desejo sexual e o desejo de autopreservacdo. Contudo, 0 homem
virtuoso possuird estes desejos, num nivel de resposta corporal instintiva, ou seja sentird
os desejos com a intensidade que a sua natureza treinada lhe permite, a sua disposi¢cdo
(hexis) virtuosa o impedira de se identificar com estes desejos em situagdes inapropriadas.

Por exemplo, no momento de perigo o coragdo de um soldado treinado pode disparar,
mas isso ndo significa ser ele um covarde; o teste definitivo da virtude se dard caso o
soldado empreenda uma fuga e ndo pelo simples fato dele sentir um impulso
corporal de baixo nivel. Nem elogio e muito menos a culpa podem ser atribuidos ao
agente a partir de ocorréncias como fortes batidas do coragdo ou ere¢do momentanea, mas
¢ coerente admitir que deve-se invocar a phantasia € em algum nivel, o desejo (orexis).
(NUSSBAUM, 1978, p.382).

Com base no exemplo do soldado treinado, que mesmo com o coragao disparado
mantém sua posi¢do no combate, entendemos que pode haver alguma coisa na alma do
agente moral, impelindo-o aos melhores fins; algo que comanda os movimentos da alma
do homem virtuoso, impedindo-o de empreender uma ac¢ao equivocada e determinando o
objetivo correto.

Na Ethica Eudemia 111 7 Aristoteles aborda certas disposi¢cdes que sdo louvaveis,
porém nao se consideram virtudes e nem vicios: sdo apenas afec¢des. Sendo naturais,
contribuem para as virtudes naturais, pois cada virtude existe naturalmente ou
posteriormente acompanhada da phronesis.

O tema virtude natural aparece em algumas passagens da EN e EE, como no trecho
1151a18-19 em que ¢ dito que “¢ a virtude moral ‘natural ou habituada’ que nos fornece
uma opinido correta sobre o primeiro principio. O ou aqui deve ser entendido menos no
sentido de uma disjungao propriamente dita e mais no sentido de uma explicitacao: a

virtude natural, isto ¢, a virtude adquirida pelo habito.” ( ZINGANO, 2008, p. 15).
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Aristoteles fala em virtude natural como algo presente na alma humana, como
uma disposi¢do inata e que portanto ndo pode ser a origem da agdo moral propriamente
dita. Ao investigar as obras éticas aristotélicas constatamos que as virtudes sdo muitas ¢
que recebem diversas denominagdes. Em 1103a19-26, o filésofo afirma que nenhuma
virtude moral surge no homem por natureza, logo a virtude natural sendo inata ainda ndo
pode ser considerada como uma virtude moral. A virtude natural ¢ aquilo que possuimos
em poténcia (dynamis), sendo aperfeicoada pela habituacdo, transforma-se em ato. O
habito ¢ o responsavel por tornar a virtude natural inata numa virtude moral, pré-condi¢ao
para a virtude em sentido estrito. As virtudes ndo derivam necessariamente da natureza,

mas a natureza humana ¢ claramente dotada de poténcia (dynamis) para desenvolvé-las.

Como Aristoteles viu e a psicologia social parece ter confirmado,
as virtudes naturais sdo tdo provaveis de dar errado quanto de dar
certo. Nesse caso, a conexao entre a virtude ¢ a a¢do correta seria,
de novo, tdo frouxa que, em primeiro lugar, ndo poderia haver
uma teoria ética da virtude da agdo correta. (RUSSELL, 2009,
p.172).

No livro X 9, Aristételes argumenta que no tocante a virtude ndo € suficiente
saber, mas ¢ necessario tentar possui-la e usa-la. Os argumentos, diz o filosofo em
1179b4-10, ndo tém o poder de incutir nobreza e bondade no homem, nao ha obediéncia
natural ao sentimento de pudor e o homem sé ¢ contido pelo temor ao castigo. Na
sequéncia, Aristoteles afirma ser impossivel erradicar pelo raciocinio os tragos de carater
enraizados na natureza do homem; a alma precisa ser cultivada por meio de bons habitos,
pois somente desta maneira ¢ possivel criar a condi¢do prévia indispensavel aquele tipo
de carater que pode tornar-se virtuoso.

Na Magna Moralia 1199b36 a virtude natural aparece como um impulso
desprovido de razdo; no caso das virtudes naturais ¢ suficiente que exista um impulso
para aquilo que ¢ bom sem o apoio da razdo. Em De Motu Animalium, Aristdteles nos
explica em pormenores como se desenvolve o processo que envolve as afecgdes,
resultando no movimento animal. S3o as afec¢des que preparam as partes organicas

adequadamente para o movimento.
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E por isso que é praticamente a0 mesmo tempo que a
criatura imagina que deve avangar € se mover, a menos que
alguma outra coisa a impeca. Sdo as afec¢des que preparam
adequadamente nossas partes organicas, o desejo prepara as
afeccdes e a phantasia prepara o desejo; a phantasia ocorre por
meio do pensamento ou da percepcao sensorial. A rapidez e a
simultaneidade resultam do fato de que o ativo e o passivo sdo
naturalmente relativos um ao outro (702a16-22).

Em De Anima 403a19-25 Aristoteles também fala sobre as afecgdes, explicando
que muito embora em certos momentos as afec¢des sejam fortes e evidentes, isso ndo nos
provoca ou amedronta; em outra situacdo somos sim afetados e movidos por emogdes
fracas e imperceptiveis, como por exemplo quando o corpo esta agitado e se apresenta
como encolerizado. Em outro momento, nada de assustador afeta a pessoa e esta responde

com sentimento forte de temor.

Podemos encontrar algumas exposi¢des mais extensas
sobre afecgdes em outros textos, sobretudo na Rerorica.
Aristoteles explica a afeccdo da ira do seguinte modo: ira € uma
aspiragdo carregada de desprazer, que busca vinganga, em
virtude de um suposto ou real menosprezo sofrido por nos
proprios ou por alguém que pertence ao nosso circulo. Trata-se
portanto de um fendmeno com diversos aspectos € com estrutura
complexa. (WOLF, 2013, P. 71).

Em 408b26-30, o filésofo afirma que raciocinar, amar ou odiar ndo sdo afec¢des
da razdo ou intelecto e sim daquele que possui razao; quando o corpo do homem ¢
destruido, ninguém ama e nem se lembra do que € amar, pois estes nao pertencem a razao
e sim aquele que pereceu. E a percepgio sensorial, localizada no corpo que atua como
uma faculdade discriminatoria, que ao receber tudo aquilo que nos afeta (afeccdes)
desencadeia outros processos (desejos, phantasia, pensamento). A partir dai, o animal
recebe o estimulo que o faz mover-se, seja em que direc¢do for, buscar ou fugir.

Na Ethica Nicomachea 111 4, Aristoteles explica que o bem ¢ o objeto de desejo,
mas se for levado em consideracao o caso de uma pessoa em particular, € o bem aparente;
0 que ¢ objeto de desejo ¢ objeto de desejo para o homem bom, ao contrario qualquer

coisa pode ser desejada pelo homem mau.
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Cada disposicao de carater avalia de maneira particular o que € nobre e agradavel
e “a maior diferenca entre o0 homem bom e os outros consiste, talvez, em perceber a
verdade em cada classe de coisas, como quem ¢ delas a norma e a medida” (1113a23-34).
O homem bom, ou seja, o agente moral possui a percepgdo treinada e portanto ao ter
contato com as afeccdes, ¢ afetado por elas de maneira adequada.

Outro ponto que precisa ficar claro € que os desejos influenciam a percepgao
daquilo que nos afeta. O bem ¢é aquilo que o agente moral deseja, no caso, 0 homem bom
tem como proposito algo bom; ele percebe algo como bom ou mau e deste modo deseja
ou ndo deseja.

Uma das mais importantes afirmacdes de Aristoteles e extremamente relevante
para o nosso ponto central, ¢ que ele diz claramente que ¢ a virtude moral e ndo a
phronesis que faz o fim correto (1144a7-9).

Outra pista encontramos em 1151al15-18, onde o filésofo diz que a virtude
preserva e o vicio destroi o primeiro principio e que a causa final é o primeiro principio.
Nao ¢ a razdo que ensina os primeiros principios, mas sim a virtude natural ou aquela
produzida pela habituagdo; a virtude habituada € a responsavel por desenvolver na alma
humana a opinido correta sobre o primeiro principio ou ponto de partida.

Este conjunto de informagdes que Aristdteles nos fornece, de maneira esparsa nos
seus textos, deve ser interpretado de forma muito cuidadosa. Sdo afirmagdes desse tipo
que nos levam a considerar a plausibilidade de localizar o orthos logos aristotélico no
ambito da alma nao-racional.

A questdo envolve antes de mais nada o kalon (tudo aquilo que pode ser amado
no mundo e que ¢ eticamente nobre); o que ¢ que faz com que alguém tenha desejo pelo
kalon? A resposta passa pela ‘razdo’ ou € a propria virtude moral a tinica origem do
proposito bom?

Aristoteles ndo considera controverso que seus trabalhos éticos sejam sobre o
kalon; as virtudes morais sdo a preocupacao da ciéncia politica, que examina as coisas

justas e kalon (1094b12-17; 1095b).
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O ser humano percebe, sente 0 mundo ao seu redor, ¢ afetado por ele, deseja os
objetos bons e prazerosos e finalmente busca conseguir o que quer ou evita aquilo que
ndo quer. Aristoteles, por isso considera estranho definir como involuntdrio qualquer
movimento em direcdo a um objeto de desejo, sendo que tais movimentos ndo sdo
suficientemente explicados simplesmente como respostas mecanicas aos estimulos

externos.

Mas certamente seria estranho descrever como
involuntarias as coisas que se deve desejar; e podemos ficar com
raiva de certas coisas e ter apetite por outras coisas, por exemplo
para a saude e para a aprendizagem. Também o que ¢é
involuntario pode ser considerado doloroso, mas o que esta de
acordo com o apetite ¢ considerado agradavel. Novamente, qual
¢ a diferenca em relagdo a involuntariedade entre os erros
cometidos no calculo e aqueles cometidos com raiva? Ambos
devem ser evitados, mas as paixoes irracionais sao consideradas
ndo menos humanas do que a razdo € e, portanto, também as
acdes que procedem da raiva ou do apetite sdo as acdes do
homem. Seria estranho, entdo, trata-los como involuntarios (EN
I 11111a29-1111b4).

Para explicar a agdo adequadamente ¢ necessario investigar € mencionar os
desejos do agente, ou seja a aparéncia do objeto para ele, pois ndo podemos falar apenas
de um bem e sim como este bem se apresenta ao agente (1114a30-1114bl1). A origem da
acdo (arché) em todos os casos esta no agente e ndo fora dele, ¢ absurdo responsabilizar
circunstancias exteriores € nao a si mesmo, julgando-se vitima de um poder compulsoério
(1110b6-18, 1113b17).

Em De Anima 434b9-27 Aristoteles explica que a fungdo mais importante da
percepcdo ¢ a de apresentar ao animal os objetos que devem ser buscados ou evitados,
tendo em vista a sua sobrevivéncia; a percep¢ao dos animais ¢ eminentemente pratica.

Com relagdo ao ato de pensar, o filésofo considera ser algo privativo da alma
humana racional, ou seja, ndo seria o raciocinio uma atividade compartilhada entre corpo
e alma: “Parece que na maioria dos casos a alma nem ¢ afetada nem age sem o corpo,
como, por exemplo, com raiva ou confianga ou apetite, ou, geralmente, com perceber; o
raciocinio, no entanto, pareceria, acima de tudo, ser peculiar a ela” (403a4-8). O
pensamento, o raciocinio parece entdo ser algo exclusivo da alma racional, sem nenhuma

interferéncia do corpo, mas sobre este assunto € suficiente.
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O ponto que nos interessa retomar para o entendimento do orthos logos, refere-se

aos ‘primeiros principios’ que constituem o ponto de partida do agente moral.

Ha muito tempo que os estudiosos buscam determinar a
posicdo de Aristoteles sobre uma questdo que foi formulada
anteriormente e que se tornou um problema central da teoria ética
no século XVII: os primeiros principios morais sdo
estabelecidos pela razdo ou por desejos ndo-racionais? 3°

E inquestiondvel que a razdo desempenha papel fundamental na teoria ética

aristotélica, a deliberagdo que envolve a escolha racional (prohairesis) & parte

indispensavel ao ato moral completo. A virtude moral mesma ¢ considerada uma hexis

prohairetike (1106b36). Entretanto, ndo podemos nos esquecer que a areté intelectual

envolvida na deliberagdo, somente existe no phronimos, aquele que possui sabedoria

pratica (phronesis). Essa atividade racional deliberativa trabalha com os meios, ou seja,

estd engajada nas maneiras de alcancar o fim, que foi determinado anteriormente pela

virtude moral e adota este fim como ponto de partida.

Portanto, como na parte de nds que forma opinides
existem dois tipos, esperteza e sabedoria pratica, assim também
na parte moral existem dois tipos, virtude natural e virtude no
sentido estrito, e destes o segundo envolve sabedoria pratica. E
por isso que alguns dizem que todas as virtudes sdo formas de
sabedoria pratica, e porque Socrates, em um aspecto, estava no
caminho certo, enquanto em outro ele se perdeu; em pensar que
todas as virtudes eram formas de sabedoria pratica, ele estava
errado, mas ao dizer que elas implicavam sabedoria pratica, ele
estava certo. (1144b14-20) 3!

50TUOZZO, T.M. Aristotelian Deliberation Is Not Of Ends. In: ANTON, J.P.; PREUS, A.
EssaysinAncient Greek Philosophy IV. Aristotle's Ethics. New York: University of New York Press, 1991,

p.193

51“Therefore, asin the part of us which forms opinions there are two types, cleverness and practical
wisdom, sotoo inthe moral partthere are two types, natural virtue and virtue in the strict sense, and of
these the latter involves practical wisdom. This is why some say that all the virtues are forms of practical
wisdom, and why Socrates in one respectwas on therighttrack while in another he wentastray; in
thinking that all the virtues were forms of practical wisdom he was wrong, butin saying they implied
practical wisdom he was right.” (1144b14-20)
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O fim da agdo ¢ o fim moral, o bem que ¢ desejado pelo agente moral — aquele
educado nos bons habitos e que portanto possui a virtude de carater. Arrisco-me a
defender a ideia de que o proprio orthos logos, é ele mesmo, o fim da educagdo moral.

A educagdo moral, por sua vez, visa a formacdo do cardter que garante a
determinagdo do fim moral — o bem.

Aristoteles quer nos mostrar que a eudaimonia — o sumo bem — depende
primeiramente, de uma formacdo de carater solida — detentora do /ogos — que nos
habilitard a trilhar os caminhos da virtude.

Para Hourdakis, Aristoteles poderia ser caracterizado como o médico da
educacdao, aquele que sente a necessidade de formular uma teoria de carater
transformadora, metddica e profunda, mostrando-se mais realista do que seu mestre
Platdo. E por que abordar a ética aristotélica sob a égide da educagdo? Porque assim
Aristoteles o fez, sobretudo na Politica. O intérprete utiliza a expressdo ‘homem
cultivado’ para apresentar uma no¢ao de homem com base em sua participacao politica,
sua personalidade moral e capacidade criadora e ainda examinar a nog¢ao de educagdo
como uma progressao deste ser humano desde o estado natural até atingir o raciocinio,

passando pelo hébito.

O conhecimento da virtude, por si s, ndo ¢ suficiente
para determinar o comportamento do homem. E preciso exercicio
e esforgos laboriosos para se chegar la. Assim, a virtude,
associada as nocdes do fazer e do agir, torna-se uma das nogoes
mais fundamentais da educacdo no dmbito de uma pedagogia
ativa, que ainda hoje constitui o objetivo principal da reflexdo
pedagogica moderna. (HOURDAKIS, 2001, p. 11)

Os indicios que podem corroborar o entendimento de que o orthos logos integra a
virtude moral e que portanto esta localizado na parte da alma nao-racional estdo reunidos
neste trabalho, mas meu intento foi perquirir o modo de aquisic¢ao das virtudes, como elas
se desenvolvem e que caminhos precisam ser percorridos especificamente para a posse
das virtudes morais. Estudiosos contemporaneos defendem a ideia de que toda a
investigacdo de Aristoteles em suas obras éticas refere-se principalmente a educagao;
envolvendo além dos conceitos de virtude moral e acdo moral, a questdo da percepgao

moral.
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O filésofo da educacgdo, Terence H. McLaughlin diz: “A
percepcao de que o desenvolvimento moral ¢ a educagdo moral
requerem nao apenas a conquista de certas capacidades
cognitivas ou racionais por parte da pessoa, mas também o
desenvolvimento de qualidades de carater e virtude, ¢ uma
percepgao que tem suas raizes em Platdo e Aristoteles o que
preocupou e  confundiu  filésofos  desde  entdo.”
(MCLAUGHLIN/ HALSTEAD, 2005, p.131)

A virtude determina o fim correto ou os meios corretos para se alcancar o fim?
Esta ¢ a questdo que desafia a todo momento os estudiosos do tema. Jessica Moss, por
exemplo, supde que a “virtude faz o fim correto, porque ndo existe silogizagdo ou logos
sobre isso”. E com base na Ethica Eudemia 1227b21-25, o fim correto ¢ o ponto de

partida.

E possivel que o objetivo seja certo, mas que um homem
dé errado nos meios para esse fim; e, novamente, o objetivo pode
estar errado, enquanto os meios que levam a ele estdo certos; ou
ambos podem estar errados. A virtude, faz entdo, o objetivo ou
os meios para esse fim? Dizemos o objetivo, porque isso ndo €
alcancado por inferéncia ou raciocinio. Vamos supor que isso
seja o ponto de partida.

Moss prossegue argumentando em defesa da virtude como a responsavel pelo fim
moral e diz: “A virtude faz o objetivo certo; phronesis ¢ responsavel apenas pelo que
contribui para o objetivo. Isto ¢, o intelecto pratico ndo nos diz que fins buscar, mas
apenas como persegui-los; nossos proprios fins sdo definidos por nossos caracteres
¢éticos.” A intérprete considera que o cardter tem sim o poder de determinar o fim correto,
porque envolve algo que Aristoteles acredita preceder e fundamentar toda e qualquer
cognicdo racional. O filosofo considera a percepcao e a phantasia, formas de cognicao

ndo-racional. (MOSS, 2011, p.1-2)
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Comego por mostrar, contra evidéncias textuais putativas
em contrario, que a leitura do valor facial da "virtude torna a meta
correta" €& corroborada pela caracterizacdo de virtude de
Aristoteles através dos trabalhos éticos: ele define a virtude como
um estado ndo-racional e a caracteriza literalmente suprindo o
conteudo de nossos objetivos. No restante do artigo, argumento
que ndo ha boas razdes para rejeitar essa interpretacao direta: o
onus da prova recai sobre aqueles que se opdem a ela. Ao
contrario da opinido generalizada, Aristoteles ndo caracteriza a
phronesis de tal maneira que deve incluir uma compreensao dos
fins. Além disso, como o carater ético envolve a cogni¢do ndo-
racional dos fins, Aristoteles pode restringir o intelecto pratico
ao raciocinio sobre “coisas até o fim” sem abragar uma visdo
humiana de motivagdo ou julgamento moral - isto &, sem
abandonar sua visdo de que desejamos nossos fins porque os
achamos bons.(MOSS, 2011, p. 2)

Aristoteles € tao claro na distingdo das virtudes, ele diz que existem duas partes
da alma e que cada parte possui a sua virtude, as virtude intelectuais pertencem a parte
racional, enquanto as outras (virtudes do carater) pertencem a parte da alma que nao ¢
racional, mas tem desejo. (EE 1221b29-33; 1220a8-11) Logo, o filésofo faz uma
distin¢do entre a parte que tem razao e a outra parte que segue o comando da razdo, sendo

elas virtudes intelectuais e virtudes morais.(1103a4-6)

Mas como as virtudes intelectuais envolvem a razao, elas
pertencem aquela parte racional da alma que governa a alma pela
posse da razdo, enquanto a moral pertence a parte que ¢
irracional, mas por sua natureza obediente a parte que possui a
razdo; pois ndo descrevemos o carater de um homem dizendo que
ele ¢ sabio ou inteligente, mas dizendo que ele ¢ gentil ou
corajoso.(1220a7-14)
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Conclusao

O que proponho aqui ¢ uma mudanca de foco. A minha proposta nesta dissertagao

de mestrado foi a defesa da hipdtese de que o orthos logos aristotélico ¢ um elemento da

parte ndo-racional da alma. Para defender esta hipotese se faz necessario considerar os

seguintes pressupostos:

A

10.
11.

12.
13.

Nao ha deliberagao sobre os fins;

O fim da ag¢do ¢ o fim moral da al¢ada da virtude do carater;

A virtude do carater atua no ambito das paixdes;

As paixoOes cabem a percepgao;

A virtude ¢ uma espécie de mediania porque coloca sua mira no intermedidrio
nas paixoes e agoes;

A virtude ¢ o estado com o logos correto ou orthos logos;

A ‘razao correta’ (orthos logos) identifica o meio-termo;

A virtude esta no proprio homem, € um principio e nada ¢ anterior no sentido
de embasa-la;

O primeiro principio ¢ aquilo que, presente na alma, norteia a busca do fim
pelo agente moral;

O primeiro principio € o ponto de partida do homem educado nos bons habitos;
Nao ¢ o raciocinio que ensina os primeiros principios e sim a virtude natural
produzida pela habituagdo;

A virtude ¢ inculcada na alma do agente e passa a ser uma segunda natureza;
A educagao do carater tem como objetivo principal a aquisi¢ao das virtudes

éticas.
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Aristoteles nos oferece ao longo de sua extensa obra, varios indicios que nos
permitiram optar pelo caminho proposto no inicio desta investiga¢do, a defesa da hipdtese
de que o orthos logos ¢ na verdade um elemento da alma ndo-racional. Existem pistas
dispersas em varias obras; no De Anima por exemplo, o filosofo afirma que o intelecto
se localiza em outro local que ndo o mesmo onde situa-se a faculdade perceptiva; a
informacgao ¢ relevante primeiramente para mostrar a separagao da alma racional e da
alma nao-racional. O intelecto ¢ racional e a percepcdo (aisthesis) nado-racional.
Aristoteles considera que a percepcao esta no corpo, mas o intelecto nio.>

As paixdes sdo objetos da percepcao (aisthesis) e a virtude do carater atua no
ambito das paixdes, conforme o pressuposto (3); a virtude do carater cabe determinar o
fim da agdo (2) que ¢ o fim moral (o bem). Ao primeiro principio, presente na alma
humana, fruto que ¢ da virtude moral inculcada na alma do agente, cabe nortear a busca
do fim moral (9). O primeiro principio € o ponto de partida do homem educado nos bons
habitos (10), nada ¢ anterior a virtude no sentido de embasa-la (8).

Ao se falar em um impulso correto, ndo ¢ plausivel considerar que exista alguma
forma de delibera¢ao ocorrendo simultaneamente. Tais agdes ocorrem de acordo com
(kata) o impulso interno do agente.’* Além do mais, ndo é fungdo do raciocinio ensinar
0s primeiros principios e sim cabe a virtude natural produzida pela habituacao (11). A
virtude uma vez inculcada na alma do agente passa a ser uma segunda natureza (12). Esta
segunda natureza que se traduz como uma disposicao (hexis) virtuosa ¢ exatamente uma
disposi¢do com o logos correto ou orthos logos (6).

Na Magna Moralia Aristoteles mais uma vez nos encoraja a seguir a mesma trilha;

ele diz que uma pessoa ignorante quanto ao que vem a ser a ‘razao correta’ pode
perguntar: O que estd agindo de acordo com a razao correta? E onde est4 a razao correta?

O filésofo afirma que agir de acordo com a razdo correta ocorre quando a parte
ndo-racional da alma ndo impede que a parte racional realize bem sua propria atividade.

Deste modo, a agao estara de acordo com a razao correta.

%2Raciocinar € algo como perceber, assim como a faculdade perceptual é para os objetos da percepgao,
arazao sera para os objetos do pensamento. Aristételes entdo tenta realizar uma distingao situando o
intelectoforadocorpohumano: “Porisso,aquelapartedaalmachamadarazéao (e pelarazdoquero
dizeraquilo pela qual aalmaraciocina e concebe) ndo é narealidade nenhuma das coisas que sdo antes
deraciocinar;nemé, portanto, razoavel que se misture como corpo, pois entdoelase qualificariade
certamaneira, sejafrioou quente, e haveriaum érgao paraela, assimcomo ha para afaculdade
perceptiva” (DA 429a10-28).

S3EE 1223a23-8; 1224a18-25; 1224b7-15
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E onde esta a razdo correta? Agir, entdo, de acordo com
a razao correta, ¢ quando a parte irracional da alma ndo impede
que o racional revele sua propria atividade. Pois s entdo, a acao
estard de acordo com a razdo correta. Por ver que na alma temos
algo pior e algo melhor, e o pior é sempre para o bem, como no
caso do corpo e da alma o corpo é para o bem da alma, e portanto
somente entdo devemos dizer que temos nosso corpo em bom
estado, quando seu estado ¢ tal que ndo impega, mas na verdade
ajude e tome parte em incitar a alma a realizar seu proprio
trabalho (pois o pior é para o bem do melhor, para ajudar o
melhor em seu trabalho); quando, entdo, as paixdes ndo impedem
a mente de realizar seu proprio trabalho, entdo vocé terd o que ¢
feito de acordo com a razéo correta. (MM1208a9-21)

A mente, que € parte da alma racional, depende da alma ndo-racional diretamente
para realizar bem a sua funcdo. Logo se € o orthos logos que identifica o meio-termo e
determina o fim da acdo (7), ele ¢ uma espécie de virtude a que Aristoteles denomina
‘mediania’ (5). Além disso, considerando mais uma vez os pressupostos (9) e (10) pode-
se considerar que a razao correta (orthos logos) faz parte da alma ndo-racional, porque a
mente (intelecto) € o Gnico elemento que pertence a alma racional que esta fora do corpo;

a mente ndo possui um 6rgao especifico no corpo, segundo Aristoteles.

Por isso, aquela parte da alma chamada razio (e por razio
quero dizer aquilo pela qual a alma raciocina e concebe) ndo é na
realidade, nenhuma das coisas que sdo antes de raciocinar; nem
¢, portanto, razoavel que se misture com o corpo, pois entdo ela
se qualificaria de certo modo, seja frio ou quente, e haveria um
orgdo para ela, assim como ha um para a faculdade perceptiva.
Como as coisas sdo, no entanto, ndo ha nenhum. [...] Pois a
faculdade perceptiva ndo é sem o corpo, enquanto a razdo ¢
separada.(429a22-429b5)

Aristoteles também mostra em De Anima que a parte perceptiva da alma pode
funcionar separadamente da parte racional através da imaginacao (phantasia) que ocorre
como resultado da atividade perceptiva; isso constitui mais um indicio da hipotese trazida
aqui para discussdo (432a4-14). A atividade perceptiva que envolve phantasia ¢
percepcao pratica — percepgao de prazer ou de dor — considerada como pratica porque ¢ a
origem da acdo ou movimento animal. Ela envolve desejo e € o tipo de asser¢ao ou

negacdo que traduz a busca ou a evitagao.
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Existe um meio-termo perceptivo que se manifesta quando sentimos prazer ou dor
€ nos percebemos ativos quando sabemos que estamos em contato com algo bom ou ruim.
Este meio-termo perceptivo ¢ o “constituinte de um sentido que funciona como uma
balanga de laboratorio, permitindo-lhe detectar diferencas em perceptiveis proprios que o
ativam inclinando-o, por assim dizer, para um lado ou para o outro”. >* Este meio-termo
perceptivo deve funcionar como um limite — um ponto em que muitas médias oriundas
dos diversos sentidos envolvidos na percep¢do possam se encontrar e registrar os efeitos
de todas as suas perturbag¢des na alma.

Aristoteles afirma que tudo aquilo em que se acredita ja esta determinado e nao
depende de deliberacdo®, por isso ndo se delibera sobre fins (1); opiniio ndo é
investigacao e sim um tipo de asser¢do. Esta por sua vez, ¢ resultado do entendimento
que apenas € possivel quando aquilo que ¢ afetado possui uma certa familiaridade com o
que afeta. Aristoteles diz que o entendimento ¢ movido (ativado) por objetos
inteligiveis®®. Podemos considerar que o entendimento torna-se possivel a partir da
presenca de phantasmata que possua uma estrutura inteligivel familiar e desta maneira o
desejo segue o que a razdo determina (desejo correto). Acredito ser esta mais uma
evidéncia da atuacdo do logos correto ou orthos logos na parte da alma ndo-racional
(atividade perceptual).

Analisando os pressupostos (8) e (13) em conjunto e tendo-se em vista que a
virtude e o vicio e seus produtos sdo louvaveis e censurdveis; ¢ evidente que virtude e
vicio dizem respeito aquelas acdes pelas quais somos a origem (arché).

A educagdo moral visa a formagao do carater, conforme mostrado no trabalho e
Aristoteles demonstra exaustivamente na Ethica Nicomachea que € da algada do carater
a determinagdo de nossos fins. Ao discutir a questao da acrasia e da intemperanga, ele
afirma que os acraticos nao sdo criminosos, mas praticam atos criminosos. Ora, uma
pessoa que ndo controla seus impulsos e desejos, fica a mercé das circunstiancias. O
acratico ¢ um agente conflituoso, porque sente de uma maneira e age de outra; este € o
tipo de homem que ¢ arrastado pelas paixdes e contrario ao comando do /ogos correto -
um homem que os apetites dominam de forma que ele nao age de acordo com a razao
correta, mas que mesmo assim, ndo ¢ dominado a ponto de fazé-lo acreditar que deve

perseguir tais prazeres sem reservas; este € 0 homem acratico, que ¢ melhor que o homem

S REEVE, 2014, p. 62
SEN1142 b12-13
% Met. XIl 7 1072 a 26-30
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intemperante. O acratico pode buscar, ndo por convic¢ao, prazeres corporais excessivos
e contrarios a razao correta, enquanto o homem intemperante esta convencido de que isto
¢ o correto a fazer.

A virtude e o vicio preservam e destroem, respectivamente, o primeiro principio
e, nas acgoes, a causa final ¢ o primeiro principio.

Cabe a virtude natural ou produzida pela habituagdo ensinar a opinido correta
sobre o primeiro principio. No acratico, o primeiro principio, encontra-se preservado. Ou
seja, ele ndo foi destruido pelo vicio. E eis que a discussdo sobre a acrasia nos oferece
uma chave para a solugdo parcial do enigma; conforme o pressuposto (10) o homem que
¢ educado nos bons habitos, ou seja, aquele que ¢ treinado pela repeticdo das agodes
corretas, tem como ponto de partida o primeiro principio. No acratico o primeiro principio
resta preservado apesar do conflito. De acordo com (11), ndo cabe ao raciocinio ensinar
o primeiro principio e sim a virtude natural produzida pela habituacdo; portanto, se no
acratico o primeiro principio € preservado, este apenas sobrevive ao conflito por conta de
algo desenvolvido pela habituagdo. Entretanto, ndo se transformou numa segunda
natureza firme e imutavel e por este motivo culpa-se o acratico pela vontade fraca.

Na acdo a causa final ou o proposito do agente ¢ o primeiro principio que
sobrevive ao conflito na acrasia. O proposito do agente ¢ o fim da acdo que ¢ da algada
da virtude de carater. No fenomeno da acrasia, falta ao agente o desenvolvimento
completo da virtude através de uma habituacdo eficiente. A habituagdo atuando sobre a
virtude natural, que configura uma potencialidade (dynamis) transforma o que era
poténcia em virtude moral.

Aristoteles afirma em 1151al15-20 que cabe a virtude natural treinada pela
habituacdo ensinar a opinido correta sobre os primeiros principios. Podemos concluir que
na acrasia, o agente conhece o bem, mas como nao possui uma formagao de carater solida,
com a virtude inculcada na alma como uma segunda natureza, ndo ¢ capaz de se controlar
cedendo as paixoes.

Aristoteles ao afirmar que nao se delibera sobre fins, refere-se ao agente moral,
porque o fim para o homem educado nos bons hébitos, ¢ sempre o ‘bem’. Como ja
discutimos nos argumentos ao longo deste trabalho, o agente moral possui a percep¢ao
correta, o desejo correto e portanto tem a sua frente o fim correto determinado pelo orthos
logos. Entendemos ser obra deste meio-termo perceptivo, o orthos logos, que funciona

como uma balanga (REEVE, 2014), que atua na determinagdo do fim moral.
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Alguma coisa como um ‘comando correto’ € o que entendo ser mais adequado a
descricdo da atividade do orthos logos aristotélico, isto porque ao finalizar esta
investigacao, acredito na plausibilidade de que a razdo correta ndo seja um elemento tinico
como se tem imaginado, mas um conjunto envolvendo percepcao (aisthesis), desejo
(orexis) e por fim o entendimento — através da phantasia — que entdo entrariam em
sintonia como se fossem uma coisa so.

Claro que nunca foi meu objetivo esgotar ou apresentar algum tipo de conclusao
definitiva sobre um tema tdo polémico; seria muita pretensdo, diante de um assunto
complexo e instigante como a descri¢do e conceituacao do orthos logos. O tema mobiliza
proeminentes estudiosos ha tempos, por isso me sinto honrada com a oportunidade de
poder contribuir de alguma forma — isso € o que eu espero — com o debate atual, incitando

novas reflexdes e ideias.
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