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RESUMO

Esta dissertacdo realizou um estudo acerca do processo de habituacdo envolvido na
modelagem da natureza humana em Aristoteles. Seu objetivo foi analisar os operadores
envolvidos nesse processo e de que maneira eles modelam um carater virtuoso ou vicioso no
homem, bem como a possibilidade da reversibilidade de um caréter ja estabelecido. Para
tanto, analisamos os conceitos de natureza, natureza animal e natureza humana, buscando,
com isso, perceber a especificidade na natureza humana, bem como suas semelhangas em
relagdo aos demais animais. A partir dai, analisamos a especificidade da acdo propriamente
humana, fruto de um certo principio de indeterminacdo constitutivo da natureza humana,
compreendendo na ac¢do uma finalidade poiética: a producdo da exceléncia do proprio
homem. E, enfim, compreendemos o processo de habituagdo como um conjunto de
operadores envolvidos nessa auto-producdo da natureza humana, modelando-a de maneira

virtuosa ou viciosa.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia Antiga, Aristoteles, ética, habito, habituacao, carater



ABSTRACT

This paper presents a review of the habituation process included in the human nature
modeling developed by Aristotle. It provides an analysis of the process elements contribution
to the modeling of a vicious or virtuous character as well as the ability to overturn an
established character. The concepts of nature, animal nature and human nature have been
examined in order to determine the human nature specificity and similarities with other
animals. This provided conditions for the analysis of the proper human activity specificity,
which results from an indetermination principle inherent to the human nature. The activity
shall have a poietic purpose: the development of the humankind excellence. The habituation
process is therefore a set of elements of this human nature self-development that contribute to

the virtuous or vicious modeling.

KEY WORDS: Ancient Philosophy, Aristotle, ethics, habit, habituation, character.
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NOTA SOBRE AS CITACOES

Para as citagcdes das obras de Aristoteles utilizaremos como referéncia o texto grego
com a edicdo de J. Bywater e as tradugdes inglesa de A. Peck e de E. Forster para as obras
biologicas e as tradugdes francesa de R. Gauthier e J. Jolif e inglesa de W. Ross, para a Etica
Nicomaquéia e a Metafisica, respectivamente, bem como a tradugdo brasileira de Maria
Cecilia Gomes dos Reis e, quando necessario, a de Lucas Angioni e a traducdo francesa de R.
Bodeiis para o De Anima. Para a Politica, utilizaremos a edi¢do e a tradugdo francesa de J.
Aubonnet. As obras de Aristoteles sdo citadas pela abreviagdo ou pelas iniciais do titulo
latino, tal como aparece no A Greek-English Lexicon, de H. Liddell e R. Scott e serdo
indicadas entre parénteses no texto (por exemplo EN para a Ethica Nicomachea), seguida do
numero do livro em algarismos romanos, do capitulo em algarismos arabicos e da indica¢ao
de paginas e linhas, de acordo com a edi¢do de Immanuel Bekker.

Quando necessario, modificamos a traducdo do texto aristotélico a partir do original
em grego indicando em nota essa mudanca. Em relacdo a bibliografia secundaria, todas as

traducdes de textos em outras linguas s3o de nossa responsabilidade.
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INTRODUCAO

Este trabalho visa analisar o processo de habituacdo na modelagem da natureza
humana em Aristdteles, tomando como ponto de partida o estudo da agdo humana e dos
operadores que intervém na sua realizacdo. Para Aristoteles, a virtude ¢ adquirida na propria
acdo e no aprimoramento que decorre desta, mediante um processo de habituacdo que lhe
configura um determinado estado habitual. Mas o qué propriamente ¢ modelado na natureza
humana? E mediante que operacdes esse processo de habituacdo ocorre? Para a investigagao
desse problema, estabelecemos os seguintes objetivos: compreender a natureza humana no
pensamento aristotélico, bem como os fatores presentes nessa agdo, os quais sdo indicativos
da virtude ou do vicio. Buscamos, também, compreender o mecanismo psicofisiologico do
agir humano nas obras bioldgicas do Estagirita e analisar a relacdo entre ato e movimento
implicada nesse agir. Além disso, investigaremos as diferengas entre a¢do virtuosa e agao
viciosa, identificando quais elementos presentes na natureza humana se preservam ou se
corrompem em cada uma dessas agdes e como isso se dd. Também, ¢ nosso objetivo
investigar o processo de habituagdo, através do estudo dos conceitos éticos que recobrem o
problema da acao.

A escolha desse objeto de estudo foi determinada pela minha formagao profissional —
Terapia Ocupacional —, definida pelo Prof. Rui Chamone Jorge como um método de
prevengdo, tratamento e reabilitacdo que tem sua esséncia na propria agdo humana, tendo
como proposta técnica o fazer livre e criativo (cf. JORGE, 1990, p.09). Através do ato livre de
fazer, e nos objetos criados, essa terapéutica oferece ao paciente oportunidade de expressao e
formagdo de si mesmo, adquirindo, assim, o conhecimento de si, de suas possibilidades e
limitagdes (cf. JORGE, 1997, p.23-24). Mas em que esse “fazer” se assemelha e se distingue

das outras agdes que o homem realiza? Por que o “fazer” em Terapia Ocupacional possibilita
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ao homem o resgate de sua saude, entendida como a consciéncia de si, do que se é e do que se
quer ser? Na tentativa de refletir acerca dessas questdes, enveredei-me pelo estudo da
Filosofia com a convic¢do de que, para compreender os processos humanos, era necessario
partir de uma interrogacdo radical sobre a natureza do homem, da agdo humana e,
conseqiientemente, do seu processo de “adoecimento”. Na busca de um interlocutor para
empreender uma investigagdo acerca da acdo humana e de como lhe é possivel modelar a
natureza humana, deparei com o pensamento de Aristoteles.

Acredito que a pertinéncia desse estudo resida numa contribuicdo para uma melhor
compreensdo da natureza humana e de sua acdo que, cremos, ndo interessa apenas aos
filosofos, mas, também, aos profissionais de satde, principalmente, aos terapeutas
ocupacionais.

Para Aristételes, tudo na natureza ( ) tem um fim ( ) que lhe ¢
proprio, e o fim da natureza humana reside na exceléncia de um agir em conformidade com a
atividade da alma que a singulariza e lhe proporciona a felicidade, O (cf. ENI,
7, 1097° 21). No entanto, a virtude ( ) precisa ser adquirida, dado que ndo ¢ inata ao
homem, e isto deverd se fazer pela propria a¢do, a qual lhe permite modelar o seu carater
mediante um processo de habituagdo que o dispde a agir de maneira virtuosa ou viciosa. Mas,
por que, para Aristoteles, o homem precisa modelar a sua natureza? Qual ¢ a natureza do
homem? Qual o estatuto da acdo humana? Mediante que operadores o processo de habituacao
se da?

Na investigagdo dessas questdes, partimos, inicialmente, da compreensdo da
concepgdo aristotélica de natureza ( ), descrita na Fisica e na Metafisica, e como ela se
caracteriza nos seres eternos € nos seres corruptiveis, dentre os quais o homem se encontra.
Algumas questdes nortearam a nossa investigacdo: como ¢ possivel compreender a

diversidade que constitui cada um desses seres? O que garante a particularidade propria a
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cada um deles? O que subsiste nos seres corruptiveis em meio a mudanga e ao perecimento a
que estdo sujeitos? A resposta a essas questdes nos auxiliara no entendimento do processo de
habituacdo, j4 que o homem, enquanto ser corruptivel, sofrerd uma certa alteracdo em sua
natureza, sem que, com isso, deixe de ser o que ¢ (homem), o que indica que algo permanece
em sua natureza em meio a mudanga e, também, que sua natureza compreende uma certa
indeterminacdo que lhe ¢ constitutiva. Se o fim ( ), para Aristoteles, ¢ “aquilo a que
todas as coisas tendem” (EN I, 1, 1094" 1-2), ja ndo estaria esse fim no homem determinado
por sua natureza? Assim, o que justificaria a necessidade de um processo de habituagdo para
que essa natureza atinja seu fim? Se os seres corruptiveis e, especificamente, os seres
animados ndo se encontram integralmente determinados, de que depende a efetividade de seu
fim?

A partir dai, procedemos a uma investigacdo acerca da concep¢do de movimento
( ) na defini¢do dos seres naturais, ja que Aristoteles os definira como aqueles que
“possuem em si mesmos o principio de movimento e de repouso” (Ph. IL, 1, 192° 13-14). Por
que o Estagirita concede tanta importancia ao movimento ( ) na defini¢ao dos seres
naturais? Em que medida o movimento estaria relacionado, no homem, ao processo de

habitua¢do? Encontramo-nos, nesse ponto, as voltas como o classico problema da relagdo

entre 0 movimento ( ) e o ato/atividade ( ), 0 qual ¢ preciso considerar
para compreender qual a implicagdo dos movimentos ( ) realizados pelo homem,
para a vida virtuosa, definida por Aristoteles como uma atividade ( )(cf. ENT, 13,

1102° 15-18).

Feita essa primeira investiga¢do, buscaremos, entdo, compreender a concepcao de
natureza animal, tendo como referéncia as obras bioldgicas do Estagirita. Orientamos nossa
investigacdo na questdo: qual é o fim da natureza animal e por que e para que se movem 0s

animais? Nosso fio condutor, nessa perspectiva, ¢ 0 mecanismo psicofisiolégico do agir dos
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animais, ja que eles sdo definidos, no De Anima, pela constituicdo do corpo e da alma (cf. De
An. 11, 1, 413" 2-5). Com isso, buscamos precisar em que a natureza humana se distingue dos
demais animais e de que modo a alma, principio de movimento dos animais (cf. De An. 1, 1,
403" 3), move o corpo para que nele se produza o movimento.

Em outras palavras, procederemos a uma andlise da especificidade da agdo humana em
relacdo a acdo dos demais animais e investigaremos a concepg¢do aristotélica de agdo
propriamente humana, buscando precisar em que reside a sua exceléncia e de que modo ela se
efetiva. Para tanto, abordaremos os conceitos que constituem o campo semantico da agdo
humana, assim como a distingdo aristotélica dos raciocinios — pratico, teérico e produtivo —,
identificando em que ela assenta e, particularmente, em que a producao ( ) € distinta
da agdo ( ). Esse procedimento se faz necessario, pois, na €poca de Aristoteles, temos
testemunhos de que foi atribuida uma certa dimensao produtiva, no ambito da concepc¢do de

, @ modelagem da natureza humana. Interrogamo-nos, entdo, se existiria, no

pensamento do Estagirita, espago para a atribuicdo de uma dimensdo produtiva a acdo

humana.
Ao defrontarmos com a distingdo entre produgao ( ) e agdo ( ), outro
problema se coloca: existiria uma implicagao ético-politica na producdo ( ) humana?

Em que medida o produzir do homem, seja ele a agdo de construir uma casa, a agdo de tocar
um instrumento ou a a¢do de confeccionar um sapato, participa na modelagem do proéprio
homem, das causas de seu produzir e agir no mundo?

Examinar a a¢cdo humana implica, também, analisar a virtude ( ) e os diversos
adjetivos a ela atribuidos: virtude ética, virtude intelectual, virtude natural e virtude no sentido
proprio. Precisaremos, entdo, esses conceitos, compreendendo a especificidade de cada um
deles, bem como as similitudes que apresentam, buscando, dessa forma, precisar qual o

estatuto da virtude ( ).
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Uma outra questdo se coloca nesse momento: € possivel a todo homem indistintamente
se tornar virtuoso? Nesse sentido, quais os elementos de que necessita o homem para a
aquisicao da virtude? Sao elementos inerentes a natureza humana que interferem na aquisicao
da virtude, como uma determinada heranga genética, e que o predispdem a agir
virtuosamente? Ou esses elementos sdo sempre adquiridos pelo processo de habituagdo, em
nada influenciando as caracteristicas inatas do homem?

Outro elemento fundamental para nossa investigacdo ¢ a concepg¢do aristotélica de
felicidade ( ). Aristoteles estabelece como finalidade da vida humana, por um
lado, a realizagdo de agdes virtuosas ao longo da vida; por outro, a contemplacdo. Seria
possivel conciliar essas duas acepcdes de felicidade? Pode-se dizer de um homem ser ele
feliz, se apenas uma dessas acepgoes se faz presente?

E ainda necessario analisar a atividade humana frente as afec¢des ( ) de que
padece. Isso se faz necessario, pois, para Aristoteles, as virtudes e os vicios se relacionam
com acdes e afecgdes; e estas, por sua vez, envolvem prazer e dor (cf. EN1I, 3, 1104° 14-16).
Em outras palavras, o homem se torna virtuoso ou vicioso pela maneira como busca ou foge
dos prazeres e das dores, pois as causas que lhe conformam desta ou daquela maneira sdo as
mesmas (cf. EN II, 3, 1104° 20-24). Surge, entdo, a questdo: de que modo as afeccdes
interferem na realizacdo de uma acdo virtuosa ou viciosa?

Ao analisar o estatuto da a¢do humana em Aristételes, deparamos com uma tipologia
das acdes estabelecidas em razdo de seu carater mais ou menos consciente e voluntario: a¢ao
voluntaria, acdo involuntéria e acdo mista. Detemo-nos no exame dessas modalidades de acao
para poder precisar qual delas € propria a virtude ou ao vicio.

Finalmente, percorrido esse caminho, ocupamo-nos em examinar 0S conceitos

utilizados por Aristételes para referir-se ao processo de habituagdo e, em seguida, em analisar
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os operadores que intervém na modelagem da natureza humana, para, assim, identificar como
se efetiva em sua finalidade a auto-poiésis do homem no seu agir.

A metodologia utilizada neste estudo consiste na analise tedrica de textos do corpus
aristotélico: Etica Nicomaquéia, Metafisica, Politica, De Anima, De Motu Animalium, Parva
Naturalia, Historia dos Animais, Partes dos Animais. Na discussdo e interpretacdo dessas
obras, recorremos aos estudos de comentadores e intérpretes que se ocuparam do problema da
acdo, no pensamento do fildsofo, principalmente em seu aspecto psicofisiologico. Utilizamos,
também, o Thesaurus Linguae Graecae e o Perseus Digital Library, para identificar os termos
que recobrem nosso objeto de estudo, além do Index Aristotelicus, de Bonitz.

Esta dissertacdo constitui-se de trés capitulos. Um primeiro dedicado a analise da
concepc¢do aristotélica de natureza e as caracteristicas da natureza animal, bem como da
distingdo e semelhanga do homem em relagdo aos demais animais, no ambito psicofisiologico,
no contexto dos tratados bioldgicos do Estagirita. Um segundo capitulo é dedicado a agdo
propriamente humana, no contexto das obras ético-politicas do Estagirita. Analisamos o
estatuto das virtudes e identificamos na a¢do humana elementos que corroboram para nossa
posicdo de que ha uma finalidade poiética na acdo humana. O terceiro capitulo focaliza a
andlise do processo de habituagdo, a partir dos conceitos a ele associados, e dos operadores
envolvidos nesse processo, para que se dé a modelagem da natureza humana. Concluiremos
com uma compreensdo do processo de habituacdo e do modo como ele configura no homem
um estado habitual ( ) virtuoso ou vicioso, bem como a possibilidade ou ndo da
reversibilidade de um estado j& estabelecido. Isso nos permitird uma compreensio acerca do
exercicio necessario ao homem, cuja finalidade podera ser auto-poiética, para que ele alcance

o fim que lhe ¢ proprio, através da modelagem de sua propria natureza.
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CAPITULO PRIMEIRO

A CONCEPCAO DE NATUREZA ANIMAL E DE NATUREZA HUMANA

Para compreendermos a concepgao aristotélica de natureza humana e de acdo humana,
¢ necessario investigar, inicialmente, o conceito de natureza ( ) e como ela se manifesta
nos animais. Para tanto, recorreremos a Fisica, a Metafisica, ao De Anima e aos tratados
biologicos do Estagirita: Historia dos Animais, Partes dos Animais, De Motu Animalium,

Progressdo dos Animais, Geragdo dos Animais e os oito livros do chamado Parva Naturalia.

1. A concepc¢io de natureza ( )

No livro  da Metafisica, Aristoteles nos apresenta as diversas acepgdes do termo
natureza ( ): (a) a origem das coisas que crescem, (b) a parte de algo responsavel pelo
seu proprio crescimento, (¢) a origem do movimento das coisas que tém em si a capacidade de
se moverem, (d) a matéria da qual ¢ feito determinado objeto, (e) a substancia de algo que
possui em si mesmo seu principio de crescimento (cf. Metaph. , 4, 1014° 17-35). Aristoteles

enfatiza que num sentido primario, natureza se refere a essa ultima acepg¢do, ou seja, (e) “a

substancia ( ) das coisas que possuem em si mesmas o principio de movimento
( )’ (Metaph. , 4, 1015" 14-15), e, enquanto tal, essa substincia
( ) diz respeito tanto aos seres eternos quanto aos seres corruptiveis, sujeitos ao devir,

dentre os quais o homem, objeto de nossa investigacdo. Para o Estagirita, a investigacdo dos
seres naturais corruptiveis € possivel gragas a possibilidade de determinar sua substancia
( ), pois, apesar de estarem sujeitos ao devir, algo neles subsiste em meio a mudanga, o

que Aristoteles denominara substrato ( ) (cf. Ph. 1II, 1, 193" 28-31). Esse
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conceito, por sua vez, marca um importante distanciamento do pensamento aristotélico da
tradi¢do filosofica precedente que identificava com a matéria ( ), por exemplo, a agua, o
fogo e o ar, o principio de tudo o que existe, tanto no mundo supralunar quanto no mundo
sublunar, sendo esse principio aquilo que subsiste em meio & mudanga e ao perecimento.
Aristoteles ndo nega essa concepgao de principio, mas desloca sua atengdo para a investigagao
acerca das outras causas da existéncia da natureza, associando a matéria ( ) a nogdo de
forma ( ). Esse segundo conceito se refere a natureza como atualizagdo de uma
poténcia, sendo, pois, a forma, o aspecto que lhe define enquanto tal e que ela tem uma certa
primazia sobre a matéria, uma vez que para o filosofo, a denominagdo de algo se da quando

ela esta plenamente atualizada, mais do que quando est4 em poténcia (cf. Ph. 111, 1, 193" 6-9).

Assim, para o Estagirita, o substrato ( ) € um composto de matéria ( )e
forma ( ).
A interpretagdo do conceito de substrato ( ) € problematica, pois

Aristételes, no capitulo 3 do livro  da Metafisica, concebeu o substrato como matéria ( ),
como forma ( ) e, também, como o composto (matéria e forma) (cf. Metaph. , 3,
1029° 1-7). No contexto da Metafisica, comentadores como Bonitz usam indistintamente os
termos substancia ( ) e substrato ( ). Mas ha autores, como Sal (2006),
que concebem o substrato ndo como substancia, mas como um “aspecto” desta, pois, segundo
essa autora, Aristoteles enfatiza o carater material do substrato, dizendo que ele ndo ¢
suficiente para definir a substancia (cf. Metaph. , 3, 1029* 22-32). A nossa posi¢do se alinha
aquela de autores como Bonitz, pois entendemos ser necessario compreender a no¢do de
substrato ( ) como composto de matéria ( ) e forma ( ) para
proceder uma correta interpretacdo da relacdo corpo e alma nos seres animados, como

tentaremos demonstrar mais adiante. Além disso, julgamos ser util recorrer, na interpretacao
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desse conceito além do livro Z da Metafisica, a Fisica, em que o fildsofo concebe o substrato
como composto (matéria e forma), conforme mencionamos acima.

Aristoteles ndo pretende, em sua investigacdo, estabelecer um principio material
comum a todas as coisas, que justifique sua existéncia, mas antes compreender como elas se
constituem em sua diversidade. Para o filésofo, o conhecimento da natureza ¢ possivel pela
compreensdo das “causas” ( ) que regem a existéncia dos seres naturais, mediante as
quais ¢ possivel compreender aquilo que existe em toda a natureza, sem desconsiderar a
diversidade que lhe constitui. Quatro sdo os modos de se dizer causa descritos por ele que
produzem os eventos naturais em sentido estrito: a causa final ( ), aquilo em
vista do que uma coisa ¢ feita; a causa formal ( ), aquilo que expressa o que a coisa
¢; a causa eficiente ou motriz ( ), aquilo a partir de que uma coisa ¢ feita; e a
causa material ( ), aquilo de que uma coisa ¢é feita (cf. Ph. II, 7, 198" 14-21). E
todas essas causas estdo simultaneamente presentes num ser, seja ele artificial ou natural,
como exemplifica o Estagirita na Metafisica. Ao se referir a construgdo de uma casa, ele
identifica a arte do construtor a causa motriz, a fungdo de protecdo e abrigo da casa a causa
final, a terra e as pedras a causa material e a definicdo “casa” a causa formal (cf. Metaph. , 2,
996" 5-10). O mesmo raciocinio se aplica a um ser natural, como exemplifica o filésofo na
Etica Nicomaquéia, ao se referir as causas envolvidas na agdo humana: a escolha
( ) corresponde a causa motriz; o carater do agente ( ) & causa formal;
0s movimentos corpdreos a causa material; e a agdo bem-sucedida ( ) & causa final
(cf. EN IV, 2, 1139* 22 — 1139° 5) (cf. VELOSO, 2004, p.36). Essas quatro causas estdo
relacionadas, no pensamento do Estagirita, a dois outros conceitos fundamentais: poténcia
( ) e ato ( ). Esses conceitos sdo imprescindiveis, se queremos

compreender a natureza como principio constitutivo dos seres sujeitos ao devir.
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1.1. Os conceitos de poténcia ( ) e de ato ( )

O conceito de poténcia ( ) diz respeito as capacidades de determinado ser,
que podem ou ndo se desenvolver; por exemplo uma semente de mag¢a, pode vir-a-ser ou nao
uma macieira. J4 o conceito de ato ( ) se refere ao ser plenamente concretizado; no
exemplo acima, o ato seria a propria macieira. Esses dois conceitos estdo relacionados a
forma ( ), pois ¢ essa Ultima o que garante a eficdcia causal da natureza, ou seja, ¢ a
forma que indica a atualizacdo de algo que se encontra presente apenas em poténcia. A
respeito da forma ( ), diz Morel que ela ¢ o “principio estruturante e organizador do
composto” (MOREL, 2003, p.35). Para o Estagirita, a natureza formal determina os seres
naturais, mas esta s6 ¢ possivel porque tudo na natureza tem uma fungdo ( ) que lhe ¢
propria e ¢ determinada pela natureza formal, que ¢ ato, e enquanto tal, do ponto de vista da
substancia, lhe é anterior (cf. Metaph. , 8, 1050" 35 — 1050° 5). E ele, a0 mesmo tempo, que
garante o cumprimento desse fim, entendido como a causa final dos entes, ou seja, aquilo para
que algo ¢ feito (cf. Ph. 11, 8, 199 30-32). Como no exemplo utilizado para ilustrar as causas
dos entes naturais, a acdo bem-sucedida ( ) s6 pode realizar-se em fungdo do
carater do agente que ¢ sua causa formal. Assim, ¢ importante notar que ha uma anterioridade
do ato (causa formal) nos seres, ou seja, para que determinada poténcia se atualize, ¢
necessario, de antemdo, que exista a causa formal que, nesse caso, ¢ o carater do agente.
Nesse sentido, explica Aristoteles, a causa formal “determinara” aquilo para que algo existe,
ou melhor, qual serd o seu fim, como no exemplo da semente que, segundo o filésofo, ja tem
potencialmente determinado aquilo para que ela existe, pois s6 poderd atualizar-se como

macieira, e nio como outra arvore, por exemplo uma pereira (cf. Metaph. , 8, 1049° 5 sq.). O
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mesmo pode ser dito da crianga, ja que tem potencialmente determinado o fim para o qual a

natureza lhe constituiu; ser homem.

1.2. A teleologia da natureza

Na concepcao aristotélica de natureza estd implicita a no¢ao de um cosmos ordenado e
eterno, em que tudo tem uma finalidade. A nocao de fim ( ) constitutiva na natureza ¢é
entendida pelo Estagirita como o bem ( ), ou seja, como “aquilo a que todas as coisas
tendem” (EN I, 1, 1094" 1-2), e indica essa regularidade do cosmos a que nos referimos. No

livro  da Metafisica, o filésofo diz:

Todas as coisas — peixes, aves, plantas — estdo ordenadas conjuntamente de
uma certa maneira, mas nao da mesma maneira; ¢ o0 mundo nao se encontra
em um estado tal que um ser nao tenha nenhuma relagdo com um outro, mas
eles se encontram em relagdes mutuas, pois tudo esta ordenado para um fim.
Passa-se com o mundo, como em uma casa, onde os homens livres ndo estio
de tal modo assujeitados a fazer isto ou aquilo, conforme a ocasido, mas
todas as suas fungdes, ou a maior parte delas, se encontram reguladas; para
0s escravos ¢ os animais selvagens, ao contrario, ndo existem senao poucas
coisas que tenham relagdo com o bem comum e a maioria dessas coisas sdo
deixadas ao acaso. Tal ¢, com efeito, o principio que constitui a natureza de
cada um. ( ).
(Metaph. , 10, 1075" 16-25)".

O carater teleologico da natureza, ao qual se refere o Estagirita nessa passagem, ¢
marcado por uma ordena¢do das coisas de acordo com o fim que lhes ¢ proprio, o que garante

a particularidade de cada uma delas na natureza. Além disso, essa ordenagdo das coisas na
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natureza diz respeito, também, a inter-relacdo entre elas, que ndo se da simplesmente ao
acaso, mas visa ao bem comum?.

Essa teleologia da natureza esta presente, também, em diversas passagens dos tratados
biologicos, em que o filosofo afirma que “a natureza ndo faz nada em vio™”, marcando a
regularidade da natureza em oposi¢do a irregularidade que poderia determind-la, a qual
denomina acaso ( ) ou espontaneidade ( ). O acaso e a espontaneidade,
por sua vez, sdo causa concomitante ( ) dos seres e neles ndao ha

regularidade (cf. Ph. II, 5, 197* 32-35); portanto, ndo ha ciéncia (cf. Metaph. E, 2, 1026" 2),

pois somente ¢ possivel a investigacdo das coisas necessarias ( ) que ocorrem
sempre ( ) ou no mais das vezes ( ). Contrariamente, o concomitante
( ) diz respeito ao que ndo € sempre, nem no mais das vezes (cf. Metaph.

E, 2, 1026° 27-35). Apesar dos seres inscritos no mundo sublunar estarem sujeitos &
corrupgao, observa Guth (2006), ha uma necessidade ( ) que se inscreve no devir e
configura uma regularidade, possibilitando, assim, a sua investigagdo. Essa regularidade
caracterizada pelo fim proprio a cada ente garantira a investigacdo de Aristoteles no ambito da
fisica, da biologia, da ética, bem como da politica. Mas ha uma diferenca significativa no que
concerne a investigacdo dos seres eternos em relagdo aos seres corruptiveis, entre 0 mundo
lunar ¢ 0 mundo sublunar. Como descreve Aristoteles, no livro I da Etica Nicomaquéia, nao
se deve “exigir a precisdo em todos os raciocinios por igual”, pois no mundo contingente,
sujeito a variagdes, essa precisdo se dd “aproximadamente e em linhas gerais” (EN 1, 3, 1094"
12-30), enquanto no mundo lunar essa precisdo se d4 sempre e, portanto, ¢ necessaria. No

entanto, ¢ justamente a realidade contingente, que caracteriza o devir natural, que precisamos

* Cabe ressaltar que, apesar de Aristoteles se referir ao fato de que existam, na natureza, algumas coisas mais
ordenadas do que outras, por exemplo, os homens livres em relagdo aos escravos, isso ndo implica que esses
ultimos nao contribuam para o bem comum. Afinal, como diz o filésofo nessa mesma passagem, todos eles tém
como principio constitutivo a ordenagdo para um fim, fim este que ¢ proprio a cada coisa, mas tem uma
dimensdo que poderiamos dizer “comunitaria”, ja que ndo se encerra em si mesmo.

3 Algumas passagens que evidenciam essa concepgdo de natureza encontram-se em: I4 2, 704" 14-17; PA I, 5,
645" 23-26 e 111, 1, 661° 23-25.
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compreender no ambito do estudo da natureza humana. Nessa concepcdo teleologica da
natureza, até mesmo as anomalias presentes nos seres naturais, entendidas como aquilo que
nao se da sempre, portanto, um concomitante, sdo explicadas pelo fato de estarem elas
inscritas no mundo contingente que, como vimos, se d4 no mais das vezes, o que comporta a
possibilidade de que ndo ocorra aquilo que se esperava. Assim, o concomitante constitui parte
do devir natural por estar sujeito a uma regularidade que ndo ¢ eterna. Essa consideragdo se
fara particularmente importante quando, no proximo capitulo de nosso estudo, defrontarmos

com a questdo de saber se todos os homens podem ser virtuosos.

2. A concep¢ao de movimento ( ) nos seres naturais

No livro II da Fisica, Aristoteles define os seres naturais como aqueles que “possuem
em si mesmos o principio de movimento e de repouso” (

) (Ph. 11, 1, 192° 13-14). O fil6sofo confere
grande importancia, no estudo dos seres naturais, ao problema do movimento. Ora, por que se
concede tanta importancia a0 movimento ( ) na defini¢ao desses seres?

Parece-nos que a resposta a essa questdo comega a se esbogar na seguinte passagem da
Fisica: “o que provoca movimento trard consigo sempre alguma forma, seja um objeto

determinado, seja uma qualidade, seja uma quantidade, a qual [forma] seréd principio e causa

do movimento quando move” ( u
u
u ) (Ph. 111, 2, 202°9-11).
A forma ( ) parece, assim, estar implicada na causa do movimento (

), sendo o que permite a atualizagdo dos entes, lhes confere a efetividade do
fim que lhes ¢ proprio e se encontra desde o inicio e de alguma maneira presente neles. O

movimento ( ) torna possivel sua realizacdo ou atualizacdo aos seres que tém
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potencialmente a capacidade de se tornarem aquilo para o que a natureza lhes constituiu.

Natureza ( ) e movimento ( ) se encontram, assim, inextricavelmente
implicados. O movimento ( ) € definido por Aristoteles como “a atualidade de uma
poténcia enquanto poténcia”
( u u ) (Ph.
III, 1, 201" 10-11), ou seja, ele ndo ¢ ato ( ), nem poténcia ( ), mas a
transformagdo de algo, enquanto essa transformacao ocorre. O movimento ( ) ndo €
algo plenamente realizado, pois a realizagdo ja ¢ ato ( ). Pode-se entender que ele

s6 o ¢ enquanto estd ocorrendo sua variacdo, pois, antes de inicid-lo, s6 hd poténcia
( ), enquanto capacidade de mudanca, e quando ele termina, a transformacao cessa e
ndo existe mais poténcia ( ), apenas ato ( ). E necessério enfatizar que,
para o Estagirita, toda transformagdo ¢ entendida como movimento ( ), sendo este
concebido de trés modos: 0 movimento segundo o /ugar ( ), que compreende o
movimento local; o movimento segundo a qualidade ( ) que diz respeito, por
exemplo, as mudangas de um homem doente em um homem saudével, assim como a virtude e
ao vicio (cf. Metaph. , 14, 1020° 18-19); ¢ o movimento segundo a gquantidade
( ), que concerne, por exemplo, ao crescimento de algo (cf. Ph. III, 1, 200° 32 —
201" 4). O movimento €, entdo, a atualizagdo de uma poténcia e sua compreensdo sera
fundamental investigarmos como se dé a atualizagcdo das capacidades humanas.
A relagdo entre movimento ( ) e poténcia ( ) € analisada no livro
da Metafisica, quando Aristoteles nos apresenta as diversas acepgdes do termo poténcia
( ). Esta ¢ definida como a origem ou o principio de alteragdo, pelo movimento, de
algo, por si mesmo ou por um outro. E essa capacidade pode ser, potencialmente, dois
contrarios, por exemplo, um corpo pode ser potencialmente sauddvel ou doente. Outra

acepc¢do do termo poténcia se refere a capacidade de realizar algo bem ou de acordo com a
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inteng¢do, por exemplo, a capacidade de tocar lira e a capacidade de tocar bem lira (cf.
Metaph. , 12, 1019" 15 — 1020" 26). A poténcia ( ) é, ainda, aquilo que possibilita
que algo alcance o fim que lhe ¢ préoprio. E 0 movimento ( ) ndo € outra coisa, como
ja dissemos, sendo a mudancga de algo que possui determinada poténcia em direcdo ao seu fim
e, antes mesmo de alcanca-lo, enquanto se encontra em processo visando realiza-lo. Quando,
entdo, esse fim ¢ realizado, ou seja, quando se atualiza aquilo que antes era poténcia, tem-se o
que Aristoteles denomina ato ( ) (cf. Metaph. , 2, 996" 24-28), isto é, a forma
realizada, a finalidade, o termo de um movimento, que ¢, portanto, o seu proprio fim. E,
segundo o fil6sofo, “somente o movimento no qual o fim se encontra imanente ¢ uma agao”
(Metaph. , 6, 1048° 19-30).

Temos ainda a explicar uma distingdo entre movimento ( ) e ato
( ). A natureza ( ), como vimos, constitui-se dos entes eternos, do mundo
supralunar, os quais se caracterizam pela total regularidade, e pelos entes ndo eternos, que
“nascem e perecem”, inscritos no mundo sublunar, sujeitos a contingéncia e ao devir natural.
Os seres eternos sao sempre os mesmos, ha neles constancia e permanéncia e, por isso, ndo ha
neles algo que exista potencialmente; logo, ndo ha movimento ( ), ou seja, eles s
existem em ato ( ). Ja os seres corruptiveis, caracterizados pela auséncia de uma
total regularidade e de uma constancia que os determine, compreendem tanto o ato
( ) quanto a poténcia ( ); logo, ha neles o movimento ( ). No
livro  da Metafisica, Aristoteles explica que o ato ( ) € um movimento completo
porque seu fim lhe ¢ imanente, como ver e ser visto, pensar e estar pensando, ser feliz e ter
sido feliz (cf. Metaph. ' 6, 1048° 23-26). Em todos esses processos, o fim ¢ imanente a
acdo e ocorre em todos os momentos em que ela se d4, ou seja, de forma simultanea. Acerca
dessa passagem, Puente esclarece, tomando como exemplo o ato da visdo, que esse ato “ja ¢

em si mesmo completo ( ), pois nele principio e fim se encontram simultaneamente”
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e, conclui que “quem vé€ alguma coisa, nesse proprio ato de vé-la, ja a viu.” (PUENTE, 2001,
p.314). Nesse sentido, podemos dizer que hd “movimento completo” nos seres corruptiveis.
No entanto, um problema se coloca quando tentamos compreender 0 movimento presente nos
seres naturais. Ora, na Fisica, Aristoteles define os seres naturais pelo termo
Entretanto se essa definicdo abarca tanto os seres eternos quanto os seres contingentes, como
¢ possivel dizer que nos seres eternos ndo had movimento ( ), mas apenas ato
( )? Talvez o proprio Estagirita, para enfatizar a particularidade desse “movimento
completo”, tenha optado pelo termo ato ( ), diferenciando-o assim do movimento
( ). Podemos entender o problema examinando o que diz acerca desse movimento
( ). Aristoteles assim o apresenta: “Tudo o que vem-a-ser move-se em dire¢do a um
principio, isto ¢, um fim, (aquilo para que existe um ser ¢ o seu fim, e o devir se dirige ao
fim); ora, o ato ¢ o fim, e a poténcia existe em vista desse fim" (
d u
ou u

) (Metaph. , 8, 1050" 7-10). Nesse contexto, 0 movimento ( ) seria,
entdo, algo incompleto, cujo fim ndo lhe ¢ imanente, embora, ¢ importante notar, ele tenda a
um fim, por exemplo, o movimento de reducdo de gordura corporal tende ao emagrecimento,
sem que seu fim tenha ainda sido alcangado (cf. Metaph. , 6, 1048° 19-30).

Como observa Morel (2003), o fato de o movimento ser definido como algo
“imperfeito”, ndo significa que ele seja desprovido de atualidade, sem a qual ele nem se
distinguiria da poténcia. E acrescenta que o movimento ¢ a “passagem da poténcia ao ato ou o
modo de atualidade que ¢ aquele da poténcia enquanto a atualizacdo estd em curso” (MOREL,
2003, p.253). Podemos concluir que o ato ( ) ¢ a atualidade do fim que ¢ proprio
aos seres naturais e, no homem, ¢ sindnimo de uma agdo bem-sucedida ( ),

portanto, ato ( ). Logo, os movimentos ( ) sdo imprescindiveis para a
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realizacdo desse fim, mediando as poténcias humanas e sua realizagdo em ato, como

analisaremos adiante.

3. O principio de indeterminac¢io da natureza

Como vimos no inicio deste capitulo, tudo na natureza ¢ regido pela finalidade e,
como diz Dubarle (1975, p.7-8), a natureza dos seres viventes consiste nesse principio que,
inerente a eles, torna-os potencialmente aptos a realizar sua finalidade em meio ao devir. Mas
essas potencialidades podem ou ndo se atualizar, o que, portanto, nos leva a pensar que a
propria natureza lhes conforma com um certo grau de indeterminagdo. Morel (2003) procede
a um interessante comentario acerca dessa indeterminag¢do constitutiva da natureza. Segundo
ele, os seres naturais existem e se desenvolvem em vista de um fim e devem, para tanto,
atualizar suas potencialidades, as quais ndo se encontram integralmente determinadas, pois,
continua Morel, para o Estagirita, “ser determinado por um fim é precisamente ndo ser
imediatamente e integralmente determinado” (MOREL, 2003, p.263). Essa indeterminagao
presente na natureza ¢ o que garante, na natureza humana, o desenvolvimento de um estado
habitual ( ) virtuoso ou vicioso, pois ela explica por que ¢ possivel ao homem
desenvolver, de maneira adequada ou ndo, as suas capacidades. No entanto, se ¢ a causa
formal que determina os seres naturais, garantindo assim o cumprimento da func¢do que lhes ¢é
propria, como ¢ possivel conceber essa indeterminacdo da natureza no pensamento
aristotélico? Ora, se os seres sujeitos ao devir possuem tanto capacidades que se realizam em
ato quanto capacidades que ndo foram atualizadas, ou seja, se encontram ainda em poténcia,
podemos dizer que o processo de atualizagdo na natureza ¢ continuo e nem sempre ¢é

realizado. Dessa forma, parece-nos, a idéia de uma indeterminagdo ndo ¢ incompativel com a
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causa formal, posto que, embora ela garanta a realizagdo do fim que ¢ proprio a cada ser, esse
fim, nos seres do mundo sublunar, pode ou ndo ser alcangado.

Se assim s3o, se ndo se encontram integralmente determinados, como se da para todos
os seres que se encontram no mundo sublunar e, especificamente para o mundo animal, a
realizagdo desse fim? Em outras palavras, de que depende a atualizagdo dessa poténcia
constitutiva da natureza animal? Nas Partes dos Animais e, também, no livro da Metafisica,
o filésofo diz que as principais causas do devir natural ( ) sdo o
fim ( ) e a necessidade ( ), sendo o fim ( ) 0 que orienta a atualizacdo do
que no ser encontra-se em poténcia ( ), pois, para o ser natural, atingir o seu fim
significa realizar-se em ato ( ) (cf. Metaph. , 2, 996" 24-28). Por outro lado, a
necessidade ( ) nos seres viventes estd sujeita ao devir, a contingéncia, pois a
regularidade que os caracteriza ndo se da sempre (cf. PA I, 1, 640 1-5), mas ocorre apenas no
mais das vezes. Essas principais causas do devir natural podem ou ndo alcangar o seu termo,
como explica Aristoteles, no livro  da Metafisica: os seres naturais, ou seja, aqueles que tém
em si mesmos o principio de atualizacdo, sdo potencialmente capazes de realizar o seu fim
quando nada os impedir (cf. Metaph. , 7, 1049 5-20). O impedimento pode ser denominado
privagao ( ), que se caracteriza pela falta do atributo que deveria existir num ser
conforme sua propria natureza, por exemplo, se uma pessoa ¢ privada da visdo quando,
naturalmente, deveria enxergar, ou mesmo se enxerga num grau muito reduzido ao que ¢
esperado dessa capacidade (cf. Metaph. , 22, 1022° 22 — 1023* 7)*. E importante notar que a
idéia de privacdo ndo contraria a concepcdo aristotélica de natureza, pois, nos seres

contingentes, os atributos ocorrem no mais das vezes e ndo sempre.

* Cabe ressaltar que Aristoteles dird que o homem podera tornar-se virtuoso, fim para o qual a natureza lhe
constituiu, desde que nada o impeca; e esses impedimentos incluem também a privagdo, ocasionada, por
exemplo, por problemas na geragdo do feto, o que modernamente chamamos de méa formacgdo genética. Para
esclarecimentos acerca desse assunto, ver: HA, IX, 608° 5-6 ¢ GA, IV, 3, 767° 1-6.



31

Se, como dissemos, a natureza de algo ¢ relativa ao seu fim, qual é, pois, a finalidade

. . . . b
da natureza animal? Se os animais e suas partes existem por natureza (cf. Ph. 11, 1, 192” 8-10),
ou seja, sdo por natureza capazes de se moverem, por que € para que se¢ movem? Como

podemos compreender o “principio de movimento” nos animais?

4. A natureza animal

As respostas a essas questdes devem considerar que a investigacdo bioldgica do
Estagirita tem uma relacdo estreita e determinante com a sua fisica, o que pode ser claramente
reconhecido nas Partes dos Animais. No primeiro livro dessa obra, Aristoteles expde seu
método de investigacdo bioldgica e enfatiza, ainda uma vez, a importancia da natureza formal
e da etiologia no estudo dos animais e, dentre as causas, da causa final, a qual, segundo ele,
rege a constituicdo ou produgdo de um ser e, por isso mesmo, constitui o ponto de partida, por
exceléncia, desse tipo de investigagdo (cf. P4 1, 5, 645" 25-28).

Apesar da predominancia do estudo da causa final no ambito da fisica e,
conseqiientemente, das obras biologicas, ela ndo dispensa a investigacao acerca das outras trés
causas: formal, material e motriz. Como observa Bernier (1995, p.192), deve haver uma
relagdo entre essas causalidades para que possa ocorrer a formagdo e o funcionamento dos

seres animados’. Essa posi¢do ¢ também defendida por Pellegrin (1990, p.214) que concebe

essas outras trés causalidades como meios para se atingir a natureza formal ( ),
sendo que essa ultima ¢é responsavel pelo movimento ( ) e pelo fim ( ) dos
animais e ¢, por isso mesmo, mais importante do que a natureza material ( ) que

os constitui (cf. PA I, 1, 640° 28-29). Néo ha davida quanto a importancia e ao predominio da

natureza formal na determinacdo dos seres naturais, no entanto, parece estranho atribuir a ela

> “Dans la biologie d’Aristote, la cause finale n’a jamais été isolée des autres causes et chacune d’elles joue un
role indispensable dans la formation et le fonctionnement du vivant”.
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um maior grau de importdncia em relacdo as demais causas. H&4, de fato, uma
interdependéncia entre as quatro causas e ¢ isso que garante a realizacdo do fim proprio a cada
ser. Considerar a causa formal “mais” importante que as demais ou, como o faz Pellegrin
(1990), mais importante que a causa material, talvez seja desconsiderar essa interdependéncia,
atribuindo as causas uma mera relagdo utilitaria entre fim e meios.

Como fica, entdo, diante disso, a natureza animal?

O animal ( ) € definido como corpo ( ) e alma ( ) (cf. De An. 11, 1, 413"
2-5) e na relagdo forma-matéria que constitui esses seres naturais, ou seja, enquanto o corpo
( ) ¢ a matéria ( ), a alma ( ) € seu principio formal ( ), sendo ela o ato
( ) de um corpo (cf. Metaph. , 3, 1043" 29-35), do qual constitui o principio
organizador’. No inicio do De Anima, Aristoteles diz que alma “é como que um principio dos
animais” (De An. 1, 1, 403" 3) e € ela que aponta o fim para o qual a natureza de tal corpo foi
feita (cf. De An. 11, 1, 412% 27-28), o que explica em que sentido ela é o principio formal dos
corpos nos animais. Porém, ¢ necessario compreender a relagdo entre matéria ( ) e forma
( ) no ambito da natureza animal. Nesse contexto, o corpo ( ), enquanto matéria
( ), € uma poténcia somente quando esta presente em um ser vivo, diferentemente da
relacdo matéria e forma que ocorre na arte, por exemplo, em que o bronze mantém as suas
potencialidades, mesmo desprovido da forma. Essa analogia com o bronze e a estatua ¢
utilizada por Aristoteles na Fisica, em que o filosofo explica que o bronze mantém suas
capacidades materiais de vir-a-ser uma estatua, mesmo quando ainda destituido de sua forma
(estatua) (cf. Ph. 1, 7, 190° 3-5). Ja nos seres viventes, como explica Freeland (1987, p.395), o
corpo ( ), enquanto matéria ( ), perde suas capacidades quando destituido de alma
( ) e, conseqlientemente, ¢ apenas homonimamente um corpo ( ), pois o corpo é

sempre vivente, ou seja, o que confere a poténcia do corpo ¢ a alma; sem a alma, seria

6 A esse respeito, remetemos a interessante reflexdo de Morel: “L’dme a donc affaire a une matiére qu’elle
organize et qu’elle anime, et c’est cette matiére que nous appelons le corps (séma). Le vivant est I’unité de ces
deux principes” (MOREL, 2003, p.130).
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destituido de poténcia. Por sua vez, a natureza formal (alma), nos diz o Estagirita, ndo ¢
separavel do corpo, pois ndo apenas necessita da matéria para se constituir (cf. De An. 11, 1,
413" 4-8), mas também ndo se define sem ela.

E interessante, a esse respeito, a posi¢do de Kosman (1987, p.377-379), para quem é o
corpo ( ), enquanto instrumento da alma, que permite que a fun¢do propria dos animais
se concretize. Segundo esse autor, essa relacdo matéria (corpo) e forma (alma) difere nos
seres animados apenas como ato e poténcia de um mesmo ser. E, continua ele, a
especificidade da forma dos seres animados ¢ marcada por um estilo de vida (/ifestyle), pois
diz respeito as maneiras como se alimentam, vivem, se reproduzem, sentem e se movem.
Nesse sentido, o corpo ¢ que mantém as capacidades para que essas atividades se déem,
garantindo a performance dessas fungdes, embora seja a alma que permite sua realizagao.

A alma ( ), por sua vez, ¢ definida por Aristoteles como ““a atualidade primeira de
um corpo natural que tem em poténcia vida™’ (De An. 11, 1, 412* 26-27). A alma ( ) &,
portanto, causa formal dos animais, sendo o corpo ( ) o instrumento em vista do qual se
da a efetividade ( )® dos animais, ou seja, é a alma que possibilita a eles o fim
( ) “para que” a natureza lhes constituiu. Essa idéia aparece também no livro Z da
Metafisica, em que Aristoteles afirma o predominio da forma ( ) sobre a matéria ( )
e da potencialidade das partes sobre o todo (cf. Metaph. Z, 10, 1035* 7-9, 1035° 9-12).
Portanto, embora o animal ndo se defina sem a matéria (corpo), ¢ a alma que lhe confere sua
forma (cf. Metaph. Z, 11, 1036° 28 — 1037* 29)°. E importante observar, no entanto, que o
corpo ndo ¢ simplesmente uma matéria a ser transformada pela alma, mas antes a condicdo de
possibilidade para que o animal realize a funcdo que lhe ¢ propria. E, embora exista no
pensamento aristotélico uma primazia da natureza formal (alma) sobre a natureza material

(corpo), ndo podemos desconsiderar esta ultima em favor da forma (alma), pois, como o

” Tradugio ligeiramente modificada.
¥ O termo . significa que algo chegou ao termo de uma realizag@o.
? Para mais explicagdes acerca dessas passagens remeto ao artigo de Lefebvre (1998, p.33-59).
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proprio Aristoteles nos diz na Etica Nicomaquéia, corpo e alma “sdo inseparaveis por
natureza como o cdncavo € o convexo na circunferéncia de um circulo” (EN 1, 13, 1102* 30-
32).

Passemos, entdo, a analise da natureza da alma, pois, conforme vimos, a investigacao
acerca de sua natureza ¢ condigdo para se conhecer a natureza formal dos animais. No De
Anima, o filosofo diz que os seres animados caracterizam-se pela vida ( ), entendida
primeiramente como “o processo de nutricdo, crescimento e definhamento de algo por si
mesmo”'’ (De An. 11, 1, 412* 13-15), ou seja, pela capacidade propria a alma nutritiva. Mas
isso ndo ¢ suficiente para definir os animais, ja que as plantas também possuem vida. Assim,
além de possuirem a capacidade nutritiva, os animais se caracterizam também pela presenca
da percepcao ( ), que é uma das capacidades'” ( ) da alma. Essas
capacidades, proprias a alma dos animais, determinam as fungdes que lhes sdo proprias e
permitem a demarcacdo de um certo grau de “evolug¢do” dos animais na escala dos viventes,
podendo estes serem inferiores ou superiores (cf. De An. 11, 3, 414° 33 — 415* 10). E, como
veremos, elas serdo compreendidas tanto como capacidades ( ) quanto como ato
( ), na sua efetividade.

Aristoteles enumera, ainda, outras capacidades da alma e torna-se dificil determinar
exatamente quantas elas sdo. No livro II, ele indica quatro: nutritiva ( ),
perceptiva ( ), dianoética ( ) e locomotora ( ) (cf.
De An. 11, 2, 413" 9-12). Em outras passagens desse mesmo livro, ele acrescenta a capacidade
desiderativa ( ) (cf. De An. 11, 3, 414" 32-35); mais adiante, duas outras

capacidades sdo acrescentadas: a imaginacao ( ) e o intelecto ( ) (cf. De An.

' Nessa passagem optamos pela tradugio de Angioni (2002, p.37).

""" A definigdo aristotélica dos animais pela presenga da percepgio é recorrente em seus tratados biologicos,
como no livro III das Partes dos Animais: PA 111, 4, 666* 34 € no livro I da Historia dos Animais: HA 1, 3, 489*
18-20.

2 Optamos pela tradugio do termo por “capacidade” e ndo “poténcia”, por entendermos ser essa
acepcdo a que mais se aproxima do termo grego, quando relacionado a natureza animal e, conseqiientemente,
humana. Cabe ressaltar que esse vocabulo grego ¢ derivado do verbo que significa “ser capaz”.



35

1L, 3, 414° 16-19). Para Bodéiis (1993), as subdivisdes existentes no De Anima sdo utilizadas
pelo Estagirita como uma maneira de distinguir as varias espécies de viventes e, conforme
esse autor, sdo quatro as ‘“capacidades fundamentais” expostas pelo filésofo: nutritiva
( ), perceptiva ( ), desiderativa ( ) e intelecto ( ).
Ele justifica essa subdivisdo pelo fato de que essas capacidades sdo verdadeiramente passiveis
de serem “‘separadas” entre elas, “no sentido que elas sdo proprias de uma categoria distinta
de viventes, nos quais ela indica a forma (alma) especifica” (BODEUS, 1993, p.60).
Usualmente, concebe-se a idéia de uma triparticdo da alma no De Anima, levando em conta as
capacidades nutritiva, desiderativa e intelectiva, que se caracterizam seja pela presenca em
todos os animais (nutritiva e desiderativa), seja pela presenca exclusivamente no homem, o
intelecto ( ). Essas trés capacidades sdo também utilizadas por Aristoteles na Etica
Nicomaqueéia, quando trata de definir a fungdo propria do homem e a virtude humana (cf. EN
I, 13, 1102* 30 sq.). Cabe notar que, diferentemente do De Anima, na Etica Nicomaquéia,
Aristoteles privilegia a idéia de uma biparticdo da alma. Como observa Bodeiis (1993), alguns
comentadores sustentam haver uma pretensa contradicdo no pensamento aristotélico,
identificando uma deficiéncia da Etica Nicomaquéia em relagio a perspectiva naturalista do
De Anima, o que permitiu, inclusive, sustentar a tese de uma evolug¢do das doutrinas
psicologicas do Estagirita. No entanto, diz Bodeiis (1993, p.60), na Etica, o filosofo nio tem a
pretensdo de estudar a alma dos seres viventes como o faz no De Anima, mas quer antes
compreender a especificidade da alma humana, o que explica o fato de ndo considerar todas
as suas capacidades. Procederemos, entdo, a um exame dessas quatro “capacidades
fundamentais” da alma, deixando de lado, num primeiro momento, o problema de saber se sdo
trés, quatro ou mais. O que aqui nos interessa ¢ compreender sua importancia na economia
animal, na determinagdo de sua fungdo propria e na realizacdo do fim proprio a cada espécie.

a) Capacidade Nutritiva ( )
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Entre todas as capacidades da alma, a mais primordial ¢ a capacidade nutritiva
( ), pois ela se encontra em todos os seres animados e tem como fun¢do o
aproveitamento dos alimentos, através do calor que esta presente nesses seres, € a promogao
da digestdo ( ) (cf. De An. 11, 4, 416° 28-29). Outra funcdo dessa capacidade ¢ a
reproducao ( ), que garante, assim, a perpetuacdo de todos os seres animados dentro
do cosmos; mesmo estando esses seres sujeitos ao perecimento, a sua eternidade lhes ¢
garantida pela conserva¢do da espécie, no sentido moderno do termo. No entanto, essa
capacidade ndo especifica os animais, pois também se encontra presente nas plantas. Também
nio participa da exceléncia humana, como Aristételes explica na Etica Nicomaquéia, uma vez
que esta associada ao momento de sono que ¢, segundo ele, “inatividade da alma em relagao
aquilo que nos leva a chama-la boa ou md” (EN I, 13, 1102° 1-11). Essa capacidade tem,
portanto, uma importancia bem primitiva nos animais, garantindo-lhes a vida, mas pouco
contribuindo na exceléncia propria a cada um deles.

b) Capacidade Perceptiva ( )

A capacidade da alma comum a todos os animais € a perceptiva ( ). Na
Historia dos Animais, Aristételes diz que pelo menos o tato estd presente em todos eles (cf.
HA1, 3, 489" 18-20); nos Parva Naturalia, ele acrescenta o tato ( ) e o paladar ( )
(cf. Sens., 3, 436" 10-15), presentes sem distingdo em todos os animais, enquanto nos animais
mais evoluidos outras sensagdes também sao observadas.

A percepgao ( ) compreende a capacidade de ser afetado ( ) e de
ser movido ( ). A primeira estd presente nos seres estacionarios ( ),
ou seja, nos animais que ndo tém movimento local, mas apenas movimento qualitativo e
quanti‘[ativo13 , como ¢ o caso da esponja do mar, e, também, nos seres moventes (

), entendidos como aqueles que, além do movimento qualitativo e

'3 Para mais esclarecimentos quanto & nog¢io de movimento qualitativo ¢ quantitativo, ver item 2. A concepgio
de movimento ( ) nos seres naturais, neste capitulo da dissertacdo, p.25.
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quantitativo, possuem a capacidade de deslocamento. J4 a segunda se apresenta apenas nos
animais chamados moventes ( ), 0s quais, por essa capacidade, sdo
denominados “‘superiores”. Na Historia dos Animais, Aristoteles diz ainda que os animais
estacionarios sao encontrados na dgua e “nenhum animal terrestre ¢ estacionario (

8)’ (HA 1, 1, 487" 7-8).

Para que a percepgao ( ) se efetive, ou seja, saia de um estado potencial e se
torne ato, ¢ necessario o sensivel ( ). Os sensiveis, enquanto objetos da
percepgdo, podem ser referidos especificamente a cada uma das sensagdes, como o ruido a
audicdo e a cor a visdo; a estes, Aristoteles denomina sensiveis proprios ( ). Ha&
também os sensiveis que envolvem todos os sentidos, como o movimento ( ), O
repouso ( ), o nimero ( ), a figura ( ) e a grandeza ( ), 0s
quais sdo, por essa razdo, denominados sensiveis comuns ( ) (cf. De An. 11, 6,
418" 7-25). A fungdo da percepgdo consiste em julgar ( ) todos esses sensiveis,
fungdo para o exercicio da qual dispdem os animais dos atos perceptivos simultdneos, por
exemplo, a visdo, o olfato e a audicdo que atuam conjuntamente no momento em que o animal

cag¢a sua presa.

A percepcao ( ) depende ainda de uma outra capacidade, a desiderativa
( ), a qual apresentamos a seguir.

c) Capacidade Desiderativa ( )

A capacidade desiderativa ( ) esta presente em todos os animais, sejam

eles estaciondrios ou moventes, mas apresenta, a cada vez, formas distintas. Sao trés os modos
de dizer o desejo ( ) em Aristoteles: o apetite ( ), 0 animo ( )eo

querer ( ). Como distinguir os animais em razao desses diferentes modos?

' Aristoteles também se refere a uma terceira “classe” de sensiveis que sdo por concomitincia (
) e, por isso mesmo, ndo sdo passiveis de investigacdo, por ndo haver uma regularidade que os
torne objeto de investigacdo e que os determine.
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Nos animais estacionarios ( ), ou seja, naqueles que tém apenas o tato

( ), o desejo ( ) se apresenta na sua forma mais basica que € o apetite
( ). A esse respeito, Aristoteles escreve:

(...) todos os animais tém ao menos um dos sentidos — o tato ( )—,

e naquele em que subsiste percepcao ( ), também subsiste prazer

e dor, ao que ¢é prazeroso ou doloroso (
) e, nos que eles subsistem, também subsiste o apetite

( ), pois este ¢ 0 desejo do prazeroso
( ). (De An. 11, 3, 414° 3-6).

E, pois, o objeto de desejo ( ) que, nesse caso, estimula a capacidade
desiderativa ( ) que, por sua vez, intervém por intermédio de outras capacidades
da alma, como o intelecto ( ), a percepe¢ao ( ) e a imaginagao ( ) na
atualizagdo do desejo ( ). Em certa medida, podemos dizer que a capacidade

desiderativa mobiliza o conjunto das capacidades da alma ou, por que ndo dizer, a alma como
um todo, no exercicio de sua fungao.

J4 nos animais que, além de possuirem a percepgao ( ), sdo capazes de se
moverem localmente ( ), € a propria capacidade desiderativa ( ) que
¢ causa do seu deslocamento (cf. De An. 11, 3, 414° 15 ¢ 111, 10, 433" 31). Segundo Aristételes,
trés elementos estdo envolvidos no movimento: (1) o motor, que € o desejo; (2) o “por que” se
move, 0 que ¢ possivel gracas a um mecanismo psicofisico, uma for¢a corporal, como
veremos na analise De Motu Animalium; finalmente, (3) “o que” move, ou seja, o animal. E,

no que diz respeito a0 motivo, isto ¢, as formas de desejo presentes nesses animais, temos,

além do apetite ( ), 0 animo ( ). E, enquanto a primeira forma de desejo (o
apetite - ) esta ligada a nutri¢do e a reprodugdo, envolvendo prazer e dor, o animo
( ) relaciona-se ao que ¢ virtuoso, € sua presenga nos animais capazes de deslocamento

qualifica-os em razdo da forma de desejo responsavel por sua coragem, docilidade ou

agressividade, por exemplo. Quando o animo ( ) estd presente no homem, ele se

' Tradugdo ligeiramente modificada.
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encontra relacionado com as virtudes éticas; embora ndo seja um desejo racional, ele pode
obedecer a razdo (cf. EN1, 13, 1102° 33).

O querer ( ), por sua vez, ¢ a forma de desejo ( ) mais complexa
das trés e, também, a mais excludente, pois s6 a encontramos nos animais dotados de razao
( ), ou seja, somente no homem encontramos todas essas formas do desejo. Portanto,
poderiamos denominar a um desejo racional, o qual, como observa Besnier
(2003, p.36), embora se relacione com a deliberagdo ( ), também pode envolver
um desejo distinto daquele relacionado a ela, por exemplo, o desejo de algo impossivel ou que
ndo pode ser alcangado somente pelo esfor¢co proprio do agente.

Independente de qual seja a forma de desejo que consideremos, o Estagirita dira que,
para haver desejo ( ), € necessaria a imaginacao ( ) que, segundo ele, ¢
uma capacidade distinta de todas as demais. Sobre ela escreve: “parece ser um certo
movimento e parece ndo sobrevir sem percep¢do, mas antes aos que possuem percepgao € a
respeito daquilo de que ha percepcio (...), e ele pode ser tanto verdadeiro como falso”'® (De
An. 111, 3, 428" 11-16). Por estar associada 4 capacidade de julgar/ discriminar, a imaginagio
( ) depende da percepgio para ocorrer (cf. De An. 111, 3, 427° 14-15) e &, ao mesmo
tempo, condigdo para que ocorra o desejo. Tal como a capacidade desiderativa
( ), a imaginacdo ( ) se diz de dois modos, em razdo do grau de
“evolu¢do” dos animais: a imaginagdo perceptiva ( ) e a imaginagao
“raciocinativa” ( ). A imaginagdo perceptiva esta presente em todos
os animais e ¢ responsavel por reter a impressdo sensivel ( ), tendo uma fungao
interpretativa sobre ela (cf. De An. 111, 10, 433° 28-30; III, 3, 428° 10-16). Ja a imaginacao
“raciocinativa” esta presente apenas nos animais dotados de razdo ( ) e contribui para a

deliberagao ( ), fazendo com que o agente escolha, através de um calculo, aquilo

'® Nessa passagem, optamos pela tradugdo de Angioni (2002, p.87), ligeiramente modificada.
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que tem maior interesse e determinard a sua agdo ou mesmo a sua ndo-a¢ao (cf. De An. 111, 11,

434% 6-10).
d) Capacidade Dianoética ( ) e Intelectiva ( )
Essas duas capacidades estdo presentes apenas nos animais dotados de razao ( ),

ou seja, no homem”(cf. De An. 11, 3, 414° 18-19). E se referem simultaneamente aos
raciocinios ( ) e ao pensamento ( ) (cf. De An. 11, 3, 415" 8) e dependem
da imaginagdo ( ) para se efetivarem (cf. De An. 111, 7, 431° 14-15; 431° 2-11).

Essa dependéncia, explica Aristoteles, ocorre em fung¢do da contribuigdo da imaginacao para a

capacidade de julgar ( ), por estar relacionada ao verdadeiro ( ) e ao falso
( ), que sdo fundamentais para o intelecto (cf. De An. 111, 3, 428" 1-11). As imagens
( ) s@o captadas como boa ( ) ou ma ( ), pela capacidade da alma

dianoética, fazendo com que ela as persiga ou as evite (cf. De An. 111, 7, 431" 14-16). A

capacidade dianoética ( ) colabora na capacidade de julgar ( ),
juntamente com a percepgao ( ). Além disso, Aristoteles dird que ela se inclui na
capacidade intelectiva ( ) (cf. De An. 1II, 9, 432" 15-19). Essa ftltima
( ), por sua vez, estd relacionada a parte da alma capaz de conhecer
( ) e de pensar ( ), ou seja, diz respeito as capacidades especulativa e
pratica do intelecto ( ) (cf. De An. 111, 4, 429" 10). Portanto, as imagens interferem

diretamente no movimento da alma dianoética, auxiliando-a a distinguir (julgar) o falso do
verdadeiro, bem como o agradavel do doloroso. Isso interferird na agdo humana virtuosa ou
viciosa, tornando possivel aos homens proceder a um bom ou a um mau juizo.

A partir dessa breve apresentacdo, podemos perceber uma inter-relagdo entre as
capacidades da alma, sendo possivel reconhecer, por vezes, uma dependéncia entre elas, como

a que observamos entre a imaginacao ( ) e o intelecto ( ) e, também, entre a

17 - . . ~ .

Nessa passagem, Aristoteles diz que essas capacidades estdo presentes no homem e “em algum outro [animal]
que houver de tal qualidade ou mais valioso”. Que outro animal seria esse? Sera que o filésofo concebia a
existéncia de outros animais inteligentes além do homem?
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percepcao ( ) e o desejo ( ). Outra distingdo importante ocorre nas
subdivisdes das capacidades da alma em capacidade desiderativa ( ) e em
imaginacgao ( ), pois elas t€ém como fator discriminante a presenga ou ndo da razao
( ), singularizando, assim, em suas capacidades, a alma humana. Essa inter-relacdo

pode ser representada no seguinte diagrama:
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CAPACIDADES DA ALMA

NUTRITIVA
Plantas Animais
DESIDERATIVA - PERCEPTIVA
Animais moventes Animais estfjonarios
E
LOCOMOTORA - IMAGINATIVA
/\ maginagao perceptiva Imaginacdo “raciocinativa”
Homens e algum outro animal (?)
INTELECTIVA
- raciocinativa (especulativa)
- dianoética
Legenda:
] Capacidades da alma
— Viventes que possuem as capacidades da alma e subdivisdes desta
- Inter-relagdo necessaria entre as capacidades da alma
=> Inter-relagéo relativa entre as capacidades da alma

Diagrama 1: Capacidades da Alma
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5. Capacidades ( ) racionais e irracionais da alma

Também no livro da Metafisica, Aristételes estabelece a distingdo entre as
capacidades ( ) presentes nos seres dotados de razdo e as presentes nos seres
irracionais. Aristoteles sustenta existirem capacidades inatas, distinguindo-as daquelas
adquiridas pelos seres animados através do exercicio. As capacidades inatas sdo aquelas que
independem de um exercicio para sua aquisi¢cdo, por exemplo, as percepg¢des; elas produzem
um Unico efeito, no que se refere aquelas que dizem respeito aos sensiveis proprios descritas
no De Anima. Estas sdo denominadas capacidades irracionais ( ) (cf.
Metaph. , 5, 1047° 30 sq.). Ja aquelas adquiridas pelo exercicio, que sio fruto da pratica ou
de raciocinios, Aristoteles as denomina capacidades racionais ( ),
advertindo que podem produzir efeitos contrarios, uma vez que envolvem um estado positivo,
mas, também, a privacdo, como a satde e a doenga no ambito da arte médica (cf. Metaph.
2, 1046° 1-8) e, acrescentamos, a virtude e o vicio no ambito da acdo humana. Cabe ressaltar
que esses contrarios s6 podem existir potencialmente, sendo inconcebivel a atualizagdo de
ambos simultaneamente. O que determinara a atualizagdo de um deles, dird Aristoteles, € o
desejo ( ) ou a escolha ( ) (cf. Metaph. , 5, 1048" 9-15). Essas
distingdes entre capacidade racional ( ) e irracional ( ), bem como entre
as diversas capacidades da alma, serdo fundamentais para a compreensdo da natureza e da
acdo humanas.

Antes, porém, serd necessario procedermos ao exame do processo psicofisico
envolvido na atualizacdo da natureza animal. Sabemos, pelo que foi analisado até aqui, que a
alma d O ¢ o principio de movimento dos animais. Resta-nos, entretanto, compreender

de que modo a alma move o corpo para que nele tenha lugar o movimento.
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6. O processo psicofisico no movimento animal

6.1. As partes ( ) dos animais

Nas Partes dos Animais, Aristoteles aborda a relagdo forma-matéria presente na
natureza ( ). Ele observa que os animais possuem partes uniformes (

), por exemplo, as carnes € 0s 0ss0s; € partes ndo-uniformes (

), como a mao e a face que diferem de animal para animal e sdo utilizadas para
classifica-los (cf. PA 11, 2, 647° 10 — 648" 19). As partes uniformes e ndo-uniformes sio
compostas de diversas capacidades ( ) para que possam mover-se, operar suas
varias fungdes e realizar as diversas agdes que sdo orientadas pela causa final
( ). Também na Metafisica, Aristoteles recorrera a essas partes explicando que

no caso da mio humana:

.. ndo é uma mao em qualquer condi¢do que € parte de um homem, mas
somente quando ela ¢ capaz de desempenhar a sua fungdo (

) e, entdo, tem vida ( ). Sem
vida, ndo é uma parte ( ). (Metaph. Z, 11, 1036°
28-32)."

Outra importante passagem concernente a condicdo das partes corporais,

freqiientemente referida pelos estudiosos do filésofo, estd nas Partes dos Animais. Nela,

Aristoteles explica que todo 6rgao ( ) visa um fim ( ) e, em fungao
disso, “cada uma das partes do corpo ( ) é também em
vista de um fim ( ), € uma agao ( )”, sendo todo o corpo
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( ) “constituido em vista de uma acdo completa (
Y’ (PA 1, 5, 645° 14-18).

Ao corpo, uma vez animado pela alma, € possivel a atualizacdo das capacidades que
estdo potencialmente presentes nos animais. Nessa passagem, observa Morel (2002, p.45), ha
uma unificacdo entre as fungdes corporais € a agdo que Aristoteles denomina completa
( ), gragas ao principio animico que rege e integra as partes corporais. Portanto, ¢ a
alma que explica a organizagdo e o movimento do corpo e nele as razdes que levam o animal

a efetivar a sua funcdo que lhe € propria, ou seja, a agir conforme sua natureza singular.

6.2. A definicdo de acdio ( ) animal

A reflexdo sobre a agdo ( ) animal no contexto das obras biologicas do
Estagirita ¢ importante para a compreensdo da a¢do humana, uma vez que seu sentido se
reveste de um carater fortemente ético-politico, o que interessa bastante ao nosso proposito.
Morel (2003) faz uma andlise do termo agdo ( ) e de sua utilizagdo por Aristoteles,
para distinguir a acdo num sentido mais amplo, denominada por ele “natural”, da agdo
humana. Segundo esse autor, definida numa acep¢do mais ampla, a ag¢do ( ) € um
processo perfeito cujo fim lhe ¢ imanente, abrangendo tanto os processos naturais, por
exemplo, 0 movimento dos animais, dos astros e das plantas, quanto a atividade propriamente
humana (cf. MOREL, 2003, p.254). Nesse sentido, a passagem do livro I das Partes dos

Animais designa esse sentido amplo da agdo que inclui tanto as fungdes de cada parte dos

animais, quanto a propria vida deles, ou seja, seu . O sentido dessa a¢do completa
( ) nos ¢ dado na continuidade dessa passagem, quando Aristoteles expde alguns
exemplos de afeccdes ( ) e agoes ( ): “a geragdo ( ), 0 crescimento

( ), a copulagdo ( ), o acordar ( ), o dormir ( ), a
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marcha ( ) e todas as outras coisas similares que se encontram nos animais” (P4 1, 5,
645" 34-35). No De Motu Animalium, percebemos também o uso do termo num
sentido amplo. A agdo ( ) e o agir ( ) nessa obra dizem respeito ao

movimento das partes corporais, mas podem referir-se, também, a vida e fun¢do dos animais
(cf. MOREL, 2002, p.42). Nesse sentido, podemos perceber a amplitude que o termo

adquire no contexto das obras biologicas. E interessante notar que, quando
confrontado com os usos desse mesmo termo nas obras éticas do filésofo, o termo acdo
( ) restringe-se ao ambito politico e, nesse contexto, o filosofo até exclui a existéncia
da nos demais animais (nio humanos)".

Como o nosso interesse reside em compreender a acdo e como ela se da no animal e no
homem, centraremos nossa investigacdo nas causas do movimento animal. Como diz o
filosofo, nos animais a acao ( ) envolve o movimento ( ) que “€ uma certa
atividade ( ), embora destituida de um fim ( Y2 (De An. 11, 5,
417" 15-16). Por essa razdo, parece-nos pertinente recorrer ao De Motu Animalium, obra em
que Aristételes aborda especificamente esse problema, bem como aos capitulos 9 a 11 do
livro III do De Anima, em que o Estagirita pretende responder a questdo: o que ¢ que move o

animal segundo o lugar?

6.3. O processo psicofisioldgico envolvido no deslocamento animal

No De Motu Animalium, Aristoteles retoma a defini¢do de natureza como “principio

de movimento” da Fisica e afirma que os animais se movem por si mesmos (MA4, 1, 698" 6-7).

No capitulo 6 do De Motu Animalium, o Estagirita remete ao De Anima, onde ele explica

' Para mais esclarecimentos, ver EN VI, 2, 1139* 20, em que o filésofo diz: “os animais ndo t€m prdxis
( )”. No capitulo seguinte de nosso estudo, analisamos essa concepgdo de agdo ( ) que, nos
parece, soa problematica.

*% Tradugdo nossa.
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novamente as capacidades da alma envolvidas no movimento local e estabelece como causa
motriz o desejo ( ) ou a escolha®! ( ), 0S quais, por sua vez, Sa0
“ativados” quando ocorrem alteragdes fisiologicas no animal em decorréncia da percepg¢do
( ), da imaginago ( ) ou do intelecto® ( ) (cf. M4, 6, 701° 1-6)*.
Um exemplo de como essas capacidades da alma interagem no movimento ¢ o da sede, em
que alteragdes psicofisicas sdo produzidas através da percepcdo, da imaginagdo ou do
intelecto e “ativam” a capacidade desiderativa, especificamente o apetite ( ). Este,
por sua vez, decodifica essas alteragdes em “sede” e imediatamente move-se em dire¢ao a
saciedade (cf. MA, 7, 701" 33-35). Essas alteragdes, como o calor, o frio, o pavor, o prazer e,
acrescentamos, a sede, ocorrem em decorréncia de mudangas qualitativas em determinadas
partes do corpo, como o coragdo e os membros locomotores, e sdo causadas por afeccdes
( ) da alma do animal, as quais preparam o corpo para a efetivagdo do desejo,
prontificando-o a agir de determinada maneira (cf. M4, 8, 702° 17-20).

O coragdo ( ) ou o seu analogo ( ) (nos animais que ndo o
possuem) ¢ a sede desse principio de movimento (natureza) que Aristoteles denomina alma
( ) (cf. MA, 10, 703" 12-30). O sangue ( ) esta contido apenas no cora¢do, sendo

esse orgao responsavel por distribui-lo para todo o corpo, o que se faz através da grande veia

( ) e da aorta ( ), principais vias de conexdo do coragdo ao corpo
210 termo , como veremos neste capitulo, refere-se a uma forma do desejo relacionada com o
pensamento ( ) e com o intelecto ( ) (cf. EN III, 2, 1112% 15-16), caracterizando o desejo
propriamente humano. Enfatizamos a op¢ao pela traducdo desse termo por “escolha”, mesmo sabendo que seu
sentido vai além desse. Esse termo grego ¢ derivado do verbo que significa propriamente “escolher” e
inclui o prefixo que diz respeito ao que ¢ “anterior” ou “primeiro”. Portanto, a ¢, como

Aristételes explica, “aquilo que escolhemos primeiro diante de outras coisas” (EN 111, 2, 1112* 17-18).
2 Aristoteles também dir4, como no De Anima, que nio ¢ todo o intelecto que estd envolvido no movimento

local, mas apenas aquele relativo aos objeto do pensamento ( ) que visa um bem na esfera da agdo
(M4, 6,700° 16-25).

23 “O animal ¢ movido ( ) e anda ( ) pelo desejo ou escolha
( ), quando alguma alteragdo ( ) € causada como resultado da
percepgao ( ) ou da imaginagdo ( )’00Ver também: MA, 7, 701° 33-36:
“Nesse sentido os animais sdo impelidos a mover ( ) ou agir ( ), sendo o desejo a causa
final do seu movimento, ¢ este, sendo desejo ( ), vem a ser através da percepgao ( ) ou

imaginagao ( ) ou intelecgdo ( ).”
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e de transporte do sangue (cf. HA 1, 17, 496" 6-11). Nas Partes dos Animais, o filosofo explica
que a posi¢cdo central do coragdo no corpo dos animais se deve a sua func¢do diretriz na
distribuicdo do sangue e nas afeccdes da alma em todo o corpo, dai ser eqiiidistante da maior
parte do corpo, para facilitar essa distribuigido do sangue (cf. P4 111, 4, 665° 17-22). Quando o
animal ¢ afetado pelos sensiveis, pelas imagens ou pelo intelecto, a alma, que estd no coragao,
sofrera primeiro essas alteragdes (cf. PA 111, 4, 666° 34 — 666° 1)** que serdo transmitidas ao
sangue através do aquecimento e/ou do resfriamento deste. Ainda nessa obra, ele relata que as
diferentes disposi¢des, bem como as capacidades perceptivas dos animais, sdo controladas
pela qualidade do sangue presente em cada um deles, como a fluidez e a temperatura do
sangue (cf. PA 11, 4, 651° 13-15), e pelo aspecto fisico do coragdo desses animais, o qual
difere em tamanho e peso (cf. P4 III, 4, 667" 6-23), pois essas caracteristicas imprimem
diferencas na qualidade da altera¢do que serd transmitida ao corpo (no corag@o € no sangue)
pela alma. Na Historia dos Animais, Aristételes conclui que o sangue ( ) € a parte mais
essencial e universal dos animais (cf. HA4 111, 19, 520° 10-14), sendo ela o principio material
com o qual a alma transmitird a forma propria a cada parte do animal e, também, ao animal
como um todo. Quando o coragdo ( ) ¢ afetado pela percepcao ( ) ou pela
imaginagao ( ), ele aquece ou resfria o sangue ( ) nele contido, transmitindo
essa alteracdo as varias partes do corpo, que também irdo se alterar, provocando, por exemplo,
um estado de rubor ou palidez, ou um estado de arrepio ou tremor.

Além do coragao ( ), ha uma outra parte do corpo dos animais que intervém no
seu movimento e tem, também, uma localizacdo central: trata-se do espirito conatural
( ). Aristoteles nos explica que, para o animal se mover, ¢ necessario
que as articulagdes do corpo permanegam em repouso, sendo pontos de apoio (repouso),

enquanto outras se movem tal como uma alavanca ou dobradica. O espirito conatural

** Essa concepgio organica do coragio e de suas fungdes aparece também nos Parva Naturalia, ver Long., 3,
469* 10-19; 469" 4-7.
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( ) é, pois, um o6rgdo de movimento (cf. MA, 10, 703" 12-22)
responsavel por reger, tal como um maestro, as articulagdes, estabelecendo quais deverdo se
mover e quais deverdo se manter em repouso, promovendo, assim, a extensao e a contragdo
dos membros (cf. MA, 8, 702" 17-26) e, juntamente, com o coragdo, o movimento local dos
animais na direcao desejada.

Nem todos os movimentos animais sdo, assim, determinados pelo desejo, como
explica Aristoteles no capitulo 11 do De Motu Animalium. Nesse capitulo, ele descreve trés
tipos de movimento que se diferenciam pelo fato de ter sido ou ndo ativado o desejo. Aos
primeiros tipos, denomina movimentos voluntarios ( ) e diz serem
aqueles produzidos pela percepgdo ( ), imaginagdo ( ) ou intelecto
( ), € que eles incitam o desejo ( ). Dos segundos, os quais denomina
movimentos involuntarios ( . ), diz serem aqueles que sempre
necessitam da imaginacdo ( ) para se moverem, mas ndo do intelecto ( ),

como ocorre no movimento do coracdo ou dos Orgdos sexuais. E, por ultimo, hd os

movimentos ndo-voluntarios ( ) que independem, segundo
ele, da imaginagdo ( ) ou do desejo ( ), por exemplo, dormir, andar e
respirar.

No livro Il da Etica Nicomaquéia, Aristoteles utiliza esses mesmos termos para
referir-se aos movimentos. No entanto, eles t€ém sentidos diferentes nessa obra, pois ndo estao

relacionados as capacidades da alma, mas a uma qualificacdo ética. Nesse contexto, os

movimentos voluntarios ( ) sdo aqueles cujo principio motor
encontra-se no proprio agente e sdo, por isso, passiveis ou ndo de escolha ( )
(cf. EN 1II, 1, 1110* 16-18). Ja movimentos involuntdrios ( ) sdo

aqueles cujo principio motor esta fora do agente, por exemplo, quando o homem ¢ arrastado

por uma ventania ou por coagdo de outros homens (cf. EN III, 1, 1109° 35 — 1110* 4). Os
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movimentos ndo-voluntarios ( ) se assemelham mais a
movimentos mistos, ou seja, t€ém elementos semelhantes aos movimentos involuntarios, mas
também elementos semelhantes aos movimentos voluntarios, pois, embora o homem possa ser
coagido a determinada acdo, caberia a ele a escolha de ndo agir. Esses movimentos, por sua
vez, relacionam-se com a ignorancia, quando o agente ndo sabe o que faz e, por isso mesmo,
nao sente dor ou arrependimento pelo seu ato, distinguindo-se dos movimentos involuntarios
( ) pelo fato de que estes sdo acompanhados de dor e arrependimento
(cf. ENTII, 1, 1110° 17-24) e sdo, portanto, passiveis de perdao e piedade (cf. ENIII, 1, 1111°
1-3).

Morel (2003) observa que o animal ¢ tanto o agente intencional quanto o agente
organico de seus movimentos. Agente intencional quando seus movimentos sao voluntarios; e
agente organico quando seus movimentos sdo produzidos por causas externas (cf. MOREL,
2003, p.180-181). Ja o homem ¢, também, agente moral, pois seus movimentos dependem da
deliberagdo ( ), da qual participa a escolha ( ), para alcangar o fim
que lhe ¢ proprio. Essa distingdo serd fundamental na compreensdo da singularidade humana
e, conseqiientemente, da necessidade de um processo de habituacdo, pois a qualidade do

movimento realizado pelo homem servira de indicativo se sua acdo foi ou ndo virtuosa.

7. A especificidade da natureza humana em relacio aos demais animais

Nesse momento, ¢ necessario compreender em que se especifica a natureza humana,
para Aristételes.
Na Historia dos Animais, Aristoteles nos apresenta quatro critérios para a distingdo

dos animais: as partes ( ) que os compdem; os modos de vida ( ); as agoes
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( ); e os temperamentos> ( ) (cf. HA 1, 1, 487" 11-12). Essa passagem,
parece-nos, ¢ apenas aparentemente problematica. Para alguns autores, como ¢ o caso de
Pellegrin (1982, p.143), esses critérios sdo tidos como meras consideragdes empiricas e
“simplesmente retoricas”, utilizadas pelo Estagirita apenas para introduzir a questdo da
divisdo dos animais. Um dos argumentos utilizados por Pellegrin (1982) diz respeito a
predominancia do critério da diferenciagdo das partes em relagdo aos outros trés critérios, que
ocupam uma por¢ao muito reduzida das andlises de Aristoteles ao longo do texto. O que
pensar dessa interpretagdo? Como vimos, se a fun¢do dos animais ¢ uma a¢do, podemos
compreender que todo o complexo psicofisico que constitui os animais ¢ em vista dessa agao,
e esses quatro critérios se justificam e se fundamentam na distingdo dos animais, pois esses
critérios estdo relacionados uns com os outros. Uma passagem do livro VIII da Historia dos
Animais aborda essa relacdo. Aristoteles diz que os modos de vida ( ) e as agoes
( ) “diferem segundo os temperamentos ( ) ¢ a nutri¢ao ( )’ (HA
VIII, 1, 588" 17-18). Como notou Labarriére (1993, p.287), o estudo das partes dos animais
estd subordinado as diversas agdes que lhes sdo comuns, pois as fun¢des das partes dos
animais ndo sdo puramente morfoléogicas, mas se relacionam a uma ag¢do ( ) que
estabelece diferengas entre os animais. As partes ( ), acrescenta esse autor, tém
como fungdo o acabamento de determinados atos vitais do animal; e essas fungdes comuns se
especificam de acordo com o seu modo de vida (cf. LABARRIERE, 1993, p.287).

Nao abordaremos todas as distingdes dos animais apresentadas por Aristételes nos
tratados biologicos; limitaremos nosso estudo no que diz respeito a natureza humana, objeto
de nossa investigacao.

Nos tratados bioldgicos, Aristoteles apresenta algumas das caracteristicas presentes no

homem, tanto em relagdo as suas partes quanto ao modo de vida, as suas agdes e aos

* Optamos pela tradugdo do termo por “temperamento” e ndo por “caracteres” ou “disposi¢do”. No
préximo capitulo de nosso estudo, procederemos a uma analise desse termo e explicaremos por que julgamos ser
essa a traducdo mais adequada para o termo, no contexto das obras biologicas do Estagirita.
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temperamentos. No livro | da Historia dos Animais, o filosofo diz que os homens possuem

uma forma de vida dual, podendo ser tanto gregarios ( ) como solitarios
( ) e, se sdo ditos animais politicos ( ), 0 sdo em razao de
terem “alguma funcdo em comum ( ) com os outros homens” (HA 1, 4,
488" 7-8); podem ser, além disso, domesticados ( ) (cf. HA 1, 4, 488" 26-31).

Quanto aos temperamentos ( ), alguns animais sdo agressivos
( ), outros traigoeiros ( ), outros nobres ( ),
outros ciumentos ( ). H4 os que tém memoria ( ) e podem ser treinados
( ), mas o Unico animal capaz de deliberagdo ( ) e de lembrar os

eventos passados ¢ o homem (cf. HA 1, 2, 488° 16-27), sendo, por isso, o Unico animal dotado
de esperanga e expectativa no futuro (cf. PA 6, 669" 19-22). Isso marca uma importante
particularidade do homem em relagdo ao tempo, como veremos detalhadamente nos proximos
capitulos.

Ainda nesse livro, Aristoteles apresenta a série de relagdes existentes entre o aspecto

fisico da face e o temperamento correspondente, como na passagem seguinte: “aqueles com

testa grande ( ) sdo lentos ( ), com testa pequena ( ) sdo voluveis
( ) e, aqueles com testa larga ( ) sdo estaticos ( ), aqueles
com testa redonda ( ) sdo ardentes ( Y (HA 1, 8, 491° 9-14). Essa

relagio estabelecida pelo filosofo remonta & tradigdo médica hipocratica®’, provavelmente
herdada de seu pai que exercia essa arte™.

Na Metafisica, Aristoteles define o homem como um animal bipede
( ) (cf. Metaph. , 4, 1006° 29-30), defini¢io que equivale aquela

apresentada na Historia dos Animais, em que o filosofo aproxima os homens e os passaros por

*® Tradugdo nossa.

> Um exemplo dessa relagdo encontra-se no tratado Ares, Aguas e Lugares atribuido a Hipocrates. Ver,
principalmente, as passagens III, 1 e XII, 1 desse tratado.

* E recorrente no corpus aristotélico a utilizagio de analogias com a arte médica, o que indica a influéncia da
atividade exercida pelo pai no pensamento do Estagirita.
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possuirem dois pés (cf. HA 1, 5, 490" 27-28). Entretanto, continua Aristoteles, o homem é o
unico animal que possui a cabeca numa posi¢do mais alta em relacdo ao restante do corpo (cf.
HAL, 15, 494" 1) ¢ a postura ereta ( ), 0 que o classifica como Uinico animal que possui
algo de divino ( ) (cf. PA 11, 10, 656 8-14). Ora, qual seria a relagdo entre a
postura ereta e o “divino”? Lefebvre (1998, p.43) refere-se a essa relagdo entre a verticalidade
e o carater divino no homem, entendendo que a causa fisiologica da verticalidade explica a
subordinacdo dos demais animais ao homem. Mas bastaria tal argumento para justificar a
presenca de ‘“algo divino” no homem? Antes de afirmar o cardter divino do homem,
Aristoteles enfatiza que, quanto mais capacidades o animal possuir, melhor serd sua maneira
de viver, pois ele ndo apenas tera vida ( ), mas uma vida boa ( ) (ctf. PA 11, 10,
656" 5-6). E, considerando-se as descrigdes das capacidades da alma, o homem € o animal que
as possui em maior numero, o que talvez possa ajudar-nos a compreender em que sentido
“algo divino” esteja nele presente. Essa atribuicdo aparece ainda em outros textos do corpus
aristotélico. Em Partes dos Animais, ele diz que a fungao ( ) mais divina do homem ¢
inteligir ( ) e pensar ( ) (cf. PA 1V, 10, 686" 27-32) e, na Etica Nicomaquéia,
estabelece novamente uma relacdo entre o homem e os outros animais, dizendo que, enquanto
a vida dos animais ( ) se define pela percepgao ( ), a vida
humana ( ) ¢, por sua vez, definida pelo percepgdo
( ) e pelo inteligir ( ) (c¢f. EN IX, 9, 1170 16-17). Poderiamos, assim,
estabelecer alguma relacdo entre a postura ereta ( ), de que fala na Historia dos
Animais, e o inteligir ( ), que ¢ mencionado em Partes dos Animais € no qual insiste, na
Etica Nicomaquéia, ao se precisar a especificidade do homem.

Ja na Politica, Aristoteles apresenta trés caracteristicas especificas do homem que o
distinguem dos demais animais: a fala, as qualidades éticas e a comunicacdo. A primeira

qualidade, a fala ( ), possibilita indicar ndo somente a dor ( ) e o prazer ( ),
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mas também o conveniente ( ) € 0 nocivo ( ), bem como o
justo ( ) e o injusto ( ). As qualidades éticas possibilitam a
percepcao do bem ( ) e do mal ( ), bem como do justo e do injusto (cf. Pol. 1, 1,
1253 14-18). E, conclui Aristoteles, “a comunicacio faz a casa e a cidade.”” (

&) (Pol. 1, 1, 1253" 18-19). Podemos notar que a comunicagdo ¢é
um fator determinante para a percepcao dos valores morais; € é essa percepcao que possibilita
a existéncia da vida humana enquanto vida na cidade. Nessa obra, o filosofo apresenta a
particularidade da natureza humana a partir da capacidade perceptiva ( ) que, como
vimos nas obras biologicas, bem como na Etica, ¢ comum a todos os animais. E interessante
notar que essa percepcao se singulariza na capacidade que possui 0 homem de comunicar
aquilo que percebeu aos seus semelhantes, atribuindo a essa percep¢ao uma qualificacdo ética.
Esta ¢é, por sua vez, dependente da capacidade humana de inteligir e, embora isso ndo seja
mencionado nessa passagem, sabemos que, para o Estagirita, o homem s6 podera julgar o que
¢ 0 bem e 0 mal, assim como o justo e o injusto, através da razao. Além disso, essa capacidade
de julgar e de comunicar uma dada percepcao se justifica pelo fato do homem viver em
comunidade, na cidade. Aristoteles dird que o homem que ndo ¢ capaz de viver numa
comunidade ¢ semelhante a um animal selvagem ou a um deus (cf. Pol. 1, 1, 1253° 25-30) e,
quando ndo segue o julgamento do justo e do injusto, ou ndo segue a lei, torna-se o pior dos
animais, pois 0 homem tem a capacidade de tornar-se o mais perfeito dos animais por ser
dotado de prudéncia ( ) e capaz de virtude ( ) (cf. Pol. 1, 1, 1253% 30-40).
Ha, nessa passagem, uma recorréncia da idéia de indeterminagdo da natureza humana, que
pode tanto tornar-se virtuosa quanto viciosa; e essa percep¢ao do homem ¢ agora associada a

prudéncia e a virtude, elementos que serdo analisados no proximo capitulo de nosso estudo.

29 ~
Tradugdo nossa.
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Mas consideremos ainda os estados habituais. Aristoteles, no livro IX da Historia dos

Animais, diz que os animais de vida longa, como o homem:

(...) parecem ter uma capacidade natural ( )
correspondente a cada uma das afecgoes da alma
): prudéncia ( ) ou
simplicidade ( ), coragem ( ) ou timidez ( ),
dogura ( ) ou hostilidade ( ), ¢ outros estados
habituais ( ) similares.*® (HA IX, 1, 608" 14-17).
Esses estados habituais ( ), continua o filésofo, se diferenciam em ambos o0s
sexos, sendo mais evidentes nos animais perfeitos ( ), principalmente no homem,

quando atinge o seu pleno acabamento e tem, por isso mesmo, um carater “mais
desenvolvido” ( ) (cf. HA IX, 1, 608* 22 — 608° 12). Como compreender o uso
que Aristoteles faz de termos como prudéncia ( ) ou coragem ( ), no
contexto bioldgico? Como bem observou Vergnieres (1998), esses atributos dados aos
animais, os quais freqlientemente nos remetem a um sentido eminentemente ético, ndo devem
ser entendidos dessa maneira. Segundo ela, “certamente pode-se pensar que Aristoteles so faz
aqui retomar uma terminologia popular, espontaneamente antropomorfica; ele ndo explora,
alias, as conotacdes morais para estabelecer uma hierarquia entre as espécies nobres ou Vvis,
corajosas ou covardes” (VERGNIERES, 1998, p.77). Apesar da autora referir-se ao uso
popular desses termos, ha uma importante distingdo quando eles sdo analisados no contexto
biolégico e no contexto politico, pois, nos animais ndo humanos, essas capacidades se
desenvolvem mediante o crescimento e a maturagdo de suas partes, o que poderiamos chamar
de desenvolvimento natural. J4, no homem, essas capacidades dependem ndo apenas do
desenvolvimento natural, mas também do exercicio da habituagdo para se desenvolverem,
como indica Aristoteles na Etica Nicomaquéia (cf. ENIL, 1, 1103* 15 — 1103 1).

A esse respeito, encontramos na Fisica uma passagem que nos parece fundamental

para encontrarmos essa especificidade humana. No livro II dessa obra, Aristoteles diz que “[a

30 ~
Tradugdo nossa.



56

finalidade na natureza] ¢ particularmente clara nos demais seres vivos [ndo humanos] que nao
atuam nem por arte ( ), nem tampouco porque haviam investigado ( ), nem
deliberado ( )’ (Ph. 11, 8, 199" 20-21). Essa passagem nos fornece algumas
indicagdes acerca da singularidade da natureza humana: a capacidade para a arte, a
investigacdo e a deliberagdo, a qual também ¢ mencionada no inicio do livro  da Metafisica,
como examinaremos a seguir. Antes, porém, consideremos os dois capitulos iniciais da Etica
Nicomaquéia, nos quais Aristoteles nos mostra que o homem nio nasce com uma natureza
pronta e nem estd prontamente ajustado ao que ¢ melhor para sua vida; ao contrario, observa
Panzani (1997, p.27-28), lhe ¢ necessario constituir os meios para sua inser¢ao no mundo. O
animal se inscreve na ordem natural, pela maturagdo das partes que o constituem e lhe
proporcionam a atualiza¢do de suas capacidades; o homem, por sua vez, deve produzir ele
proprio as condi¢des para alcangar sua completude. Nessa completude reside justamente a
exceléncia da fungdo que lhe ¢ propria e ndo se encontra dada, ndo resulta de um mero
desenvolvimento natural dado pela maturagdo de suas partes — muito embora estas sejam

imprescindiveis para o seu desenvolvimento —, mas ¢, antes, adquirida pelo seu agir.

Poderiamos, assim, compreender aquela segunda acepcdo de natureza ( )
presente no livro II da Fisica, a que diz respeito a forma ( ) e a atualizacdo do que se
encontra em poténcia ( ) e faz com que o homem tenha “potencialmente” a

capacidade de fazer face as afecgdes de que padece, do que depende o seu processo de
maturagdo e o seu bom acabamento. Como vimos, a natureza formal define a organizacao e o
movimento dos animais, determinando o desenvolvimento de sua agdo ( ). Na
natureza humana, portanto, a forma também qualificard, pela determinagcdo da fungdo
( ) propria ao homem, a sua acao.

A importancia do agir humano, no processo que ¢ necessario a modelagem da sua

natureza, ¢ apresentada no livro  da Metafisica. Nele Aristoteles afirma que “todos os
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homens tém, por natureza, desejo de conhecer”, pois além das percepcdes ( )eda
memoria ( ), que tém em comum com alguns animais, eles vivem também da arte
( ) e dos raciocinios ( ), ja que agem conforme a razdo
( ) (cf. Metaph. , 1, 980° 25-28). Aristoteles nessa passagem sugere que a

singularidade da acdo humana nio ¢ simplesmente determinada pela percepgao e pelo desejo
que, como vimos, ¢ comum a todos os animais moventes, mas depende também do uso que
faz da razdo ( ). A razdo ( ) é, assim, um principio regulador e diferenciador e,
em alguns momentos, determinante do agir humano. Além disso, o desejo ( ), no
contexto da natureza humana, apresenta uma importante diferenca em relacdo aos demais

animais: ele ndo visa apenas um fim pratico, mas também um fim teorético. A experiéncia

( ), explica o Estagirita, ¢ importante para o homem, pois ela lhe proporciona tanto
a exceléncia na producao ( ), da qual participa a arte, quanto a exceléncia na agao
( ), € esses dois ambitos do agir humano (pratico e poiético) caracterizam-se como um

conhecimento do universal, que ¢ adquirido a partir do experiéncia do particular que nele esta
contido. E esse conhecimento das causas e razdes do que fazem que confere aos homens a
qualidade de mais sabios do que aqueles que simplesmente tém a capacidade de realizar algo,
como os trabalhadores manuais, que agem, mas “sem saber o que fazem” (Metaph. , 1, 981"
13-25). A diferenca dos seres inanimados, que agem necessariamente, conforme a natureza
que lhes € propria, esses trabalhadores agem por habito ( ) (cf. Metaph. , 1, 981" 3-5), 0
que significa que essa a¢do foi conformada nesses homens através de um exercicio continuo e
lhes conformou um habito ( ). A arte ( ), por sua vez, surgiu da superagdo do mero

31 . ~ . .
fazer pelo saber-fazer’', o que permitiu a0 homem ndo somente suprir as necessidades da

*! Etimologicamente, o termo . refere-se a posse dos meios ¢ procedimentos necessarios para se executar
determinado ato ou atividade e, mais do que uma habilidade de fazer, ¢ uma forma de conhecimento que, para os
gregos, necessita de aprendizagem, sendo, portanto, um saber-fazer. Para mais esclarecimentos acerca do termo,
ver Murachco (1998).
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vida, mas alcangar seu bem-estar, ultrapassando a mera utilidade do fazer e tornando possivel
o tempo livre necessario ao surgimento da ciéncia teorética (cf. Metaph. , 1, 981° 15-20).
Segundo Besnier (2003, p.38), no homem, a motivacdo para agir estd relacionada a
finalidade de perfeicdo que consiste, para ele, na qualidade da exceléncia (arte, virtude ética,
prudéncia) e, & diferenga dos outros animais, ndo se refere a uma simples realizagio. E nesse
contexto da nocao de “perfeicdo” que talvez possamos entender o percurso que leva o homem
até o seu optimum, justificando, assim, o carater necessario da habituagdo como processo de
modelagem da natureza humana. Quando analisamos as capacidades da alma, percebemos que
hé uma especificacdo destas, o que marca uma nitida distingdo entre os animais € o homem,
uma vez que esse ultimo ¢ o unico animal dotado da capacidade intelectiva ( ), 0
que nos d4 um indicativo de que essa finalidade de perfei¢do, a que se referiu Besnier, esta
relacionada com uma capacidade exclusiva do homem. A perfeicdo da natureza humana esta,

portanto, necessariamente implicada na atualizagdo de sua capacidade intelectiva

Assim como a natureza animal tem seu principio de movimento na alma, também o
tem a natureza humana. Segundo Morel (2003, p.181), o que difere a acdo animal da agdo
humana ¢ que a a¢cdo humana tem como seu objeto um bem que ¢ especificamente humano, a
felicidade ( ), que s6 € passivel de aquisicdo pela deliberagao ( )
(cf. ENII, 5, 1113° 4-13); e, conclui esse autor, o homem além ser um agente intencional e
organico ¢, também, um agente moral, pois s6 quando moralmente completo pode alcancar a

.. 32 . . . . ,
felicidade™. Nesse sentido, entendemos que, enquanto a finalidade dos animais em geral ¢ um

certo tipo de acdo ( ), por exemplo, a copulagdo, a locomogdo e o crescimento, a
finalidade do homem ¢ definida como uma atividade da alma ( )
conforme a razao ( ), ou seja, aquilo que fara corresponder em Aristoteles

3% “Bien que tous les animaux cherchent leur bien et désirent naturellement vivre, seul I’homme recherche le
bien-vivre.” (MOREL, 2003, p.181).
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a virtude ( ) e a felicidade ( ), também definidas como um bem viver
( ) e um bem agir ( ) (cf. EN1, 4, 1095% 18-19).

Na Etica Nicomaquéia, Aristoteles diz que a alma é bipartite e constituida de trés
elementos inseparaveis por natureza: o elemento irracional ( ), que se subdivide em
um elemento comum a todas as espécies e € responsavel pela nutri¢do ( ) e pelo
crescimento ( ) (cf. EN I, 13, 1102* 32 — 1102° 3), e, em um outro elemento, o
desiderativo ( ), presente em alguns animais e, embora seja irracional, participa
da razao devendo-lhe obedecer (cf. EN1, 13, 1102° 28-31); e, finalmente, o elemento racional
( ) que ¢ o elemento propriamente humano, distinguindo o homem dos demais seres
animados (cf. EN I, 13, 1103" 1-4). No entanto, mesmo considerando que é o elemento
racional o que distingue o homem dos demais animais e que a sua fungdo propria consiste
numa atividade da alma ( ) conforme a razdo (cf. ENI, 13, 1102* 15-18),
¢ preciso reconhecer que tal atividade implica uma série de movimentos ( ), pois
estd vinculada a ac¢do que implica um deslocamento local, bem como um movimento
qualitativo, como veremos no capitulo seguinte de nosso estudo. Logo, ndo podemos
negligenciar, na atividade humana, toda a dimensdo fisioldogica envolvida na agdo,
coadjuvante daquela psicoldgica.

Além disso, Aristoteles reconhece em todos os homens a capacidade de adquirir a
virtude ( ), da qual sdo capazes por natureza, mas que, estando presente em poténcia,
precisa ser atualizada pelo exercicio. Esse exercicio, por sua vez, envolve a escolha
( ), desde que esta ndo esteja corrompida no homem, como veremos no capitulo

seguinte. A esse proposito, Morel escreve:

De uma maneira geral, o fato de que os seres naturais existam e se
desenvolvam em vista de um fim e devem, por esta razio, atualizar suas
potencialidades, mostra que eles ndo sdo integralmente determinados: ser
determinado para um fim, no sentido em que entende Aristoteles, €,
precisamente, ndo ser imediatamente e integralmente determinado.
(MOREL, 2003, p.263)
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E justamente essa indeterminacio da natureza dos seres viventes que caracteriza
também a natureza humana, que faz com que se justifique a necessidade do processo de
habituacdo como uma maneira de atualizar as potencialidades humanas de maneira adequada,
para que o homem possa atingir o fim que lhe ¢é proprio nas agdes virtuosas
( ). E estas, por sua vez, apesar de estarem sujeitas as contingéncias nas
quais se inscrevem os seres do mundo sublunar, necessitam de uma estabilidade, por serem
elas acdes éticas. A essa disposicdo duravel e estavel, Aristoteles denomina estado habitual
( ). O processo de habituagdo consolida no homem um determinado substrato que ¢
duravel e lhe conforma a natureza de determinada maneira, tornando-o constante em suas
acdes, mesmo quando vicissitudes lhe advém (cf. EN 1, 10, 1100° 11-19; 25-33). E justamente
a parte da alma que contém a razdo que deve determinar a acdo do homem, pois também
reside na alma uma forca contraria (o elemento desiderativo) que lhe deve obedecer. O estado
habitual ( ) predispde, entdo, o homem a agir de acordo com esse principio e a
obediéncia a ele é como que facilitada pelo tempo (cf. EN 1, 13, 1102° 15-29).

Uma importante passagem da Politica descreve a relacdo corpo e alma na
determina¢do da virtude humana através de uma analogia com a relagdo entre o senhor e o

€SCravo:

.. a alma domina o corpo com a autoridade de um senhor, ¢ a inteligéncia
domina os desejos como um politico e um rei; estes exemplos evidenciam
que para o corpo ¢ natural e conveniente ser governado pela alma, e para a
parte emocional ser governada pela inteligéncia. (Pol. I, 1, 1254° 4-9)%.
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E desse modo que cabe a inteligéncia controlar os desejos, dominando-os de maneira
adequada para que o homem adquira aquilo para o qual a natureza lhe constituiu: a virtude e,
por conseguinte, a felicidade.

Logo no principio da Etica Nicomaquéia, Aristoteles aponta os elementos essenciais
para compreendermos a configuracdo necessaria para que o homem se torne virtuoso em sua
acdo, para que adquira a sua exceléncia. Esse processo requer do homem tempo e experiéncia
e, além disso, implica uma a¢do em conformidade com a razao ( ) frente aos desejos e
as afecgdes de que padece. Como diz Besnier (2003), a hexis ¢ o desenvolvimento de uma
poténcia que ¢ fixada na natureza humana, tornando-se assim uma disposicdo duravel e,
enquanto tal, ela pode ocorrer nos animais dotados ou ndo de razdo. A diferenca dos estados
habituais ( ) humanos em relacdo aqueles dos demais animais € que eles envolvem,
para se estabelecerem, uma aprendizagem que implica a razdo e ¢ passivel de ser modificada
ou mesmo corrigida (cf. BESNIER, 2003, p.74-75). Esse processo, se guiado pelo principio
racional ( ), sera bem conduzido, pois, como disse Aristoteles: “todo estado habitual da
alma ( ) tem uma natureza relativa e concernente as acdes que tendem a
torna-la melhor ou pior” (EN 11, 3, 1104° 18-20). Podemos dizer que o processo de habituagdo
permite uma certa conformag¢do da estrutura humana que, quando bem conduzida, possibilita

a virtude ( ) e, quando mal conduzida, o vicio ( ).

8. Conclusao

Apods o exame da Fisica, bem como das obras biologicas de Aristoteles, percebemos
que hé uma interdependéncia entre elas no que concerne a concepgao aristotélica de natureza.
Esta ¢, por sua vez, dependente do movimento que, nos seres naturais, ¢ responsavel pela

atualizacdo das capacidades que se encontram em poténcia. Através dessa atualizacdo, os
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animais podem realizar a fungdo ( ) para a qual a natureza lhes constituiu. No entanto,
vimos, também, que como os animais estdo inscritos no mundo sublunar, contingente, essa
natureza pode ou ndo realizar-se, pois no devir hd uma regularidade que ocorre no mais das
vezes, € ndo sempre, como no mundo lunar. H4, portanto, um principio de indeterminacdo na
natureza desses seres sujeitos ao devir; e esse principio permite ao homem a realizacdo ou nao
de sua funcdo propria. O principio animico dos animais garante a atualizacdo de sua natureza,
mas, para fazé-lo, depende do corpo. As diversas capacidades da alma marcam um certo grau
de evolucgdo na escala animal e determinam uma importante distingdo da natureza humana em
relacdo aos demais animais. O homem, dird Aristételes, ¢ dotado ndo apenas da capacidade
perceptiva e locomotora, mas também da capacidade intelectiva que lhe permite conhecer e
agir através de uma escolha. Assim, o0 homem ¢ capaz de orientar os desejos que lhe advém,
através da razdo, e harmonizar a relacdo corpo/alma, de maneira virtuosa ou viciosa. Ha,
portanto, um processo psicofisioldégico implicado no modo como age o homem frente aos seus
desejos, ou seja, na acdo ou nao agdo que resulta desse processo, o0 que marcara a qualidade de
seu agir como virtuoso ou vicioso e influenciard a formacdo do seu carater. Esse processo
ocorre na propria acdo e depende da maneira como ela acontece, dos apetites que impelem o
homem a agir num dado momento ¢ do modo como ele os satisfaz, tanto na dor quanto no
prazer.

Ap6s distinguirmos a concepcao aristotélica de natureza animal em geral e da natureza
humana em sua especificidade, encontramos na exceléncia da acdo ( ) o elemento
fundamental para a realizacdo da fungdo humana. Partiremos, no segundo capitulo de nossa
dissertacdo, para uma analise da a¢cdo humana, tendo em vista melhor precisar em que
consiste a sua exceléncia, o que faremos tomando como objeto de analise a Etica

Nicomagquéia.
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CAPITULO SEGUNDO

AS PARTICULARIDADES DA ACAO HUMANA EM ARISTOTELES

No capitulo anterior, examinamos a natureza animal que ¢ definida, nas obras
biologicas do Estagirita, como aquela propria aos seres viventes que tém em si mesmos seu
principio de movimento e repouso por serem dotados de alma e de corpo. Além disso,
notamos que esse principio possibilita a esses seres e lhes incute a finalidade na direcdo da
qual eles se movem, em vista de sua atualizagdo, e que esta ¢ a razdo de sua acao ( ),
na acep¢ao ampla que esse termo adquire no contexto das obras bioldogicas. Nesse mesmo
capitulo, analisamos as peculiaridades da natureza humana, especificando-a no ambito da
natureza animal em geral, e percebemos que para que o homem alcance a sua finalidade lhe ¢
necessario ndo apenas o seu desenvolvimento natural, ou seja, a maturacdo de suas partes
corporais, mas também o exercicio da habituacdo. Esse exercicio possibilita ao homem reger
as suas acoes frente as afeccdes de que padece. Nesse sentido, corpo ( ) e alma ( )
devem interagir adequadamente, ou seja, em conformidade com a razdo para que o homem
torne-se virtuoso, conformando a sua natureza a exceléncia que lhe ¢ propria.

A partir desse momento, procederemos a uma analise da acdo humana que, tal como
nos demais animais, ¢ nomeada pelo termo , apresentando, entretanto, diferencas em
relacdo a estes, pelo qualificativo da exceléncia, ou seja, a virtude ( ). Compreender as
particularidades da acdo humana em Aristoteles ¢ o objeto de nosso estudo neste capitulo.
Para tanto, centraremos nossa investigagdo nas seguintes obras: Metafisica, Politica ¢ Etica

Nicomagquéia.
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1. A como aciao humana

Na tradicdo filoséfica posterior a Aristoteles, consolidaram-se trés importantes

conceitos relacionados a acdo humana, os quais tém sua origem na sua distingdo de trés tipos

de raciocinios: o tedrico ( ), 0 prético ( ) e o produtivo ( ).
Nessa distingdo, o raciocinio pratico, relativo a , caracteriza a agdo propriamente
humana no terreno da arte politica®®. O sentido de proprio a reflexdo de Aristoteles

foi interpretado por comentadores, como Gauthier (1970, p.63), como pertencente,
exclusivamente, a0 dominio da atividade imanente, cujo fim ¢ a propria agdo virtuosa,
excluindo, ao afirma-lo, a dimensdo produtiva do agir humano, entendida apenas como
atividade transitiva, cujo fim é exterior ao agente™. Essa dimensdo, como veremos, tem uma
importancia decisiva na determinagdo da acdo virtuosa, embora muitas vezes ndo tenha sido
assim considerada pelos intérpretes do Estagirita.

A designagdo da acdo humana pelo termo ¢ freqliente no texto de
Aristoteles, quando apresenta seu pensamento tanto no dominio da ética quanto no dominio
da politica. Ao dizer que “os animais ndo tém praxis ( ) (EN VI, 2, 1139" 20) e
apenas o homem ¢ capaz de acdo, ele se serve dessa nocdo para especificar a natureza
humana. O problema se pde quando, pela analise realizada no capitulo anterior, constatamos
que o termo ¢ utilizado nos tratados biologicos também para referir-se as agdes
realizadas pelos demais animais, por exemplo, a alimentagdo, a locomog¢do, bem como o
funcionamento de cada uma das partes do corpo. Ora, por que Aristoteles no ambito de sua
investigacgdo ética e politica restringiu o emprego do termo a denominacgdo da agado

especificamente humana? Essa ¢ a pergunta para a qual buscaremos uma resposta, mediante o

** E necessério ressaltar que a obra aristotélica, intitulada por Andronico de Rodes Etica Nicomaquéia, inscreve-
se no terreno da arte politica. Aristoteles esboga uma separagio entre Politica e Etica como campos distintos do
conhecimento, mas eles ainda estdo entremeados, como podemos observar nas passagens: EN 1, 2, 1094 30 sq. e
ENT, 3,1095%5-6.

33 Essa distingdo ¢ sustentada pela passagem EN VI, 5, 1140° 6-7, que ser4 analisada posteriormente.
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exame dos usos que faz o filosofo do termo prdxis em articulagdo com os demais termos e

nog¢des com os quais se relaciona.

1.1 A¢do e poiésis

Ao analisarmos a tradicdo anterior a Aristoteles, deparamos com uma concepcao que
afirma a idéia de que cabe ao homem modelar sua propria natureza, em razao de uma espécie
de “principio de indeterminagdo”, que se lhe reconhece como constitutivo. Essa modelagem
da natureza humana através da acdo ¢ geralmente pensada como circunscrita ao ambito da
poiésis e aparece no ambito da concepgdo de . Na Antigiiiddade Classica, a nogao de

relacionava-se tanto com a formacao da cultura, através da producgdo de algo por um
agente36, quanto com a auto-producdo da natureza pelo agente, como encontramos em
Demdcrito. Para ilustrar essa dimensdo poiética do agir humano, recorremos a alguns
testemunhos desse periodo.

Em Os Trabalhos e os Dias, Hesiodo fala da necessidade do homem utilizar o
trabalho, por exemplo, a agricultura, para garantir ndo s6 sua subsisténcia, mas também a
exceléncia de sua propria agdo. Esse trabalho ¢ possivel por uma dédiva divina, mas ¢ também
a expressdo de uma discordia, no plano divino, entre Zeus e Prometeu, quando esse ultimo
rouba e concede aos homens o fogo (cf. v. 42-46); a isso diz respeito, justamente, a metafora
da habilidade técnica, a qual serd conquistada pelo trabalho (digno, justo e comedido)

realizado em determinadas condi¢des (cf. v. 286-382). Diz o poeta:

Mas diante da exceléncia ( ), suor puseram os deuses
imortais, longa e ingreme € a via até ela,

aspera de inicio, mas depois que atinges o topo

facil desde entdo é, embora dificil seja. (v. 289-292)

%% Essa producio, ao longo da Antigiiidade, passa a compreender nio apenas o “fazer”, mas implica também o
“saber-fazer”. Isso ocorre em fun¢do de uma especializagdo do trabalho ao longo desse periodo historico. Para
mais esclarecimentos ver Cambiano (1991, cap.1).
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Nessa passagem, Hesiodo apresenta alguns elementos que caracterizam a habilidade
técnica e que sdo importantes para se alcancar a exceléncia ( ), como a persisténcia e o
grau de dificuldade envolvido no trabalho. Outro importante elemento que aparece ao longo
do poema diz respeito a observagdo do momento oportuno ao agir, a qual se baseia na
observacdo de como, na natureza, tudo tem o tempo e 0 momento proprios para acontecer.
Embora Hesiodo apresente para a técnica uma origem divina, ele tece consideracdes
importantes acerca da a¢do humana, ao considerar os elementos necessarios a aquisi¢do da
exceléncia humana na sua utilizacdo. Esses elementos também estdo presentes no pensamento
aristotélico e, como veremos no ultimo capitulo de nosso estudo, eles sdo imprescindiveis no
processo de habituagao.

Demdcrito (séc. V a.C), filosofo cujos testemunhos demonstram ter se ocupado de
uma investigagdo e reflexdo acerca da natureza humana, marca um limite preciso entre a
concepg¢do técnica que, segundo ele, ndo ¢ divina, mas ¢ antes eminentemente humana e
natural. Num fragmento transmitido por Jean Tzétzes, encontramos um esbogco da
antropogonia e antropologia do filésofo de Abdera que atribui como causa da evolucdo
humana a necessidade de sobrevivéncia, que permitiu aos homens o desenvolvimento técnico,
através da experiéncia, possibilitando-lhes o conhecimento e a utilizacdo do fogo. Segundo
Cambiano (1991, p.48), o pensamento democritiano apresenta uma auto-suficiéncia da
técnica, cujo conhecimento e realiza¢do ocorrem através da reflexdo e da sabedoria humana.
Nesse fragmento, ¢ descrita a formacdo da propria cultura e a importancia da técnica (em

estreita dependéncia com a reflexdo) para sua efetivacao:

Os homens de entdo eram ing€nuos, sem experiéncia, ignorando tudo das
artes e da agricultura, sem nenhuma ciéncia, ignorando até mesmo o que sdo
a doenca e a morte e, quando caiam por terra como sobre seu leito, eles
morriam sem saber o que lhes acontecia. (...) Depois, pouco a pouco,
instruidos pela necessidade, eles se abrigavam nos ocos das arvores, nos
arbustos, nos buracos dos rochedos e nas grutas e aprenderam, ndo sem
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penas, quais eram os frutos que podiam conservar; e, uma vez que eles os
tinham recolhidos, eles os depositavam nas cavernas e deles se nutriam
durante todo o ano. (...) Mas, depois que foram iniciados nas artes
prometeicas e mais avancados na reflexdo, eles inventaram o fogo e
aspiraram a fabricar coisas que requeriam mais calor, isto ¢, mais delicadas,
e mudaram assim o modo de vida frugal e livre que o destino lhes tinha
atribuido. (68 B 5 (3) DK).

Nesse contexto, o conhecimento do fogo ndo ¢ mais uma dadiva divina, mas antes
uma descoberta humana que faz face as suas necessidades e, conseqiientemente, atribui ao
homem suas realiza¢des. Segundo Couloubaritsis (1984), no pensamento democritiano, a acao
€ a natureza no homem possuem uma certa correspondéncia, ja que ele molda o seu carater
( ) pelo seu agir (cf. 68 B 52, 56 DK). Dessa maneira, acrescenta esse autor, “o
pensamento pratico circunscreve o dominio préprio da humanidade do homem e define a agado
do homem de bem. Nessas condi¢des, o homem pode igualmente adquirir a felicidade”.
(COULOUBARITSIS, 1984, p.333). A atribui¢do explicita da autoria das realizagdes
humanas aos homens, presente pela primeira vez na tradicdo filosofica, estard, também,
fortemente presente no pensamento aristotélico.

Outro fragmento essencial para considerar o problema aqui abordado ¢ o de Clemente
de Alexandria, no qual Demdcrito afirma que “a natureza e a educagdo sdo algo semelhante,
pois a educacdo transforma ( ) o homem e o transformando lhe constitui a
natureza ( )” (68 B 33 DK). Esse fragmento explicita a
importante relacdo entre a atividade humana e a natureza, a qual ndo se dd simplesmente
através da observagdo humana dos eventos naturais, tal como vimos em Hesiodo, mas do

~ 3 . r r . r
processo de auto-producio do homem®’. Nesse sentido, ¢ o proprio homem, através da

educacdo, que produz a sua natureza, transformando-a de certo modo. Para o filésofo

atomista, tal como ocorre no macrocosmo, o homem (microcosmo) ¢ passivel de mudanca

3" De acordo com Cambiano: “Tecniche e natura sono come i due pezzi di un incastro che si costituisce come
blocco autonomo” (CAMBIANO, 1991, p.49). Essa estreita relagdo entre natureza e técnica aparece de maneira
significativa no pensamento democritiano, como podemos observar no fragmento 68 B 5 DK.
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gracas a um rearranjo do seu composto atdmico, cuja natureza lhe permite numerosas
combinagdes (cf. 68 B 266, 197, 7, 5, A 132 DK), dai o uso do verbo —
mudar o (cf. 68 B 197, 138, 139 DK). Segundo Tortora (1984, p.391), essa idéia do
rearranjo da natureza humana, que ndo ¢ acabada e deve ser permanentemente reconstruida, ¢
bem nitida no neologismo criado por Democrito, o verbo (natureza -

+ produzir - ), como o processo mediante o qual a natureza humana se
produz. Encontramos, assim, nesse fragmento elementos que apontam para a existéncia de um
residuo de indetermina¢do no homem, o que lhe permite modelar sua propria natureza. Essa
modelagem assemelha-se a realizacdo de uma técnica, por consistir na transformagdo de uma
natureza primeira numa natureza segunda — um produto. No entanto, ¢ o proprio homem essa
“natureza segunda”, marcando, nesse sentido, uma concep¢do auto-poiética da natureza
humana. No conjunto dos fragmentos de Demdcrito, percebemos que o carater da acao
apresenta importancia fundamental. Esta envolve, entre outras coisas, a educacdo, que permite
o direcionamento dos prazeres da maneira mais conveniente e bem ordenada. Isso ¢ possivel
gracas ao exercicio constante e circunscrito ao momento da agdo, o que exige um determinado
calculo e traz felicidade ao homem (cf. 68 B 194 DK).

Também na Republica de Platdo, essa idéia ¢ sustentada. No livro III dessa obra, o
filosofo diz que a perfeicdo do homem estd intimamente ligada a recep¢do de uma “educagdo
correta” (416 a-e) que lhe permite o dominio de si e a resisténcia aos impulsos que o movem,
gragas a razao ( )ealei( Ou pelo reconhecimento do que ¢ belo e do que ¢ feio.
E nessa perspectiva que se compreende por que o carater da alma depende “da inteligéncia
que verdadeiramente modela o cariter na bondade e na beleza” (400 a — 401 e). Assim,
conclui o fil6sofo, “a qualidade, a beleza e a perfeicdo de cada utensilio, de cada animal ou
acdo, ndo visam a outra coisa que nao seja a funcdo para a qual cada um foi feito ou

nasceu”(601 a-e); é o exercicio da ocupagdo ( ), propria a cada pessoa ( ),
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que dé sentido ao viver e, “quando se tem com que viver, se deve praticar a virtude” (407 a-e).
Nesse contexto, Platdo, tal como o faria Aristoteles, reconhece uma fungao propria a cada ser
presente na natureza, embora essa fungdo ndo seja definida pelo termo ergon, como acontece
na obra do Estagirita. Para Platdo, ela se limita ao sentido de ocupacdo que, por sua vez,
relaciona-se com uma habilidade técnica propria a cada um, com a qual condiz o modo de
viver do agente. A perfei¢do do homem, segundo Platdo, reside na modelagem do seu carater
pelo dominio de suas afecg¢des, mas, diversamente do caminho apresentado pelo pensamento
aristotélico, essa modelagem ocorre através do conhecimento do belo e do bom, mediante
uma educacdo e ndo, como defende Aristoteles, mediante um aprendizado que se dé na
propria agdo do agente e ndo simplesmente pela aquisi¢io de um conhecimento®®. Quanto ao
desenvolvimento técnico do homem, Platdo, em seu didlogo Protdigoras, narra o mito
antropogonico de Prometeu e Epimeteu, no quadro de uma concepgdo divina da técnica, e,
embora esta ndo seja a posicao platdnica, o interlocutor de Socrates nesse didlogo, Protagoras,
sustenta que o fogo divino possibilitou a0 homem o acesso aos recursos necessarios a sua
vida, embora a virtude politica lhe advenha posteriormente “por esforgo, exercicio e ensino”
(323 d). Embora a posicdo de Protagoras ndo seja assumida por Socrates nesse dialogo, €
interessante notar que ha uma retomada da concepg¢do divina da técnica, distinta da virtude
que, nesse contexto, ¢ apresentada como uma aquisi¢do posterior, fruto da educacao. Assim,
apesar de sua origem divina, a técnica propria a politica tem em seu desenvolvimento um
quinhdo de participagdo humana, pois seu desenvolvimento ocorreu gracas a intervengao

humana, tornada possivel pelo exercicio e pelo aprendizado.

% Aristoteles, ao criticar a nogdo platonica de bem, estabelece uma comparagio dessa nogio com o
desenvolvimento e a utilidade técnica: “N&o se compreende, por outro lado, a vantagem que possa trazer a um
teceldo ou a um carpinteiro esse conhecimento do ‘bem em si’ no que toca a sua arte, ou que o homem que tenha
considerado a Idéia em si venha a ser melhor médico ou general. Porque o médico nem sequer parece estudar a
saude desse ponto de vista (...), ou talvez seja mais exato dizer a saide de um individuo particular, pois ¢ aos
individuos que ele cura.” (EN1, 6, 1097° 8-14).
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Podemos, entdo, notar que em todos os pensadores examinados se encontra presente,
diretamente ou indiretamente, a descri¢do, apresentada no mito prometeico, do processo que
permitiu a0 homem desenvolver suas habilidades técnicas e, conseqiientemente, dispor dos
meios necessarios a sua sobrevivéncia. Esse processo ¢ simbolizado pelo acesso ao uso do
fogo, entendido como elemento e instrumento que possibilitou a espécie humana a criagao da
cultura, a producdo de sua propria subsisténcia e seu modo particular de inser¢do na natureza.
A idéia de uma modelagem do carater humano através da acdo parece estar ligada, em todos
esses pensadores, a produgdo e realizagdo da propria natureza humana.

No entanto, quando Aristoteles define o &mbito da atividade humana relativa ao devir
como contingente e varidvel, ele distingue uma atividade produtiva, a , € uma
atividade pratica, a . E, ao fazé-lo, o fil6sofo parece apartar a dimensdo técnica, tdo
presente nos seus predecessores, daquilo que ¢ proprio a exceléncia humana, ficando essa
ultima referida ao dominio da praxis ( ). A agdo ( ) adquire, assim, um
sentido eminentemente ético-politico no contexto da Etfica aristotélica, ficando a producio
( ), por sua vez, restrita ao ambito da , 0 que nos parece explicar a
interpretacdo comumente aceita de que a producdo ( ) pouca importancia tem na
aquisi¢do da exceléncia humana. Em algumas passagens da Etica Nicomaquéia, o filésofo
reconhece como diferentes e distintos esses dois ambitos da atividade, afirmando que “nem a
acao ( ) € produgao ( ), nem a producao ( ) € agdo ( )’ (EN
VI, 4, 1140° 4-5)*°. A distingdo que dai decorre se tornaria classica e se faria nos seguintes
termos: a producdo ( ) ¢ uma atividade transitiva que visa um fim exterior a ela
mesma e €, portanto, propria ao dominio da arte ( ); a acao ( ) € uma atividade
imanente ao agente a qual tem o seu fim em si mesma e pertence ao dominio politico (cf. EN

VI, 5, 1140° 6-7). Considerando essa distingdo de dominios, percebemos alguns dos

% Ver também as passagens EN VI, 4, 1140 2-5; 16-17.
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problemas suscitados pelo exame, feito pelo Estagirita, do raciocinio pratico e do raciocinio
produtivo. A tal distincdo se deve, talvez, o preconceito interpretativo que estabeleceu a
demarcacgdo entre atividades de finalidade imanente e atividades de finalidade externa (cf.
BESNIER, 1996, p.137), fazendo com que, de acordo com os intérpretes, a producio
( ) se definisse apenas como uma satisfacdo de necessidades, cabendo a agdo
( ) o status de termo que indica o agir propriamente humano, o agir politico. Para
Berti (1997, p.65), por exemplo, a realizagdo da plenitude humana para Aristételes s6 ¢
possivel na medida em que o homem participa da comunidade politica, participacdo essa que
se da pelas suas acdes ( ), que possuem o fim em si mesmas e se relacionam
diretamente com a virtude. J& as produgoes ( ) dizem respeito as acdes que servem
como meio para atingir determinado fim que lhes ¢ externo. Mas sera que essa distingao ¢, de
fato, tdo rigida assim? Como bem observou Besnier (1996, p.133), essa distingdo entre acao
( ) e producao ( ) € freqiientemente afirmada, mas pouquissimo explicada.

Em que termos, entdo, tal distin¢do faria sentido?

2. A¢ao e conhecimento

Para compreender o problema da relagdo entre prdxis e poiésis, ¢ necessario antes
compreender a relagdo estabelecida por Aristoteles entre acdo e conhecimento. O filésofo
afirma, no inicio do livro A da Metafisica, que “todos os homens tém, por natureza, desejo de
conhecer ( )’ (Metaph. A, 1, 980" 21). Tal caracteristica constitutiva da natureza
humana — o conhecer ( ) — distingue o homem dos demais animais, pois, sendo
dotado de percepcdo e memodria, ele ¢ capaz de conhecer, o que lhe permite aprender e
adquirir, assim, a experiéncia e, através dela, a arte e a ciéncia (cf. Metaph. A, 1, 980 32 —

981" 5). Nessa passagem, Aristoteles delimita os diversos graus de “evolugio” ou de
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“inteligéncia” entre os animais, pois, embora considere que em todos eles estd presente a
percepcao, s6 em alguns deles encontramos a memoria, 0 que torna esses ultimos mais
inteligentes que os demais. Entretanto, dentre estes, afirma o filosofo, poucos adquirem a
experiéncia. Assim, o conhecimento torna-se um importante elemento na caracterizagdo da
natureza humana frente aquela dos animais. Trata-se, pois, de se interrogar acerca da natureza
do conhecimento.

Para o Estagirita, sdo trés os tipos de raciocinio com os quais o desejo natural de
conhecer ( ) se encontra relacionado: o raciocinio tedrico ( ), 0
raciocinio produtivo ( ) e o raciocinio pratico ( ). Eles se diferenciam,
grosso modo, pelo fato de se relacionarem ou com as realidades eternas e, portanto,
necessdrias (raciocinio tedrico), ou com as realidades contingentes, corruptiveis (raciocinios
produtivo e pratico). Na Metafisica, Aristoteles explica que o raciocinio tedrico
( ) € fruto da contemplagao ( ) dos entes necessarios, eternos (cf. Metaph.
B, 1, 993" 20-23) e tem um fim ndo utilitario (cf. Metaph. A, 2, 983" 10-12), enquanto o
raciocinio produtivo ( ) e o raciocinio pratico ( ), por pertencerem ao
dominio do devir, dizem respeito as realidades particulares do mundo sublunar que estdo
circunscritas num determinando momento e ligadas a um fim utilitario.

Como observamos, esses dois ultimos raciocinios sd3o comumente interpretados como
dominios fixos e independentes. Algumas das passagens que concorrem para tal posicdo
interpretativa encontram-se na Metafisica, quando Aristoteles se utiliza de uma tipologia dos
raciocinios, distinguindo aqueles implicado na experiéncia ( ), na arte ( ), na
acao ( ) e na ciéncia ( ), tendo em vista, em ultima instancia, definir a
sabedoria ( ) como ciéncia dos principios e causas primeiras (cf. Metaph. A, 1, 982° 7-

10). Nesse contexto, a arte ( ) surge da supera¢do do mero fazer pelo saber-fazer®, o

0 Para mais esclarecimentos acerca do termo ver Murachco (1998).
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que permitiu ao homem satisfazer as necessidades da vida e do seu bem-estar, ultrapassando o
plano meramente utilitario do seu fazer, o que lhe deixou o tempo livre necessario ao
surgimento das ciéncias (cf. Metaph. A, 1, 981° 10-25) que tem como fim o saber em si
mesmo e ndo o saber-fazer; o saber em vista de um fim pratico ou produtivo. Na passagem em
questdo, a distingdo entre os diferentes tipos de raciocinio, estabelecida pelo Estagirita,
pretendia apenas demonstrar a primazia da filosofia primeira como ciéncia ( ) (cf.
Metaph. A, 1, 982° 1) e, por isso mesmo, ndo deve ser interpretada como um menosprezo a
producdo e a agdo, estas relacionadas a utilidade. Tanto a produgdo quanto a agdo t€ém em
vista a satisfacdo das necessidades da vida e do bem-estar que sdo imprescindiveis para a
plena realizacdo da vida humana e, conseqiientemente, para a sua exceléncia. Vale ressaltar
que em ambas encontram-se implicados tanto a experiéncia quanto o conhecimento acerca da
acdo, em outras palavras, um saber-fazer.

Ao tratar da questdo, Aristoteles aborda a origem das ciéncias, explicando que a
descoberta da arte somente se tornou possivel a partir do momento em que teve lugar a
satisfacdo das necessidades imediatas, e os primeiros que a adquiriram foram objeto de
admira¢do, considerados como mais sabios e superiores que os outros, por terem ultrapassado
o mero imperativo da utilidade em suas descobertas (cf. Metaph. A, 1, 981° 10-16). Esse ir
além da mera utilidade imediata foi imprescindivel para o desenvolvimento das ciéncias, pois
sO apds terem se constituido as artes voltadas para as necessidades da vida e para o bem-estar

(cf. Metaph. A, 1, 981" 18), elas puderam se desenvolver, como escreve Aristoteles:

. constituidas todas as [ciéncias] deste gé€nero, outras se descobriram que
nio visam nem ao prazer nem a necessidade, ¢ primeiramente naquelas
regides onde [os homens] dispunham de tempo livre. E assim que, em varias
partes do Egito, se organizaram pela primeira vez as artes matematicas,
porque ai se consentiu que a casta sacerdotal dispusesse de tempo livre.
(Metaph. A, 1, 981" 20-25).
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Nesse trecho, percebemos claramente uma valorizagao das “artes prometeicas”, como
responsaveis pelo desenvolvimento das capacidades humanas. A descoberta das artes
representou para o homem a possibilidade de dedicar-se as ciéncias, fruto da exploracio das
capacidades que lhe facultam sua razao ( ) — elemento distintivo da natureza humana e
ndo, como vimos em Hesiodo, um dom divino. Alguns comentadores, como Natali (2004,
p.61), apoiando-se na passagem do livro I da Metafisica em que Aristételes diz que os
trabalhadores manuais ndo sabem o que fazem e, por isso, se assemelham as coisas
inanimadas (cf. Metaph. A, 1, 981° 18), interpretam-na como uma depreciacio do saber
produtivo no pensamento aristotélico. No entanto, diz o Estagirita, o valor da produgdo esta
no produto e ndo no seu agente (cf. EN VI, 4, 1140" 7-28). Ora, essa interpretacdo ndo seria
um exemplo de “preconceito interpretativo” a que nos referimos? Se o saber produtivo fosse
tao depreciado assim, decerto o Estagirita ndo utilizaria tantas analogias relativas a produgao
para exemplificar a acdo ética-politica em sua Etica Nicomaquéia, nem sequer sustentaria a
no¢cdo de uma virtude existente também na produg@o. Se o homem ¢ possuidor da razdo
( ) e tende por natureza ao conhecer, poderd o seu produzir simplesmente cumprir com
uma certa utilidade na constru¢do de algo e em nada participar da constru¢do do proprio
homem, das causas de seu produzir e agir no mundo?

Numa analise das ocorréncias dos termos agao ( ) e producao ( ) na
Etica aristotélica, percebemos que tém em comum o fato de se relacionarem com as
realidades contingentes, varidveis, ou seja, com aquilo que pode ser de outro modo (cf. EN
VI, 4, 1140 1-2; 7, 1141° 14-17; 8, 1142 8-9; 11, 1143" 32-34). Outra semelhanga consiste
no fim ( ) proprio a cada um deles que consiste, a cada vez, em um bem que lhe ¢
proprio (cf. EN1, 1, 1094° 1-2; 7, 1097" 16-17), com a diferenga que na agio ( ), dira
Aristoteles, o fim reside na propria atividade ( ) do agente, enquanto que o fim da

producao ( ) reside num fim diverso ( ) da atividade do agente



76

(cf. EN'1, 1, 1094 3-5; 7, 1097° 4-7). Essa distin¢io ¢ geralmente tida como suficiente pelos
comentadores que, a partir dela, definiram a producdo pelo fim, entendido como um produto
externo e, por isso, distinguiram-na da ac¢do, definida pelo seu fim imanente. Contudo, como
notou Besnier (1996, p.134), ndo ha nessa passagem elementos que permitam distinguir a¢ao
e producdo pelo fim que lhes constitui. Essa distingdo ap6ia-se na passagem EN VI, 5, 1140
6-7, em que o termo ndo tem um sentido de “exterior”, mas de algo “diverso” que
ndo ¢, portanto, necessariamente “externo”. Sobre essa passagem, também Veloso argumenta
que poderiamos compreender como um produto externo ou inerente ao produtor,
desde que esse produto fosse entendidos “como outro (Met. 2, 1046° 4), como no caso de
um médico que tratasse de si mesmo (Phys. I 1).” (VELOSO, 2004, p.45-46). Entretanto,
apoiados nessa concepcao de um produto no proprio agente “como outro”, poderiamos
afirmar a existéncia de um carater poiético na propria producdo da natureza humana?
Poderiamos considerar que, no contexto da ética aristotélica, quando um homem torna-se
virtuoso, mediante o processo de habituagdo, que tal processo tem um carater poiético?

Antes de responder a essas questdes, analisemos, no livro E da Metafisica, outra
importante passagem que diz respeito aos diferentes ambitos da atividade humana. Ao
distinguir a fisica das demais ciéncias, Aristoteles diz que toda ciéncia fundada sobre
raciocinios®' ( ), trata de causas e principios mais ou menos exatos (cf. Metaph. E,

1, 1025" 5-7) ao que acrescenta que, enquanto ciéncia natural, a fisica

ndo € nem pratica ( ) nem produtiva ( ). Com efeito, o
principio ( ) dos produtos — isto €, o intelecto, a técnica ou uma certa
capacidade — esta naquele que produz, enquanto o [principio] dos atos
( ) —isto ¢, a escolha ( ), ja que sdo a mesma coisa o
ato ( ) e o objeto de escolha ( ) — esta naquele que
age. Portanto, se todo raciocinio ( ) € pratico ( ),
produtivo ( ) ou tedrico ( ), a fisica seria um certo

[raciocinio] tedrico. (Metaph. E, 1, 1025° 18-25)*.

o Apesar do termo ser traduzido por pensamento, em nosso estudo, nessa passagem, optamos por
traduzi-lo como raciocinio, por julgarmos ser, neste contexto, a tradugdo mais adequada.
2 Optamos pela tradugdo de Veloso (2004, p.31).



77

Os trés raciocinios pertencem, pois, a capacidade intelectiva da alma que, tal como
vimos no capitulo anterior de nosso estudo, sdo definidos pelo termo . Mas o
raciocinio produtivo difere do raciocinio pratico, conforme a passagem acima, pelos
principios que lhes constituem. No entanto, um problema se coloca quando percebemos que
tanto o agente da produg¢do quanto o agente da agdo ¢ o proprio homem; assim, como
delimitar a acdo da producdo nesse contexto? Veloso (2004, p.37), ao analisar essa passagem,
observa que o objeto do raciocinio calculativo, com o qual se relaciona tanto a producao
quanto a a¢do, ¢ uma realidade “dependente ontologicamente” da alma do agente/produtor.
Assim, diz esse autor, quem raciocina a fim de produzir ou agir raciocina sobre movimentos
que ele mesmo deve fazer para que venha a ser o ato ou o produto (cf. Metaph. Z, 7, 1032° 3-
21) (cf. VELOSO, 2004, p.34). Sabendo que ag¢do e producdo, por dependerem da capacidade
intelectiva da alma, t€ém uma exceléncia que lhes ¢ propria, ndo seria ingénuo conceber que a
produ¢do do homem em nada contribui para sua exceléncia, aqui entendida ndo como
exceléncia do “produtor”, como no exemplo de um bom médico ou de um bom citarista, mas
como exceléncia do homem, ou seja, a virtude em sentido proprio ( )?
Sabemos que, no periodo historico em que viveu Aristoteles, o trabalho manual era realizado
por escravos e artesdos que, devido a crescente atividade mercantil propria ao seu tempo,
garantiam a produg¢do de riquezas, mas nao eram, em func¢ao disso, valorizados pelos cidaddos
gregos (cf. VERNANT e NAQUET, 1989, p.32). Por outro lado, no pensamento aristotélico,
multiplicam-se as referéncias aos trabalhos produtivos; e elas, em sua maioria, ndo sao
depreciativas, além de contribuirem para elucidar seu proprio pensamento no ambito da ética.

Numa célebre passagem do livro II da Etica Nicomaquéia, Aristoteles afirma que a

relacdo entre conhecimento e atividade ¢ semelhante na producdo e na acao:
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E preciso fazer (0000 00) as coisas para aprender (000 000O00),
pois € fazendo essas coisas (I OO0 00000000000 00) que se aprende
(00000000 000); por exemplo, construindo casas tornam-se arquitetos
e tocando citara tornam-se citaristas. Da mesma forma, das agdes justas
(00D0O0D0DO000D00000000000000) vém a ser justos
(00DO00000), das agdes temperantes (D CDOO00000000) vém a ser
temperantes (0O00oooooon), das acoes corajosas

(00DO0000000000000) vém a ser corajosos (D000 O0OONON).
(ENTL 1, 1103* 32 — 1103 2).

Duas questdes se colocam na andlise dessa passagem. A primeira diz respeito a
necessidade do exercicio na propria acdo ou producdo para a aquisi¢ao tanto do raciocinio
pratico como do raciocinio produtivo. A produgdo e a a¢do envolvem, para se desenvolverem
de forma excelente, um estado habitual em conformidade com a razdo
( ) (cf. EN VI, 4, 1140° 3-5). Em que consiste, entdo, a distingdo entre
esses dois raciocinios? Como bem observou Besnier (1996, p.155), o que, de fato, distingue a
praxis da poiesis ¢ a presenga ou nio da escolha ( ), pois, embora o produtor
possa deliberar sobre o processo de producgdo no qual se encontra implicado, sua atividade nao
depende daquele tipo de escolha ( ) que se caracteriza pela definicdo dos
momentos em que deve agir, das circunstdncias € com quem, o que pressupde
necessariamente a agdo para ser virtuosa. Nesse sentido, podemos entender a distingdo entre
praxis e poiésis como uma diferenca, também, em relagdo ao carater do agente, ja que na
praxis ha uma correspondéncia entre a agdo realizada e o carater do agente e, mesmo naquele
cujo carater ainda ndo estd estabelecido, por exemplo, no jovem, ha uma modelagem de seu
carater através de sua acdo. Ja, na poiésis, ndo hd uma correspondéncia entre a produgdo e o
carater do agente/produtor, cujo produto independe do carater de quem o produziu.

No entanto, apesar dos raciocinios envolvidos na acdo possibilitarem a acdo bem-
sucedida do agente ( ) e os raciocinios envolvidos na produgao possibilitarem tanto
a exceléncia do produtor, enquanto tal (bom citarista, por exemplo), quanto do produto por ele

fabricado (cf. EN VI, 5, 1140° 22; 7, 1141* 12) e, por concordarmos com a explicagdo de
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Besnier (1996), quanto a presenca ou ndo da escolha ( ) como elemento
diferenciador da acdo e da produgdo, ndo nos parece decorrer disso uma cisdo radical desses
dois ambitos da atividade humana. E interessante, a respeito dessa distingdo, o que diz
Zingano ao apontar para a existéncia de um “lugar anfibio” da produgdo no pensamento
aristotélico, em relacdo a acdo e a contemplacdo, em que a producdo “ou bem ¢ um saber
tedrico aplicado, ou bem ¢ a parte metddica e tedrica envolvida em uma acao” (ZINGANO,
2004, p.93). Nesse sentido, podemos entender que a producdo se expressa tanto na
contemplacdo, pela aplicagdo de um conhecimento, quanto na agdo, pelo calculo e pelo
conhecimento que devem ser feitos para que ela se dé, o que talvez explique a recorréncia de
analogias entre a produ¢do e a agdo no pensamento do Estagirita.

O problema que nos interessa nesse momento passa a ser, entdo, de saber em que
medida a produgdo na experiéncia humana pode auxiliar o homem na realizagdo de sua
exceléncia. O raciocinio pratico leva a finalidade humana (felicidade = virtude); mas serd que
o raciocinio produtivo, leva somente a virtude da técnica (bom tocador de lira) ou concorre
também para a virtude do homem? Qual seria a razdo de Aristoteles para remeter-se
seguidamente a producdo no ambito da ética? Parece-nos que o recurso a produ¢do, no
contexto da Etica Nicomaquéia, faz-se como um recurso didatico que visa ilustrar, diversas
vezes e de diferentes maneiras, como se adquire a virtude; fator esse que nos leva a formular a
hipétese de que ha mais semelhangas e implicagdes entre essas duas atividades humanas do
que os comentadores normalmente percebem. Além desse uso didatico que se traduz em
constantes analogias entre acdes e producdes para explicar as primeiras, Besnier (1996,
p.155), ao discutir a passagem 1144* 3-6, do livro VI da Etica Nicomaquéia, chama atengio
para um sentido do termo producdo que nos parece particularmente interessante na
compreensdo do carater da exceléncia humana. Trata-se de uma alusdo a saude entendida ndo

como fim da arte médica, mas simultaneamente como meio e fim: “satde produz ( )
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saude” (EN VI, 12, 1144" 4). Nesse contexto, a saude ndo ¢ um produto do médico, mediante
uma certa terapéutica aplicada ao paciente, mas, nessa passagem, a satde do homem ¢ auto-
produzida por sua saude. Isso se assemelha a nossa posi¢do de uma auto-producdo da préopria
natureza humana, ja que entendemos a exceléncia do homem como um produto da sua propria
acdo. Além disso, apesar de ser considerada um bem do corpo, a saude ¢ aqui entendida como
meio que contribui para a felicidade do homem, ja que enquanto bem do corpo interfere em

sua exceléncia.

Na Retorica, Aristételes apresenta a nogdo de virtude ( ), definindo-a como
“produtora e realizadora de bens
( Y’ (Rh. 1, 6, 1362° 2-4)®, ¢,

acrescenta o filosofo, esses bens necessarios a felicidade sdo aqui entendidos tanto como bens
da alma quanto como bens do corpo (RA. 1, 6, 1362° 10-14), pois “tanto as coisas prazerosas,
quanto as coisas belas sdo bens e produzem prazer” ( ) (Rh. 1, 6,
1362° 5-8). Percebemos, assim, que no pensamento aristotélico ha uma relacdo ndo apenas
acidental entre agdo e produgdo no ambito da ética, a qual pode ser observada tanto na esfera
da producdo da saide humana quanto naquela do que € prazeroso, razdo pela qual se diz que
produz prazer e que, nesse contexto, sejam os frutos dessas produgdes definidos como bens.
Essa definicdo, por sua vez, leva-nos a sustentar a existéncia, na ética de Aristoteles, de uma
dimensdo poiética subjacente a agio virtuosa**.

Um segundo problema reside no sentido atribuido por Aristoteles ao verbo produzir
( ), o qual apresenta uma diferenga significativa em relacdo a sua derivacdo no
substantivo produgao ( ). E interessante notar que, no primeiro capitulo do livro I,

assim como na maior parte da Etica Nicomaquéia, o termo ¢ usado para definir a

* Ver também a passagem Rh. 1, 9, 1366° 21-32, em que essa mesma nogao esta presente.

* Poderiamos dizer, também, que h uma dimensio ética na produgdo humana, no pensamento aristotélico? Em
que medida o artesdo, o arquiteto e o musico, por exemplo, configuram a sua natureza nessas atividades
produtivas? Em nossa pesquisa, ainda ndo temos elementos suficientes para responder a essa questdo, mas ela
persiste em nosso estudo.
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acdo virtuosa, enquanto o termo nao ¢ utilizado em momento algum no livro I.
Apesar disso, € recorrente o uso do verbo quando Aristoteles refere-se a politica,

que tem como objeto produzir bons cidadaos, ou seja, cidaddos obedientes as leis e capazes de

agir ( ) (cf. EN, 1,9, 1099°28-31; 13, 1102 7-12). No caso da politica, a atividade
produtiva tem como “produto” o cidaddo. O uso da familia do verbo U cOMO No €aso
do substantivo , aplica-se tanto a producdo de objetos, por exemplo, a escultura e o

sapato, quanto a producdo de agentes virtuosos, como vimos na passagem ja mencionada.
Natali (2002, p.23-26), ao investigar acerca do que distingue a a¢do humana dos eventos
naturais no pensamento aristotélico, chega a uma conclusdo que representa uma importante
contribuicdo para o tema da nossa investigacdo. Segundo ele, a se inscreve na
categoria aristotélica do produzir ( ) que, por sua vez, estd ligada a categoria do ser
afetado ( ). Isso nos interessa para a compreensdo da influéncia que as afecgdes
possuem no agir, pois, embora Aristoteles diga que “somos movidos” por elas, o homem
deveré fazer face as afec¢des de que padece, para que sua acgdo seja virtuosa. Ainda segundo
esse autor, a praxis €, em geral, um produzir, bem como todo agir ¢ produzir, pois, a acdo ¢
relativa ao produzir no sentido de “realizar um efeito”, seja ele a fabricacdo de um objeto
(casa, estatua) ou um estado particular (satde), seja ele um agir qualificado eticamente (agir
virtuoso dos cidaddos) (cf. NATALIL 2002, p.26)*.

Parece-nos, assim, ser possivel estabelecer uma dimensdo poiética no agir do homem,
0 que o constitui enquanto tal e dispde sua natureza de determinada maneira (virtuosa ou
viciosa), conferindo, assim, o que julgamos por bem chamar de finalidade poiética da a¢do

( ), na medida em que se encontra em jogo a propria constru¢do do homem tornada

5 A esse respeito, Natali conclui: “En général, toutefois, la distinction entre praxis et poiésis est interne au sens
plus général de poiein comme catégorie, et individue un type particulier de poiein.” (NATALI, 2002, p.26). E o
que nos interessa particularmente a esse respeito € precisar em que medida o “produzir” da acao se distingue e se
assemelha ao “produzir” da produgao.
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possivel pelo seu agir no mundo. Para tanto, procederemos a uma analise dos modos da

virtude, descritos por Aristoteles na Etica Nicomagquéia.

3. Ac¢ao e Virtude

3.1. Virtude ética e Virtude intelectual

Como vimos no inicio deste capitulo, a virtude confere ao homem a fungao que lhe ¢é
propria e ela se d4 mediante a agdo virtuosa, definida como um estado habitual ( ), digna
de louvor (cf. ENI, 13, 1103" 14). Aristoteles, no entanto, enumera dois modos de virtude: a
virtude ética ( ) e a virtude intelectual ( ). A virtude
ética ( ), como o proprio nome diz, refere-se ao carater do homem e diz
respeito aos prazeres e dores, portanto, envolvem a capacidade desiderativa da alma, que nao
contém a razdo, mas deverd, para ser virtuosa, obedecé-la. Para tanto, dird Aristoteles, €
necessario um habito ( ) que confira a0 homem um determinado carater através do
exercicio, tal como ocorre nas artes (cf. EN II, 1, 1103* 15-33). Assim como, diz o filosofo,
“os homens tornam-se arquitetos construindo e musicos tocando o instrumento. Da mesma
forma, tornam-se justos praticando atos justos e assim com a temperanga, a bravura, etc” (EN
I, 1, 1103° 1). Nao somente a virtude, mas também o vicio, esta relacionada a um certo modo
de agir que configura no agente um estado habitual ( ) (cf. ENV, 9, 1137* 20-27). Ja a
virtude intelectual ( ) esta ligada diretamente a capacidade intelectiva,
pois se refere as virtudes do pensar, na qual se incluem a sabedoria propria a filosofia
( ) e a prudéncia ( ). Essa virtude ¢ adquirida mediante aprendizagem
( ) e requer tempo ( ) e experiéncia ( ) (cf. ENTI, 1, 1103*
15-16) para se estabelecer. Enquanto a virtude ética necessita de um processo de habituacdo

que, através da agdo, conforma o carater do agente de determinada maneira, a virtude
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intelectual estd ligada a um exercicio que confere ao agente a capacidade de conhecer como
deverd agir, o que implica uma capacidade de calcular ( ) ou de deliberar
( ), pelo uso adequado da razdo, acerca das realidades contingentes a que o
homem esta sujeito, para que sua agdo seja virtuosa (cf. EN VI, 1, 1139" 10-15). Mas se
tratariam essas virtudes de virtudes independentes? Em outras palavras, ¢ possivel haver
virtude ética, sem virtude intelectual? Quando, ao longo da Etica Nicomaquéia, Aristoteles
utiliza o termo virtude ( ), estaria ele se referindo a um elemento comum a ambos? Ora,
¢ evidente que os livros II a V dessa obra se dedicam ao estudo das virtudes éticas e que o
livto VI se dedica ao estudo da virtude intelectual. No entanto, ndo devemos isolar essas
virtudes, posto que elas ndo se excluem.

Uma importante passagem a esse respeito esta presente no livro VI, quando Aristoteles

afirma que a virtude “s6 ¢ perfeita gracas a unido da prudéncia ( ) e da
virtude ética ( ). Pois a virtude ética faz com que seja reto o nosso
proposito ( ) e a prudéncia ( ) diz respeito as
coisas que promovem o fim ( )’ (EN V1, 12, 1144* 6-8). Para o fil6sofo, a

virtude ética possibilita, entdo, um acordo entre o desejo e a razdo, enquanto a virtude
intelectual permite um calculo adequado do agente, para que este encontre 0os meios mais
eficazes para promover o fim desejado®®. Como observou Angioni (2006), a expressio

, comumente traduzida por “meio”, tem um sentido mais amplo do que
esse, podendo ser traduzida de maneira mais adequada por “coisas que promovem o fim”,
pois ela remete ndo s6 a meios instrumentais para que se alcance o fim desejado e, nesse

sentido, poderiamos entender o “dar dinheiro a alguém”, por exemplo, mas, também, a meios
b

A relagio entre virtudes ética e intelectual no pensamento de Aristételes é explicada por Guariglia: “Enquanto
a fungdo da razdo pratica ¢ a de reconhecer o fim moralmente apropriado nas circunstancias particulares da agao
que se lhe apresentam ao agente (...), a da virtude moral, enquanto capacidade disposicional de atuar
corretamente, ¢ a de converter o fim moralmente bom que lhe apresenta a razdo em um fim de sua vontade.”
(GUARIGLIA, 1998, p.25). Ou seja, a prudéncia fornece ao homem o célculo do que ¢ bom ou mau em cada
circunstancia e a virtude ética “codifica” esse calculo, traduzindo-o num desejo deliberado, posto que o seu
desejo estara, assim, em conformidade com a razdo.
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constitutivos do fim a que se subordinam e, nesse sentido, poderiamos entender a propria acao
generosa. Ha, no entanto, uma anterioridade da virtude ética sobre a virtude intelectual, pois
como diz o Estagirita “ndo ¢ possivel ser bom ( ), no sentido proprio da palavra, sem
prudéncia ( ), nem ser prudente sem a virtude ética (

)’ (EN VI, 13, 1144° 30). Por que essa anterioridade se faz necessaria para
a virtude?

Dois fatores parecem indicar essa anterioridade, o primeiro diz respeito as afecgdes de
que padece o ser humano desde a infancia e, para ndo corromper o homem, quando ja adulto,
em sua escolha ( ), devem ser orientados pelo exercicio da obediéncia a razao
( ), caracteristico da virtude ética (cf. EN IL, 3, 1104° 35 — 1105* 5). Um segundo fator
diz respeito a capacidade demonstrativa ( ) da parte intelectiva da alma,
que ¢ passivel de aquisicdo no jovem, pois ndo depende da experiéncia e requer pouco tempo
para se desenvolver, em oposicdo a capacidade calculativa ( ), propria da
virtude intelectual, que necessita de um longo tempo e da experiéncia para se desenvolver (cf.
EN VI, 1). A prudéncia ( ), propria dessa capacidade, implica tanto o universal
quanto o particular, e € pelo fato de incluir esse ultimo que os jovens ndo podem ser prudentes
( ), pois conhecer o particular implica experiéncia. E dira o filésofo “a experiéncia
¢ produzida por um longo tempo ( )7
(EN VI, 8, 1142% 15-16). Podemos concluir que a respeito dessa passagem, para o filosofo, é
necessario, primeiramente, que o homem domine os seus desejos, tornando-os obedientes a
razdo, para depois poder utilizar plenamente seu raciocinio pratico ( )
no célculo das varidveis envolvidas em sua acdo e determinar, assim, o seu modo de agir,
tendo um dominio maior sobre si mesmo, o qual denomina auto-suficiéncia ( )
(cf. EN1, 7, 1097° 5-22). Nesse sentido, se a virtude ética, marcada pelo carater do agente,

necessita de um acordo entre desejo e razdo, isso significa que ndo basta ao agente agir de
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determinada maneira, por exemplo, justa, temperante ou corajosa, mas necessita, para ser de
fato virtuosa, que esse ato seja o resultado de uma escolha ( ) do agente em
conformidade com seu desejo reto (cf. EN VI, 12, 1144" 13-19). Esse dominio dos desejos
pela razdo ndo consiste, como observa Morel (2003), numa limitagdo dos desejos, posto que
eles sdo ilimitados, mas numa orientagdo dos mesmos, para que sejam adequados a razio*’. O
fato de o desejo ser ilimitado marca o poder que ele tem sobre o homem e o quanto ele podera
impedir o homem de alcancar a finalidade que lhe ¢ propria, dai a necessidade de orienta-lo;
orientacdo essa que se faz mediante o processo de habituagdo, como veremos no proximo
capitulo de nosso estudo.

Quanto a escolha ( ), explica o Estagirita, ela ¢ voluntdria, mas se
inscreve num ambito mais especifico da natureza humana, pois pertence apenas ao homem,
por assim dizer, “plenamente constituido”; dessa forma, nem as criancas, nem os animais a
possuem. Aristoteles define a virtude ética como “um estado habitual relacionado com a
escolha” ( ) (EN VI, 2, 1139" 22), pois a escolha
pertence aqueles desejos que podem ser alcangados pelo proprio esfor¢co do agente (cf. EN III,
2, 1111° 25-26); e o que determinard a qualidade do carater do agente sera justamente a
qualidade da escolha que ele realiza e, conseqiiente, dos atos praticados como resultado dessa
escolha (cf. ENIII, 2, 1112° 1). Para a realizagdo da escolha, é necessaria a razao ( )Jeo
raciocinio ( ) (cf. EN 111, 2, 1112 17), o que confirma essa inter-relagdo entre as
virtudes éticas e intelectuais, dado que esses principios pertencem a capacidade intelectiva da
alma. Acrescenta Aristoteles que a deliberagdo ( ) € o0 processo que constitui a
escolha, sendo essa ultima o produto da deliberagdo (cf. EN III, 3, 1113" 2-4). O que
caracteriza uma escolha ( ) acertada ¢ a capacidade do homem deliberar

adequadamente sobre o como agir, com quem, com que finalidade e em que momento (cf. EN

7 “La vertu consiste précisément a déterminer, ¢’est-a-dire a limiter, ce que le souhait a en lui-méme d’illimité.
(...) La vertu éthique ne réprime pas le désir, mais I’oriente vers le bien.” (MOREL, 2003, p.194).
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11, 6, 1106 20-24). Todos esses fatores interferem diretamente na capacidade do homem ser
virtuoso. No entanto, cabe repetir, ndo ¢ um acimulo de a¢des virtuosas que faz com que o
homem seja virtuoso, mas a capacidade que ele tem de escolher e calcular adequadamente ao
longo de sua vida sobre esses fatores. Adiantamos que o processo de habituacdo conforma um
determinado carater no agente, ndo porque ele aprende a agir por repeticdo, mas porque ele
aprende a escolher e calcular em cada momento qual a melhor acdo a ser realizada e isso ¢
possivel pela razdo. A escolha ( ), assim, ¢ o desejo que passou pelo crivo da
razdo e também a razdo em conformidade com o desejo.

A razao ( ), dirda Aristoteles, deve ser verdadeira ( ) ja que a parte
intelectual da alma visa a verdade e o desejo que, por sua vez, deve ser reto
( ) (¢f. EN VI, 2, 1139% 27-31). Portanto, a escolha ( ) é

o ponto fulcral de unido dos dois tipos de virtude e ¢ a chave para compreendermos a virtude

humana, conseqiientemente, sua funcao ( ), pois ela se encontra na intersecdo entre
desejo ( ) ¢ intelecto ( ). Mas ¢ possivel a todos os homens tornarem-se
virtuosos?

3.2. Todos os homens sdo capazes de se tornarem virtuosos?

Em algumas passagens da Etica Nicomaquéia e, também, na Politica, o Estagirita diz
que ¢ necessaria uma conformagdo da natureza dos homens para que eles sejam virtuosos,
dando margem a interpretagdo de que hd homens que ndo poderdo adquirir a virtude. De fato,
o filésofo concebe a existéncia de desvios na natureza humana que impedem o homem de
tornar-se virtuoso. Isso ¢ explicado na Fisica e, também, na Metafisica, posto que, como
vimos no capitulo anterior de nossa pesquisa, o0 homem se inscreve no mundo sublunar e,

portanto, estd sujeito as realidades contingentes que se dao no mais das vezes, sendo ele
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sujeito a privacao ( ) (cf. Metaph. 22, 1022° 22 — 1023 7), que podera impedir a
efetividade de suas capacidades. Assim, a maioria dos homens podem ser virtuosos, mas nao
todos, posto que eles ndo sdo determinados por uma realidade necessaria, mas contingente.
H4, na natureza humana, desvios que se explicam pela natureza dos seres animicos e estes,
por sua vez, ndo poderdo ser virtuosos pela auséncia da capacidade de escolher e calcular,
como no exemplo da loucura (cf. EN VII, 6, 1149° 34). H4 também uma natureza “desviada”,
propria dos brutos, mas estes sdo comparados a algo ndo-humano, pois, para o Estagirita, eles
sao destituidos de alma (cf. EN VII, 6, 1149° 35-36). Ja na Politica, o filésofo acrescenta que
a mulher e o escravo ndo sdo desprovidos de virtudes éticas, mas que eles as t€ém em menor

grau, posto que

... todas [estes] possuem as varias partes da alma, mas possuem-nas
diferentemente, pois o escravo ndo possui de forma alguma a capacidade de
deliberar, enquanto a mulher a possui, mas sem autoridade plena, e a crianga
a tem, posto que ainda em formacao. Deve-se necessariamente supor, ento,
que o mesmo ocorre quanto as qualidades éticas: todos devem partilha-las,
mas ndo de maneira idéntica, e na propor¢do conveniente a cada um em
relagdo as suas propria fungdes. (Pol. 1, 5, 1260" 25-30).

Nessa passagem, Aristoteles faz uma gradacdo das virtudes éticas de acordo com a
funcdo de cada pessoa, assim ele determina e justifica a posicdo de senhor e escravo na
cidade. Essa determinagdo das fungdes proprias a cada homem no contexto da polis €
justificada pelo fim ( ) de cada um deles, fim esse que corrobora para o bem
comum, garantindo a inter-relacdo entre todos os homens, conforme vimos no capitulo
anterior.

Assim, percebemos que a maioria dos homens podem ser virtuosos para o fildésofo,
mas nem todos. Além disso, ha aqueles que perdem a capacidade de ser virtuosos devido a
corrup¢do de sua natureza pelo vicio, o que implica um problema: o vicioso ¢ passivel de

correcao? Ou seja, um carater vicioso estabelecido ¢ passivel de reversibilidade, tornando-se

um cardater virtuoso? Esse problema sera abordado no capitulo final de nosso estudo.
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No livro III da Etica Nicomaquéia, Aristoteles diz que “visar ao fim ndo depende de
nossa escolha ( ), mas € preciso ter nascido com uma sexto sentido, por assim
dizer (...) bem-dotado por natureza é quem o possui” (EN III, 5, 1114° 5). Essa passagem
parece incongruente com o pensamento do filosofo, que concebe uma certa indeterminagao da
natureza humana, conferindo-lhe um certo grau de liberdade, pois ele mesmo diz que nao ¢
por natureza, nem contrariando a natureza que a virtude existe, mas nos tornamos perfeitos

pelo habito (cf. ENII, 1, 1103" 20-22). Entdo, como poderiamos entender a nogdo de virtude

natural ( ) e em que ela se distingue da e se assemelha a virtude num sentido
proprio ( ), a que se refere o Estagirita no livro VI da Etica ?
3.3. Virtude natural ( ) e Virtude em sentido proprio ( )

A virtude natural ( ) € outro conceito problematico no pensamento do

Estagirita e se assemelha aquele de um carater inato da natureza humana em contraposicao ao
conceito de virtude em sentido proprio ( ), que se define por um carater
adquirido. Aristoteles explica que, na virtude ética, existem dois tipos de virtude, “a virtude
natural e a virtude propriamente ética” (EN VI, 13, 1144° 16), sendo que essa Gltima esta
intimamente relacionada a prudéncia ( )*®. Ainda nesse capitulo, o filosofo explica

que a diferenca entre esses dois tipos de virtude deve-se ao fato da virtude em sentido proprio

se desenvolver gracas a um estado habitual ( ) que depende do intelecto
( E ) e, mais especificamente, da parte calculativa ( ) do mesmo;
j& a virtude natural ¢ um estado habitual ( ) que ndo se desenvolve mediante o uso da

razio (cf. EN VI, 13, 1144° 1-16), o que implica estarem outras capacidades da alma

envolvidas. Poderiamos, entdo, entender que as virtudes naturais sdo estados habituais

* Como explica Bodéiis (2004, p.83), a virtude em sentido proprio se refere aquelas virtudes que sdo perfeitas ou
realizadas, e estas, por sua vez, sao fruto da unido da virtude ética com a virtude intelectual.
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naturais ao homem, ou seja, sdo estados adquiridos mediante a simples maturagdo de suas
partes corporais e de suas partes animicas (sem incluir a razao)?

Para Viano (2004, p.132), as virtudes naturais sdo, sim, estados habituais inatos ao
homem, mas isso ndo implica um determinismo da ética aristotélica, pois, apesar de serem
inatos, o filosofo os caracteriza como insuficientes para o homem realizar sua acdo
propriamente ética. Nesse sentido, podemos entender as virtudes naturais como caracteristicas
que sdo inatas a0 homem e que determinam, tal como vimos no primeiro capitulo, certos
temperamentos’’ humanos. Além disso, essa caracteristica inata aos homens aponta para a
existéncia, no pensamento aristotélico, de temperamentos humanos que, em certo sentido,
qualificam as suas a¢des. O que queremos dizer ¢ que existiria, assim, uma certa indole
presente no homem. No entanto, esse temperamento ou essa indole que marca a virtude
natural ndo implica um determinismo da agdo, nem do cardter do agente, pois ele deve
orientar seus desejos através da razdo, gracas ao processo de habituacdo que se da ao longo da
vida do agente e ultrapassa, assim, a mera maturagdo de suas partes corporeas. Nesse sentido,
diz essa autora, “o homem ¢ o uUnico ser que pode adquirir a virtude, isto ¢, que, em certo
sentido, pode acrescentar-se de propria vontade uma segunda natureza” (VIANO, 2004,
p.118). Essa capacidade “auto-poiética” do homem, a qual consiste na aquisi¢do da virtude
pela modelagem de sua propria natureza, ou seja, pela formag¢do de seu carater, ¢ o que
pretendemos investigar no capitulo seguinte. Antes, porém, devemos analisar o estatuto das
capacidades da alma e como elas intervém na aquisi¢ao da virtude.

Nesse mesmo Livro da Etica Nicomaquéia, Aristoteles diz que a prudéncia (virtude

intelectual) se assemelha ( ) a habilidade ( ) (cf. EN VI, 13, 1144° 2-
3). Esta, por sua vez, ¢ definida como uma capacidade ( ) que permite ao homem
alcangar seu objetivo ( ), sendo, inclusive digno de louvor ( ) por isso (cf.

* Optamos por utilizar o termo “temperamento” aplicado as virtudes naturais e o termo “carater” aplicado as
virtudes em sentido proprio. Para mais esclarecimentos, remetemos a analise do termo . realizada por nos
no terceiro capitulo.
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EN VI, 12, 1144 23-27). Além disso, diz Aristételes, a habilidade é imprescindivel para a
prudéncia (cf. EN VI, 12, 1144" 28-29). Se, entdo, a prudéncia pertence a virtude relativa a
capacidade intelectiva da alma e ela ¢ dependente da habilidade, poderiamos entender que a
habilidade ¢ uma capacidade da alma? Se assim for, podemos compreender que ela ¢ uma
capacidade intelectiva?

Além da habilidade, nesse mesmo Livro, Aristoteles apresenta dois estados habituais

( ) presentes no homem, os quais o auxiliam no exercicio da prudéncia: a consciéncia
( ) ¢ 0 bom senso ( y°. A consciéncia ( ), tal como a prudéncia,
refere-se ao que € contingente e passivel de questionamento ( ) e de deliberagao
( ) pelo homem. Ela se distingue da prudéncia ( ) por se limitar a
julgar ( ), enquanto a prudéncia ordena o agir ou ndo (cf. EN VI, 10, 1142° 34 —
1143* 18). Quanto ao bom senso ( ), Aristoteles explica que ele estd relacionado ao

bom sentimento por alguém e ao perdoar, sendo também um julgamento reto
( ), caracteristico do homem equanime ( ), e se caracterizando por
uma aptiddo do homem em reconhecer uma agéo a ser realizada (cf. EN VI, 12, 1143" 32 -
1143° 5). O que nos interessa nesses dois conceitos utilizados por Aristoteles é que eles séo,
tal como a virtude, estados habituais ( ) relativos a parte intelectiva da alma, mais
especificamente aquela referente aos particulares, ou seja, se inscrevem no ambito do

raciocinio pratico. Esses estados, tal como na defini¢do da virtude natural em relacdo a virtude

%% “Consciéncia” e “bom senso” nio sio os termos mais adequados para traduzir e , mas ainda
ndo encontramos, na lingua portuguesa, uma melhor tradugdo. No que concerne ao sentido desses termos, é
interessante a explicacdo de Gauthier e Jolif (1970, p.527-535). Segundo esses comentadores, o termo

teve seu uso mais freqiiente no séc. V a.C, com Euripedes e Tucidides. E, com Demdcrito, ha o uso
pela primeira vez do termo , no sentido moderno de “consciéncia moral” (cf. 68 B 297 DK),
entendido como uma reflexdo sobre si mesmo e ndo apenas o conhecimento refletido do mal feito, mas também
o julgamento sobre o bem a ser feito, denominado por esses comentadores de “consciéncia antecedente”. Em
Platdo, segundo eles, esse termo ¢ aplicado num sentido técnico e denomina uma das virtudes intelectuais,
descritas no Cratilo, e devido a oposigdo existente entre essa concepgdo platonica de virtude e aquela de
Aristoteles ¢ que esse ultimo utiliza esse termo na Etica Nicomaquéia. Quando ao termo , esses
comentadores fazem referéncia a primeira utilizagdo do termo no séc VI a.C, com Teodgnis. Ele designa, por este
termo, a aptiddo para reconhecer algo, um sentimento ou uma decisdo, além de designar uma maxima. Em
Platdo, no Cradtilo, esse termo ¢, também, utilizado para designar uma virtude intelectual.
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no sentido proprio, sdo inatos ao homem (cf. EN VI, 12, 1143° 6-9), contrariamente ao estado
habitual virtuoso ou vicioso que necessita da habituacdo para se formar. Assim, podemos
compreender que existem, no pensamento aristotélico, certas qualidades que sdo inatas ao
homem, ou seja, fruto de seu desenvolvimento natural, e essas qualidades intervém na
aquisi¢do da virtude pelo homem. Partiremos, entdo, para uma andlise da teleologia da agdo
humana, que reside na virtude num sentido proprio e ¢ definida por Aristételes como

felicidade ( ).

4. Ac¢do e felicidade — o problema teleologico do agir humano

Nos dois capitulos iniciais da Etica Nicomaquéia, Aristoteles nos mostra que o
homem, enquanto ser natural, tem uma funcdo ( ) que lhe ¢é propria e que,
conseqiientemente, a sua realizagdo implica o fim ( ) para o qual a natureza lhe
constituiu. Como vimos no capitulo anterior, a teleologia que permeia toda a filosofia
aristotélica determina aqui sua antropologia. O fim da vida humana ¢ a felicidade
( ) (cf. ENT, 9, 1099° 18-25) ¢ o fim ( ), explica Aristoteles, corresponde
ao bem préoprio a uma determinada coisa, ou seja, aquilo para que existe (cf. EN I, 7). O
filosofo procede, entdo, a uma classificacdo dos bens e dos fins, distinguindo-os em absolutos,
como ¢ o caso da felicidade, e relativos, como ¢ o caso da estratégia, cujo fim € a vitoria, ou a
arquitetura, cujo fim é a casa (cf. EN 1, 1, 1094 7-8; 7, 1097* 19-20). Entre os bens proprios
ao homem, Aristoteles enumera trés: os bens da alma, os bens do corpo e os bens exteriores.
Mas ele enfatiza que, embora todos esses bens contribuam para a felicidade, ela ¢
predominantemente um bem da alma (cf. EN I, 7 e 8). Nao ¢ de se estranhar que Aristoteles se
refira assim ao bem propriamente humano, afinal, como vimos no primeiro capitulo de nosso

estudo, ¢ na alma que reside o principio formal dos seres e estdo presentes as diversas
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capacidades (vegetativa, desiderativa, perceptiva, entre outras) que singularizam o homem em
sua funcdo propria. E na realizacio do fim ultimo que cada uma das capacidades da alma
encontra a sua virtude propria. Mas a especificidade da natureza humana em relagdo aos
demais seres animados reside em sua capacidade intelectiva (cf. EN 1, 13, 1102° 1), porque a
felicidade “ndo ¢ uma capacidade ( Y’ (EN1, 12, 1101° 12-13), mas
sua atualizag@o ¢ que pode ser definida como uma atividade ( ) da alma conforme
a razao ( ) (cf. EN1, 7, 1098* 7-8). E por isso que a felicidade ¢ considerada com um
fim, como o sumo bem, isto ¢, como algo absoluto e auto-suficiente, por ser desejavel por si
mesma e nio em vista de outros fins (cf. ENI, 7, 1097° 1-21).

A felicidade ndo se encontra, pois, dada na natureza, e, por isso mesmo, o homem
deve produzir as condi¢cdes para alcancar sua completude, realizando plenamente suas
capacidades (cf. PANZANI, 1997), posto que essa completude ndo ¢ outra coisa que a
exceléncia na realizacdo da funcdo que lhe ¢ propria, a qual s6 pode se dar pelo seu agir (cf.
ENIX, 9, 1169° 28-32). A fungao ( ) propria do homem consiste, assim, em orientar
sua vida pela razdo ( ) que o singulariza diante dos demais seres (cf. EN I, 7, 1098" 8),
orientando seus desejos ( ), por meio desse principio, para aquilo que ¢ melhor, o que
implica uma mediania na a¢do. A essa capacidade de “harmonizar” o desejo ( ) a
razao ( ), Aristoteles denominou virtude ( ), a qual se traduz numa mediania
entre um excesso ¢ uma deficiéncia e tem lugar no momento mesmo da agdo (cf. EN, I, 9,
1099° 18-23)*'. Assim, como nos explica o Estagirita, a felicidade consiste na realizagdo da
fungdo humana, no bem-viver ( ) e no bem-agir ( ) que se compraz na

realizagio de agdes virtuosas ( ) (cf. EN 1, 3, 1095" 3-7)>. Mas,

> Ressaltamos que a virtude ( ) a que nos referimos, nesse momento, ¢ a virtude no seu sentido proprio
( ), que consiste, para Aristoteles, num estado habitual ( ) do homem a bem-agir frente as
afecgdes de que padece, pelo uso da razdo ( ). Como veremos no proximo capitulo, esse estado habitual
( ) ¢ adquirido mediante um processo de habitua¢do que modela a natureza humana, tornando-a mais bem
disposta a realizacdo de agdes excelentes.

32 Ver também as passagens EN L, 8, 1098° 12-20; IX, 7, 1168 6-9; X, 6, 1176° 5-9.



93

retomando a defini¢do aristotélica de felicidade como atividade ( ) da alma em
conformidade com a razdo, nos perguntamos: a quais atividades se refere o filosofo?

Ao longo de toda a Etica Nicomaquéia, o Estagirita utiliza os termos “agdo”
( ) e “virtude” ( ) para referir-se a felicidade ( ), dizendo,
inclusive, ser a propria finalidade da acdo ( ) a felicidade (cf.
ENT, 7, 1097° 21). No entanto, no capitulo 7 do livro X desta obra, Aristoteles associa a
felicidade ndo tanto a ac¢do, ao ambito da virtude ética, mas ao que se relaciona com o que ha
de mais divino no homem: sua capacidade intelectiva. A atividade da alma na qual se efetiva a
felicidade, diferentemente do que foi afirmado pelo filosofo nos livros anteriores da Etica
Nicomaquéia, ¢ definida no livro X como sendo aquela prépria a vida teorética

( ) (¢f. EN X, 7, 1177* 17-18)>. Qual seria, entdo, a relagio

entre a vida pratica ( ), em que se inscreve a acao ( ), € a vida teorética
( ) no pensamento aristotélico? Sabemos que elas dependem, embora de modo
diferente, da parte intelectiva da alma e implicam raciocinios ( ). Sabemos
também, pelo exposto na Metafisica, que a vida contemplativa ¢ definida como a vida que
proporciona o conhecimento ‘“superior” a todos os demais, embora seja ele o menos util no
contexto das ciéncias (Metaph. , 1, 983" 11). Apesar de algumas passagens exaltarem a
importancia da vida teorética, ndo nos parece ser dedutivel disso a tese segundo a qual o
Estagirita faz residir a felicidade na vida teorética simplesmente, embora isso parega ser
afirmado na passagem supra-citada, o que poderia levar a conclusdo de que a agdo virtuosa,
objeto de toda a sua ética, teria perdido sua importancia. Na Politica, por exemplo,
encontramos uma passagem em que o filésofo enfatiza a necessidade do homem viver em

comunidade, de sua vida pratica na polis, como condi¢do para sua realizacdo como homem,

>3 Zingano (1994, p.39) defende a tese de que hd em Aristoteles dois tipos de felicidade: uma felicidade a qual
chama de “segunda ordem”, que se refere a virtude moral; e uma felicidade “perfeita ou primeira”, que se refere
a virtude intelectual. Nao discordamos da posi¢do desse autor, mas ainda nos parece dificil compreender uma
nogdo de uma felicidade que se configura de dois modos no pensamento aristotélico.
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isto ¢, enquanto animal politico ( ) (cf. Pol. 1, 1, 1253" 10-18). A
convivéncia com outros homens possibilita agir de forma virtuosa ou viciosa perante os
outros, para com os outros € perante si mesmo, ampliando, assim, o espaco de exercicio da
virtude. Diante da importancia que atribui o Estagirita a essa dimensdo na realizagdo do
homem, como poderia ele sustentar que um homem pode viver “s6 contemplando” e, ainda
sim, realizar sua funcdo propria? Se assim fosse, ele estaria se excluindo da comunidade e se
assemelharia antes a um animal qualquer ou a um deus, que a um homem, como sugere o
filosofo nessa obra (cf. Pol. 1, 1, 1253" 29). Podemos, também, nos perguntar se o contrario
seria concebivel no pensamento do Estagirita, ou seja, se, no dominio da a¢ao e no dominio da
producdo, quem age ou produz, ao agir ou produzir o faz sem pensar.

Na Etica Nicomaquéia, Aristoteles esclarece que os raciocinios ( ) préatico e
produtivo, por um lado, e o tedrico, por outro, se diferenciam quanto ao seu objeto: o que se
aplica ao que ¢ eterno e se dd sempre ¢ denominado raciocinio demonstrativo (

), enquanto aquele que se aplica as realidades contingentes, que se dao no
mais das vezes, se denomina raciocinio calculativo ( ) (cf. EN VI, 1,
1139% 6-15). Em ambos, a capacidade intelectiva da alma é determinante e implica, a cada vez
de modo singular, um conhecimento. Outra distingdo entre essas duas atividades (teorética e

pratica) aparece no livro VII da Etica Nicomaquéia. Aristoteles explica que contemplar

( ) € uma atividade que envolve prazer ( ), tanto quanto a atividade pratica; no
entanto, diferencia-se dessa Ultima por ndo envolver nem a dor ( ), nem os apetites
( ) (cf. EN VII, 12, 1153 1). Apesar de reconhecermos serem distintas quanto

aos elementos que as acompanham, ndo podemos deduzir disso os elementos suficientes para
justificar o predominio da vida contemplativa na consecu¢do da felicidade. No entanto, no
livro X, apos exaltar a atividade contemplativa propria a vida do filosofo, Aristoteles ¢

categérico: “essa atividade parece ser a unica que ¢ amada por si mesma, pois dela nada



95

decorre além da propria contemplagdo, ao passo que das atividades praticas sempre tiramos
maior ou menor proveito, a parte da a¢do.” (EN X, 7, 1177° 2-4).

Apesar da relagdo de “proveito” estabelecida pelo Estagirita nessa passagem, que
exalta a contemplacdo como “amada por si mesma”, sabemos que o homem, na concepg¢ao
aristotélica, ndo tem a capacidade de escolher quanto ao sentir ou ndo seus apetites, cabendo a
ele somente orienta-los pela razdo (capacidade intelectiva da alma), orientagdo essa que por
vezes se faz acompanhar de prazer e/ou dor.

Para compreendermos a passagem citada acima (EN X, 7, 1177 12 — 1177 4), ¢
necessario retomar o que Aristoteles diz sobre o “bem” no livro I de sua Etica. De fato,
escreve o filosofo: “se existe uma finalidade para tudo que fazemos, essa serd o bem
realizavel mediante a acdo; e, se ha mais de uma, serdo os bens realizaveis através dela” (EN

I, 7, 1097* 22-23). Como o explica o fildsofo? Nas linhas que se seguem, ele precisa:

Os fins sdo varios e nds escolhermos alguns dentre eles (como a riqueza, os
oboés e, em geral, os instrumentos); segue-se que nem todos os fins sdo
absolutos; mas, o bem-supremo ¢ claramente algo de absoluto. Portanto, se
sO existe um fim absoluto, sera o que estamos procurando; e, se existe mais
de um, o mais absoluto de todos serd o que buscamos.” (EN I, 7, 1097* 25-
30).
E importante lembrar que, para o Estagirita, embora existam bens do corpo, como a saude, e
bens exteriores, como a riqueza, os quais também contribuem para a felicidade, estes ndo
constituem, em si, “bens absolutos”. Assim, podemos compreender por que somente os bens
da alma, quando sdo conformes a razao ( ), podem ser tomados como bens em sentido
“absoluto”. Sabemos ainda que a cada agdo corresponde um bem que lhe é préprio, por
exemplo, a coragem, a amizade e a temperanga sdo bens da alma que dizem respeito a um

modo de agir caracteristico de cada uma dessas virtudes e ndo a totalidade dos bens. Zingano

(1994) observa que a nogdo de felicidade como um “fim absoluto” ndo implica uma nog¢ao

>* Tradugio ligeiramente modificada.
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exclusivista de bem, como acreditaram alguns comentadores, mas, antes, um fim que inclui
todos os bens, que depende da harmonia entre eles. Nesse sentido, conclui esse autor, “o
conceito de eudaimonia revela que nao somente funciona como um fim em si, mas que ¢
também o ponto para qual convergem os fins em si” (ZINGANO, 1994, p.35). Essa idéia de
harmonizacao dos bens talvez possa nos auxiliar na compreensdo de uma nocao de felicidade
que implica tanto o agir quanto o contemplar, uma vez que na Etica, Aristételes afirma que “o
homem feliz o serd durante a vida inteira (...) porque estara sempre empenhado no agir
( )e ( ) no contemplar ( ) segundo a virtude ( )’ (EN 1, 10,
1100° 19). A presenc¢a do conectivo nessa passagem marca a no¢ao de adi¢do entre acao
e contemplacdo e nos leva a compreensdo de que a vida verdadeiramente feliz e a
continuidade da felicidade no tempo correspondem a jungdo desses dois planos ou atividades
humanas.

Examinaremos a seguir a relacdo entre acdo e afeccdo no ambito da acdo humana,
pois, como diz Aristoteles, a virtude se relaciona com elas e depende do dominio que o
homem possui sobre as afec¢des de que padece, assim como da maneira como realiza suas

agoes.

5. A¢ao e afeccao

Na Etica Nicomaquéia, Aristoteles define a afecgdo ( ) como o conjunto dos
“sentimentos que envolvem prazer ( ) e dor ( )”, por exemplo, o medo ( ), 0
odio ( ), a alegria ( ), a compaixdo ( ), € os trés “tipos” de desejos: o

apetite, o querer ¢ a vontade (cf. EN II, 5, 1105" 22-23). Esses sentimentos se caracterizam
como afeccdes da alma e ¢ justamente pela presenca do principio animico que as afecgdes sdo

possiveis (cf. De An. 1, 4, 408° 13-15). Como observa Cooper (1993, p.430-431), os termos
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prazer ( ) e dor ( ) sdo utilizados de diversas maneira por Aristoteles. Ora se
referem as sensagdes corporais, como nos efeitos causados pelo excesso ou pela satisfacdo na
alimentacdo (cf. EN VII, 7, 1150 9-10 ¢ EN X, 5, 1175° 10-16); ora as atitudes e reagoes
mentais, como no prazer experimentado na vida teorética (cf. EN X, 7, 1177" 25). Embora as
afecgdes sejam proprias da alma, cabe ressaltar, como vimos no capitulo precedente, que nao
podemos separar essas afeccdes do corpo, dado que ha uma inter-relagdo entre o corpo ¢ a
alma (cf. De An. 1, 1, 403" 17). E, mesmo que o prazer ligado a contemplacdo nio envolva
diretamente um prazer corporal, ha, sem duvida, uma certa alteragdo corporea, pois, como
vimos, é o coragdo, sede da alma, que transmite, através do sangue, informagdes ao corpo™.
Essas afecgdes estdo presentes tanto nos homens quanto nos animais. A esse respeito,
consideremos uma passagem importante da Etica Nicomaquéia, em que o filésofo diz que
“aqueles [homens] que agem sob o impulso do animo ( ), como feras que se
arremessam sobre os que as feriram, sdo considerados corajosos, porque os homens corajosos
também sdo » (ENIIL, 8, 1116° 23-26). Nessa analogia entre os homens e as
feras, Aristoteles expde as semelhangas entre os demais animais € 0 homem que age sob o
impulso do animo ( ). Apesar desse desejo ser caracteristico a0 homem, quando ele age
sob seu impulso, assemelha-se aos demais animais, como se o animo ( ), nesse
contexto, se assemelhasse ao apetite ( ) dos animais. Apesar das virtudes
( ) serem definidas como estados habituais ( ) e nao como afecgoes ( ), 0
filosofo explica que as virtudes se relacionam com agdes e afecgdes e estas, por sua vez,
envolvem prazer e dor (cf. EN 11, 3, 1104° 14-16)*°. Para Aristoteles, o homem se torna
virtuoso ou vicioso pela busca ou pela fuga dos prazeres e das dores, pois as causas que lhe
conformam desta ou daquela maneira sdo as mesmas e se diferenciam pelos critérios do

momento, do “para que”, do “com quem” e do “como”, ou seja, da circunstdncia em que €

> Analisaremos o estatuto do prazer e da dor no proximo capitulo de nosso estudo.
A distingdo entre afec¢do e virtude também esta presente na Retorica, ver Ret. 11, 12, 1388° 31-32.
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realizada a aco (cf. EN II, 3, 1104° 20-24). Os critérios assinalados acima nio sdo
especificamente humanos, pois os animais também necessitam deles para realizar uma agao
bem sucedida, por exemplo, um ledo, que precisa calcular o momento oportuno, o tamanho da
presa e a velocidade necessaria para cagar a sua presa. Assim, perguntamo-nos se as afecgoes
que padecem os animais seriam ou nao semelhantes aquelas que padece o homem e, se ndo,
em que elas se diferenciariam.

Apesar das semelhangas existentes entre 0 homem e os demais animais, no que diz
respeito as afecgdes, encontramos no De Anima e no livro I da Etica passagens que nos
permitem diferenciar o homem dos demais animais. No De Anima, o filosofo explica que o
desejo ( ), seja ele qual for (apetite, querer ou vontade), ¢ responsavel pelo
movimento local dos animais (cf. De An. 111, 10, 433° 27-30) e envolve sempre prazer e dor,
por estar associado as percepcdes ( ) (cf. De An. 11, 3, 414° 3-5), elemento
comum a todos os animais. Contudo, o homem ¢ o nico animal que depende do agir virtuoso,
ou seja, do agir e do desejar em conformidade com a razdo, para realizar o fim para o qual a
natureza lhe constituiu. Enquanto ao animal basta agir de acordo com seus apetites e
impulsos, como ao fugir de outro animal ou ao buscar o agradavel através da captura de sua
presa, ao homem ¢ necessario antes deliberar e calcular sobre suas agdes, orientando, através
da escolha ( ), os seus desejos. A defini¢do de escolha ( ),
realizada pelo Estagirita, mostra-nos que a orientacdo das afec¢des de que padece o homem ¢
realizada pela razdo, pois ela ¢ um “raciocinio desiderativo ou desejo raciocinativo” (EN VI,
2, 1139 4-5). Assim, a agdo virtuosa implica, necessariamente, um desejo submetido ao crivo
da razdo. Aristoteles diz que as afecgdes estdo presentes no homem desde a sua infincia e o
acompanham em seu desenvolvimento, por isso, diz ele, ¢ dificil conté-las e, por se
relacionarem com aquilo que se apresenta como agradavel ou doloroso ao homem, tém grande

influéncia sobre suas escolhas e, conseqiientemente, sobre suas acgdes (cf. EN 11, 3, 1104° 35 —
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1105* 5). E, pois, necessario que o homem dirija suas afecgdes, pois a exceléncia
caracteristica da virtude moral ( ) consiste numa mediania das afeccdes,
entendida como a capacidade de “senti-las de maneira apropriada, com referéncia aos objetos
apropriados, pelo motivo e da maneira conveniente” (EN II, 6, 1106° 20-24). O processo
mediante o qual o homem aprende a bem ou mal orientar as afec¢des que lhe advém diz
respeito @ modelagem do seu carater e sera analisado no capitulo seguinte, dedicado ao
processo de habituacgao.

Conforme observa Besnier, a virtude depende da maneira como o homem se dispde
em relacdo as afeccdes: “bem parece que seja preciso entender tratar-se de uma disposi¢cao
relativa as paixdes experimentadas como tais, € ndo simplesmente a maneira como a elas se
faz face em seguida” (BESNIER, 2003, p.32). Para tanto, faz-se necessaria uma “arte das
paixdes” que, pelo processo de habituacdo, desenvolve a capacidade do homem escolher em
determinada circunstancia, em que medida se deixara afetar por elas, considerando ndo apenas
a sua resposta as afeccdes que lhe advém, mas também a sua disposicdo para senti-las.
Algumas passagens do livro III da Etica Nicomaquéia corroboram essa tese: a respeito da
colera, Aristoteles diz que “devemos nos encolerizar-nos diante de certas coisas e apetecer
( ) outras; por exemplo, a satde e a instrugdo” (EN III, 1, 1111° 31) e, a respeito
da temeridade, que ndo se deve temer aquilo que ndo depende de nés, nem as coisas que nao
procedem do vicio (cf. ENIII, 6, 1115% 12), pois, conclui o Estagirita, “o homem que excede
no medo ¢ um covarde, porque teme tanto o que deve como o que nio deve” (ENIIL, 7, 1115°
35). E em tal contexto que a habituagdo constitui um verdadeiro treinamento para que o
agente desenvolva a capacidade de sentir as afec¢des de certo modo, sabendo, por exemplo, o
que deve ou ndo ser temido (cf. EN III, 7, 1115 7-11). O que caracteriza a coragem, como
toda outra virtude, ¢ o fato de que ela so ¢ possivel pela escolha ( ) que permite

a alma desiderativa obedecer e se determinar pela razao ( ).
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Faz-se, entdo, necessario, para compreender tal processo, proceder a uma andlise da
relacdo entre os modos de agir do homem e sua relacdo com as afecgdes de que padece. O
termo afecgao ( ) € também definido na Metafisica, mas adquire ai um sentido mais
amplo, como uma qualidade daquilo que ¢ passivel de alteragdo. A afeccdo diz respeito, nesse
caso, as alteragdes que incluem tanto movimentos nocivos quanto dolorosos, assim como
“grandes e calamitosos infortinios” (cf. Metaph. , 21). Essa alteracdo, apesar de incluir
eventos negativos, ndo se restringe a eles, pois, como na defini¢do da Etica Nicomaquéia,
compreende também a alegria, a amizade e a compaixdo e traz, segundo Aristoteles,
beneficios para a realizacdo de uma acao virtuosa. No entanto, esse carater nocivo e doloroso
dos movimentos realizados pelo homem sob efeito da afeccdo deve-se a um elemento de
passividade, apontado pelo Estagirita como oposto ao estado habitual virtuoso que envolve
uma atividade e uma atitude do agente, pois 0 homem sob efeito da afec¢do ndo tem o poder
de escolher seus sentimentos ou mesmo de ndo senti-los, enquanto o agente pode deliberar
sobre suas agdes. Dai Aristoteles dizer que “com respeito as afeccdes se diz que somos
movidos, mas com respeito as virtudes e aos vicios nao se diz que somos movidos” (EN 1, 5,
1106" 2-6). Contudo, essa passividade atribuida as afecgdes de que padece o homem ndo
elimina a sua capacidade para orientd-las a uma a¢do adequada, afinal, se assim fosse, o
homem ndo poderia ser virtuoso, pois sua liberdade para agir estaria comprometida pela
afeccdo. Mas o estado habitual virtuoso ( ), com respeito a afeccdo (virtude ética),
consiste ndo em evitar experimenta-la, mas experimenta-la corretamente. Diante de tal
constatacdo, devemos analisar a relagcdo entre agdo e movimento, uma vez que a virtude ética
se caracteriza por um determinado tipo de acgdo, a saber a agdo voluntéria, que envolve, por

sua vez, movimentos adequados do proprio agente.

6. Uma tipologia das acdes: acido voluntaria, acido involuntaria e acio mista
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Aristoteles, em sua Etica, realiza uma tipologia das agdes, classificando-as em trés
modos: a acdo voluntaria, a a¢do involuntiria e a acdo mista. Essa tipologia tem como
principio distintivo o momento em que ¢ realizada a acao ( ) (cf. ENTIL, 1, 1110° 15).
Abordaremos, inicialmente, a a¢do involuntéria definida, no livro III dessa obra, como aquela
que ocorre sob compulsdo ( ) ou ignorancia ( ) e, portanto, tem seu principio
motor fora do agente, como no exemplo em que um homem ¢ levado por um furacdo. Nesse
caso, 0 homem ndo tem controle sobre a sua a¢cdo; mesmo que queira desvencilhar-se dessa
situacdo, a forca do vento ¢ soberana sobre o seu proprio agir. Por isso, essa acdo merece
perddo ou piedade, pois ndo foi possivel ao agente escolher, nem sequer dominar de algum
modo o seu agir (cf. EN III, 1, 1109° 30 — 1110* 4). Nesse modo de agir, a afec¢do nédo
interfere, j4 que o principio motor ndo reside no proprio agente. No entanto, Aristoteles
explica que o ato involuntario que ¢ caracterizado pela ignorancia ocorre em fun¢do de um
certo tipo de ignorancia, a saber, a ignorancia dos particulares, pois se refere as circunstancias
do ato e aos objetos com que ele se relaciona (cf. EN IIL 1, 1110° 30-32). Ora, qual a
responsabilidade do agente sobre sua acdo e, principalmente, sobre sua ignorancia, quando ele
comete um ato involuntario? Além disso, como € possivel ao homem deixar de ser ignorante?

Nessa passagem, Aristoteles enumera alguns tipos de ignorancia, como a ignorancia
dos beneficios da agdo, a ignorancia da escolha, a ignorancia do universal, mas estas nao
caracterizam o ato involuntario, que se determina pela ignorancia dos particulares, o qual,
como veremos no capitulo seguinte, ¢ passivel de corre¢do pela capacidade de considerar as
circunstancias do ato e sua finalidade. Essa capacidade advém, para o homem, do processo de
habituacdo, que tem como critério identificador de uma agdo “bem-sucedida” o fato dessas
acdes ndo gerarem arrependimento. J4 as agdes mistas sdo assim chamadas por terem

presentes, no momento em que acontecem, elementos voluntarios e involuntarios. Sdo agdes
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cujo principio motor reside no proprio agente, mas que ndo seriam por eles escolhidas caso o
momento ndo fosse oportuno. No exemplo dado pelo Estagirita, em que se escolhe jogar a
carga ao mar para salvar a vida da tripulacdo, esse tipo de acdo ¢ esclarecido, pois um homem
ndo agiria dessa forma, caso a tripulagdo ndo corresse risco de morte em meio a tempestade.
Embora o principio dessa agdo esteja no homem e, portanto, caiba a ele escolher jogar ou nao
a carga ao mar, ela contém elementos involuntarios, pois o agente foi “coagido” a fazer um
ato, de certa maneira, prejudicial. Nesse modo de agir, as afecgdes t€ém uma certa influéncia,
pois, explica Aristételes, os homens podem até ser louvados ou perdoados por suportar a dor
(perder a carga) em vista de um nobre objetivo (salvar a tripulacdo do barco) (cf. EN 111, 1,
1110" 5-24). Entretanto, as agdes voluntarias tém seu principio motor no proprio agente, e
porque dependem totalmente da sua escolha, merecem, por isso mesmo, louvor ou censura
(cf. EN 111, 1, 1109° 30-31), pois implicam necessariamente no modo como o homem lida
com as afeccdes de que padece. Como bem observou Meyer (2006), hd uma ignorancia
( ) relacionada com a ag@o voluntéria, que estd presente no agir vicioso: a ignorancia
da escolha ( ). Como no exemplo do ébrio, Aristoteles diz que “o fato de se
haver embriagado foi causa da sua ignorancia” (EN 111, 5, 1113°35). E pela realizagio dessas
acdes voluntarias que o homem se torna virtuoso ou vicioso. Cabe ressaltar, porém, que a
acao voluntdria tem um sentido amplo para o Estagirita, pois se aplica tanto as a¢des dos
animais quanto as acoes das criangas, justamente por relacionar-se intimamente com a afec¢ao
que, como vimos, estd presente tanto nos animais ndo-humanos quanto nas criangas (cf. EN
I, 1, 1111* 22 — 1111° 3). No entanto, no que diz respeito ao homem, essas afecgdes,
pertencentes a parte irracional da alma, ndo sdo menos humanas do que a razdo, presente na
parte intelectiva da alma, enfatiza o Estagirita (cf. EN III, 2, 1111° 1-2). Aristoteles diz que “o
homem age voluntariamente, pois nele se encontra o principio que move as partes apropriadas

do corpo em tais acdes; e aquelas [acdes] cujo principio motor estd em nods, em nds esta
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igualmente o fazé-las ou ndo” (EN III, 1, 1110* 16-18). Essa passagem ¢é essencial para
compreendermos as agdes voluntérias, classificadas como virtuosas ou viciosas, pois diz
respeito a um certo movimento das partes corporais, bem como a escolha do agir ou ndo por
parte do agente. A seguir, exemplificamos como essa relacdo se caracteriza no homem
temperante ( ) € no homem intemperante ( ).

O homem temperante ( ) € definido pelo Estagirita como aquele que possui
a virtude em relagdo aos prazeres, estes, por sua vez, estdo ligados a parte irracional da alma
(cf. ENTIL 10, 1117° 24). A temperanga ( ) refere-se a mediania com relagdo aos
prazeres corporais ( ), principalmente do paladar ( ) e do
tato ( ) que, como vimos no primeiro capitulo de nossa investigagdo, sdo os prazeres
presentes em todos os animais, até nos mais inferiores, o que os caracteriza com um desejo
‘primitivo’, um apetite ( ). Exemplos de temperanca sdo aqueles relativos a
mediania no beber, no comer ¢ no sexo (cf. EN III, 10, 1118" 31-32). Nessa virtude estio
envolvidas principalmente as capacidades perceptiva, desiderativa e intelectiva da alma, pois
hé uma harmonia entre o desejo dos prazeres corporais, gragas a razao que modula a maneira
adequada de satisfazer esse desejo ou se abster de determinado prazer quando for
conveniente, sem, contudo, sofrer com essa abstengdo (cf. EN III, 11, 1118° 35). O que
resulta, portanto, dessa harmonia ¢ um movimento ( ) corporal adequado de
satisfacdo desse desejo. Acerca desses prazeres corporais, entendidos como apetites naturais,
diz o filésofo que, embora a alguns homens agradam determinadas coisas e a outros, diversas,
quanto “aos apetites naturais, poucos se enganam, € numa so dire¢do, a do excesso; € comer e
beber tudo que se tenha @ mao, até a saciedade, ¢ exceder a medida natural, pois que o apetite
natural se limita a preencher o que nos falta” (EN III, 11, 1118" 15-18). J4 a intemperanga,
caracteriza-se por um excesso desses prazeres corporais e, dird Aristoteles, domina os homens

de tal maneira que lhes identifica com os demais animais. O homem intemperante escolhe e
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busca esses prazeres de qualquer maneira, pois seu apetite lhe “arrasta” em direcdo a
saciedade do desejo, causando sofrimento quando ndo o obtém (cf. EN III, 11, 1118° 30 —
1119° 5). Embora esse vicio se caracterize por uma certa “passividade” do homem em relagio
aos seus apetites, isso ndo implica uma a¢@o involuntaria. Ha nesse vicio um descompasso em
relagdo as capacidades perceptiva, desiderativa e intelectiva, marcadas por um predominio dos
prazeres ligados a percep¢do que anulam, ou melhor, paralisam o julgamento realizado pela
capacidade intelectiva, gerando um movimento corporal inadequado, ainda que voluntario.
Como no caso dos alcoolatras, cabe a eles dominarem através do principio motor os seus
apetites, posto que “tais homens sdo responsaveis em razao da vida indolente que levam, por
se haverem tornado pessoas dessa espécie” (EN III, 5, 1114" 4-5). Ora, a desarmonia entre as
capacidades da alma que caracterizam esse vicio mostra haver, na natureza humana, algo que
se corrompe, pois, do contrdrio, os homens seriam sempre virtuosos. Sabemos que a virtude
se relaciona com prazeres e dores e, pelos mesmos atos de que ela se origina, tanto ¢ acrescida
como se tais atos sdo praticados de modo diferente, destruida (cf. EN 11, 1, 1103° 7), assim,
quais sdo os elementos envolvidos nesse processo de habitua¢do que geram a preservacao ou

destruicao da capacidade humana de tornar-se virtuosa?

7. Conclusao

Através da andlise realizada acerca da a¢do no contexto humano, percebemos que, em
Aristoteles, a agdo humana implica trés tipos de raciocinio: o pratico, o produtivo e o tedrico.
Esses raciocinios apesar de terem caracteristicas proprias, ndo se excluem, pois, hd na acao
elementos poiéticos que conformam a natureza humana e possibilitam, assim, a felicidade.
Afinal, para agir virtuosamente o homem necessita limitar os seus desejos através do principio

racional que envolve, por sua vez, um tipo de raciocinio teorico, a saber, a prudéncia. E essa
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conformidade entre desejo e razdo, no momento de cada acdo, determinara a virtude que,
nesse contexto, implica uma interdependéncia entre virtude ética e virtude intelectual. Vimos,
também, que o processo de habituacdo necessario ao homem para harmonizar, através da sua
capacidade intelectiva, os seus desejos, implica uma segunda natureza, uma vez que o
homem, em certo sentido, modela a si proprio, ou seja, a sua propria natureza. Mas mediante
quais processos se constitui no homem essa segunda natureza? Se o processo de habituagao
conforma essa natureza, determinando o carater do homem, o que se modifica ou se preserva
na acdo? E, ainda, como o corpo e a alma sdo dispostos mediante esse processo para que se
configure no homem um carater ( ) virtuoso ou vicioso? Esses problemas serdo

analisados a seguir.
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CAPITULO TERCEIRO

O PROCESSO DE HABITUACAO NA MODELAGEM DA NATUREZA HUMANA

No primeiro capitulo de nossa investigacdo, partimos do exame da concepg¢do
aristotélica de natureza para analisarmos a sua concep¢do de homem e de acdo humana. No
entanto, ndo justificamos o porqué desse caminho, o que faremos neste momento. Com o
conceito de natureza ( ), Aristoteles nos fornece os elementos de que necessitamos para
compreender o processo de habituacdo. Ao definir a natureza como substancia ( ) dos
seres que tém em si mesmo a capacidade de se moverem, ele nos ofereceu um importante
indicativo para a definicdo da natureza humana. Assim, enquanto ser automovente, o0 homem
¢ capaz de agir e, através dessa a¢do, de modelar e modificar sua propria natureza, pois ela
abriga, em certa medida, um principio de indeterminacdo que lhe ¢ constitutiva.

Para Aristoteles, a virtude permite ao homem tornar-se excelente, ou seja, realizar sua
natureza desempenhando bem a sua fungédo propria (cf. EN 11, 6, 1106" 23-24). Alcanga, dessa
forma, a finalidade para o qual a natureza lhe constituiu, pois sua natureza ndo se determina
pela mera maturacdo de seu complexo biologico, ela deve aprimorar-se através da acdo.
Assim, a virtude humana depende também de uma certa “maturidade” da alma, entendida
como uma maneira adquirida e adequada do homem orientar seus desejos pela razdo, através
da escolha ( ). Nesse sentido, a maturidade pressupde um desenvolvimento
adequado da capacidade intelectiva da alma, mais precisamente daquela que corresponde ao
raciocinio calculativo, auxiliando o homem no alcance da mediania em suas agdes € em suas
afeccdes. Para tanto, ¢ necessario o seu desenvolvimento de maneira adequada desde a
juventude, posto que no jovem essa capacidade da alma esta presente, mas se encontra ainda

“imatura”, ou seja, ndo conformada (cf. EN VI, 8, 1142° 11-16). O que justifica esse
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desenvolvimento de uma capacidade da alma para a aquisicdo da virtude ¢ o fato da alma
( ), definida na Metafisica como principio formal ( ) dos seres animados (cf.
Metaph. , 3, 1043 29-35), tal como vimos no capitulo inicial de nosso estudo, ser
responsavel por orientar a atualizacdo das potencialidades das quais a natureza dotou o
homem. Essa orientagdo da natureza, através da forma ( ), depende do movimento
( ), pois, como vimos, 0 movimento sempre traz consigo alguma forma (cf. Ph. 111,
2, 202° 9-11) e, assim, permite a0 homem realizar a sua fun¢do propria e alcancar o fim
( ) ultimo de sua existéncia: a felicidade. Para tanto, o homem deve tornar-se virtuoso,
pois a virtude € um certo estado habitual ( ), a saber aquele relativo a alma, e esse estado
se estabelece na propria acdo humana. Nesse sentido, ha uma interse¢do entre agir de
determinada maneira e configurar-se nessa agdo, ou seja, agindo de maneira virtuosa, o
homem podera ser virtuoso e, tanto mais ele ¢ virtuoso, mais facilmente ele continuara a sé-lo;
o que ¢ explicado pelo Estagirita, ao afirmar que “os atos de onde surgiu a virtude sdo os
mesmos em que ela se atualiza” (EN 11, 3, 1105 14-15). Nédo h4, assim, um termo para a agéo
virtuosa, no qual podemos dizer que se realizou definitivamente a felicidade, pois ela se
caracteriza pelo agir permanentemente em conformidade com a razdo ( ) ante as
afeccdes de que padece. Como, entdo, podemos compreender o processo de formagdo do
estado habitual? Partiremos agora para a compreensao do que e de como se modela a natureza

humana, ou seja, do processo de habituagao.

1. O processo de habituacao

Antes, porém, de analisar o processo de habituagdo propriamente dito, procederemos a

um exame do vocabuldrio que lhe ¢ pertinente. Quatro sdo os termos encontrados na Etica
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Nicomaquéia no ambito da reflexdo de Aristoteles sobre a modelagem da natureza humana:

u , u e o verbo
1.1. A habituacdo ( )
Traduzimos por “habitua¢do” o termo , acolhendo a sugestdo de Besnier

(2003). Sao apenas cinco as ocorréncias desse termo em todo o corpus aristotélico, segundo o

Index Aristotelicus de Bonitz, duas delas na Politica e as demais na Etica Nicomaquéia® .

Apesar da pouca freqiiéncia desse termo nas obras ético-politicas do Estagirita, ele merece

atencao.
Na Politica, o termo ¢ utilizado na explicacdo das trés coisas que fazem os
homens bons ( ): a natureza ( ), o habito ( ) e a razao ( ) (cf.

Pol. VII, 12, 1332* 40). A natureza faz o homem nascer homem e ndo um outro animal e,
também, nascer com determinadas qualidades do corpo e da alma. Mas essas qualidades
podem ser alteradas para melhor ou pior pelos habitos ( ) (cf. Pol. VII, 12, 1332% 41 —
1132 3). Aristoteles explica, entdo, que o homem ¢é guiado ndo apenas pela sua natureza e
pelos seus habitos, mas também pela razdo; e essas trés coisas devem harmonizar-se
( ) entre si, pois 0s homens podem agir contrariamente aos seus habitos (

) e a sua natureza ( ), por causa da razdo ( ) (cf. Pol. VII, 12,
1332% 6). O termo aparece, também, nessa mesma obra, numa analise acerca da importancia

da musica na formagdo ética. Aristoteles explica que os ritmos e as melodias relacionam-se

57 Sdo elas: Pol. VIL, 12, 1332° 6:

u & Pol VIIL, 5, 1340° 23:
.ENT, 7, 1098" 4: u u
u & EN 101, 12, 1119° 26-27:
u u & EN VII, 10, 1152% 29:
u u
o

(grifo nosso).
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com algumas virtudes éticas, como a coragem, a temperan¢a, €, também, com 0s seus
contrarios; quando se ouve uma musica, mudancas ( ) ocorrem na alma (cf.
Pol. VIII, 5, 1340 18-23). E, justifica o filosofo, a habituagéo ( ) de experimentar
dor e alegria, quando se ouve uma musica, ¢ semelhante a experiéncia da dor e alegria em
face da realidade (Pol. VIII, 5, 1340 23). Nessas duas passagens, o termo habituagdo esta
relacionado as virtudes éticas e diz respeito aquilo que ¢ adquirido, em oposicdo ao que ¢
inato na natureza humana. Na primeira passagem, ¢ importante ressaltar que a habituacao
pode auxiliar o homem na conformag¢do de uma natureza boa ou ma. E ha, também, uma
estreita ligacdo entre os habitos adquiridos mediante esse processo e a razao ( ). J&, na
segunda passagem, notamos que o homem ¢ influenciado pela musica e essa influéncia tem
conseqiiéncias no ambito das acdes €ticas. Nao abordaremos o estatuto da musica, posto que
isso demandaria uma outra pesquisa. Apenas chamamos aten¢do para o fato de que essa
passagem aponta para a amplitude do termo , utilizado também no ambito da

educacdo pela musica, mas com alcance ético.

Ja na Etica Nicomaquéia, o termo ¢ aplicado em relagdo aos principios.
Aristoteles diz que alguns nos vém por indugdo ( ); outros, pela
percepgao ( ); e, ainda, pela habituacdo ( ) (cf. EN 1, 7,

1098 4). Um problema, entdo, se coloca: a que principios a habituagdo se refere?

Em outra passagem, falando da intemperanga, o filosofo diz acerca do prazer e da dor,
referindo-se aos homens que adquiriram os habitos de um lugar ( ) e podem agir
adequadamente frente ao temor que lhes advém (EN 111, 12, 1119* 26-27). O que significa,
nesse contexto, que a habituacdo diz respeito a aprendizagem de acdes virtuosas, a qual
modela a resposta do homem ante os perigos a que estd sujeito. E, finalmente, em outra
passagem, ao analisar a incontinéncia por habito, Aristoteles explica que ¢ ela passivel de

mudanga através da habituacdo ( ), dizendo ser mais facil mudar um habito do
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que alterar a nossa natureza ( ) (EN VII, 10, 1152° 29). Essa passagem ¢ muito
importante para o nosso proposito e serd discutida posteriormente, pois a ela se segue a
explicacdo de Aristoteles de que ¢ dificil mudar um habito, dada a sua semelhanca com a
natureza.

Na maioria dessas passagens, podemos inferir que a habituagdo ¢ um processo de
aquisi¢do de determinadas qualidades que predispdem o homem a agir ou conhecer os
principio de sua acdo. Além disso, notamos que esse termo diz respeito aquilo que ¢ adquirido
em contraposi¢do ao ha de inato na natureza humana. Entretanto, ha uma interdependéncia
entre natureza e habito, j4 que a habituacdo conforma de certa maneira a natureza humana e,

como ressaltamos, o habito estabelecido é semelhante a natureza.

1.2. O habito ( )

O termo ¢ freqiientemente utilizado por Aristoteles no contexto ético, mas, no
conjunto das obras biologicas do Estagirita, hd apenas uma ocorréncia desse termo: no De
Memoria et Reminiscentia, para referir-se precisamente a capacidade humana de rememorar,
0 que precisa ainda mais o termo no dmbito humano. O termo refere-se as qualidades
¢ticas do homem que s3o adquiridas mediante um processo de habituacdo. O habito
( ) ¢ distinto das qualidades inatas do homem, ou seja, daquilo que lhe ¢ dado pela
natureza. A esse respeito, diz Aristoteles na Etica Nicomaguéia, o habito ( ) ndo ¢
contra a natureza ( ), mas ele a modela, podendo o homem, através dele, alcangar o fim
( ) de sua natureza, pois, para o filosofo, “nos tornamos perfeitos através do habito
( )” (EN VII, 10, 1152* 25-26). E em razdo dessa
importancia do habito no aperfeicoamento da natureza humana que o Estagirita denomina um

tipo de virtude, a saber, a ética ( ), por uma modificacdo do termo (ENTI, 1,
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1103% 17-18). Aristdteles explica que o habito necessita de um longo tempo para ser formado
(Pol. 11, 5, 1269" 24-25) e, quando constituido, permite a0 homem uma certa regularidade ¢
constancia em suas ac¢des, sendo dificilmente alterado (EN VII, 10, 1152* 30-33). Além disso,
o habito ¢ um componente fundamental para a educagdo dos cidaddos, pois, segundo
Aristoteles, ele ( ) é responsavel por torna-los obedientes as leis (Pol. 11, 5, 1269°
19-23), garantindo, juntamente com a filosofia, a unidade da cidade (Pol. 1I, 2, 1263° 36 —
1264 1). Isso, no entanto, ndo implica que o homem virtuoso seja aquele que age somente em
conformidade com a lei, j&4 que, como notou Tordesillas (2004, p.83) ao analisar a eqiiidade,
essa virtude “se aplica aos acontecimentos que se subtraem, a primeira vista, a regra, em razao
da impossibilidade de aplicar a generalidade a todas as excec¢des”. Segundo ele, “o equanime
intervém onde a lei, em funcdo de sua generalidade, ndo pode se estatuir” (TORDESILLAS,
2004, p.83). Disso decorre que a qualidade do habito vai além da obediéncia as leis, embora
estas necessitem dele. Essa qualidade, além disso, traduz-se na auto-suficiéncia
( ) (cf. EN'1, 7, 1097° 7-8) que, como vimos no capitulo inicial de nosso estudo,
torna possivel ao homem agir em conformidade com uma regra interna, propria a exceléncia
de sua capacidade intelectiva e fruto de um processo de habituagdo, ja que, pela razdo, o
homem poder4 moderar as suas acdes e as suas afecgdes.

Ainda na Politica, Aristoteles explica que algumas qualidades que sdo inatas no
homem devem, também, ser modeladas de maneira adequada pelo hébito, pois, através dele,
essas qualidades podem ser alteradas para melhor ou para pior (cf. Pol. VII, 12, 1332% 39 —
1332" 3). Essa é uma caracteristica importante a ser considerada no habito ( ): ele
pode ser tanto um mau habito, como no caso da pederastia, originada pelo abuso sexual desde
a infancia (cf. EN VII, 5, 1148° 25), quanto um bom habito, como nos mostra Aristoteles ao
explicar que “¢ preciso ter sido educado nos belos habitos (

Y’ (EN1, 4, 1095" 4) para a compreensio da politica, o que pressupde, portanto, que o
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educando possua determinadas qualidades para que sua aprendizagem seja eficaz. O habito
( ) ¢, portanto, um conceito fundamental para o nosso estudo, pois a perfeicdo
humana depende dele para ser alcangada, e esse habito “perfeito” ¢ adquirido mediante o

processo de habituacgao.

1.3. O cardter/temperamento ( )

O termo , por sua vez, esta presente tanto nas obras éticas quanto nas obras
biologicas de Aristoteles. No contexto ético, o termo define o carater do homem. Tal
como o habito ( ), o carater ( ), explica Aristoteles, estd diretamente
relacionado a virtude ética (cf. EN 1, 13, 1103" 7-8) e necessita, também, de um processo para
que se dé a sua conformacado, ou melhor, a sua maturidade, dado que os jovens, por exemplo,
tém um carater imaturo (EN 1, 3, 1095" 7). Esse processo ocorre na propria agdo do agente que
deve ser conforme a virtude, por exemplo, um cardter corajoso ou temperante, dird
Aristoteles, torna-se assim ao longo da pratica de acdes corajosas ou temperantes,
respectivamente (cf. EN 11, 1, 1103° 1-2). Apesar da semelhanga existente entre o carater
( ) e o habito ( ) em relacdo a necessidade de um processo que os
conforme, € necessario ressaltar que eles se distinguem no contexto da ética aristotélica, como
veremos.

No contexto das obras biologicas, um problema se coloca quanto a tradugdo do termo

poderiamos dizer que hd um carater nos animais? Quando Aristoteles explica, nas
Partes dos Animais, que nos animais sanguineos o sangue ¢ a matéria de todo o corpo e
interfere diretamente no e na percepcao ( ) dos animais (cf. PA II, 4, 651°
13-15) ou quando se refere, na Historia dos Animais, ao do javali, por exemplo, como

sendo feroz, agressivo e tenaz, poderiamos traduzir esse termo por carater? Acreditamos que
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ndo, pois, no contexto bioldgico, o termo refere-se as caracteristicas naturais presentes
no animal, ndo sendo, portanto, algo conformado e adquirido através de um exercicio, como
no sentido que o termo apresenta no contexto ético™". Por isso, optamos por traduzir
esse termo de maneira distinta nas obras bioldgicas e nas obras éticas, porque nos parece nao
haver, no pensamento biolégico do Estagirita, a no¢do de carater atribuida aos animais, mas
antes a no¢do de um temperamento que lhes é natural (ndo adquirido). E importante ressaltar
que, mesmo quando Aristoteles utiliza o termo , has obras biologicas, para descrever os
temperamentos dos homens a partir da fisionomia que eles apresentam, por exemplo, quando
o filésofo diz que as sobrancelhas estreitas sdo “sinal de um temperamento afavel (

Y’ (HA 1, 9, 491° 15-18) e as sobrancelhas longas sdo “sinal de um mau
temperamento ( )’ (HA L, 9, 491° 24-26), o termo ndo possui

o sentido de carater propriamente humano, tal como nas obras éticas, sendo apenas indicativo

( ) de determinado temperamento”".
Ha ainda, no pensamento ético do Estagirita, uma distingdo entre o hébito ( )
e o carater ( ) que merece ser analisada. O habito ( ), tal como vimos, nao

¢ inato nos homens e, por isso, ¢ constituido nas a¢gdes que formam um bom ou mau habito e
depende da qualidade dessas agdes. O carater ( ), por sua vez, ¢ inato nos homens,
pois ¢ dado pela natureza, contudo ¢ neles imaturo; e seu amadurecimento depende, tal como

ocorre ao habito, da agdo. No entanto, o carater depende da realizagdo de acdes excelentes

@ 9

*¥ Conforme Vaz (2000, p.12-16), a palavra . com refere-se ao comportamento resultante do processo
de habituagdo que permite a0 homem uma disposi¢@o estavel em seu agir que ¢ propriamente o habito ( ).
Ja a palavra .com “ 7 diz respeito a morada dos animais em geral, mas também & morada do homem, ao
espacgo propriamente humano que estd em permanente reconstrucdo através de sua acdo ( ), j& que o
homem tem um “inacabamento”que o constitui. Apesar desse autor se referir ao sentido que esses termos
possuem na tradi¢do antiga em geral, e ndo especificamente no pensamento de Aristoteles, percebemos que se
aplica de algum modo ao pensamento do Estagirita. Como podemos observar, o refere-se aos animais,
embora seja no homem que o termo se especifica, referindo-se a conformacdo do carater na propria agdo humana
(cf. EN 1, 3, 1095 7). O termo , por sua vez, se restringe ao dmbito propriamente humano, pressupondo
uma habituacio para configura-lo (cf. EN1, 4, 1095° 4).

%% A distingdo da nogdo de carater presente nas obras biologicas e éticas de Aristoteles é defendida, também, por
Vergniéres (1998). Conforme essa autora, o ethos se refere tanto ao temperamento do animal ou do individuo,
sendo, por isso, uma “manifestacdo da natureza”, quanto a “maneira habitual de ser e de se comportar” que
resulta, entdo, de um processo de habituagio (VERGNIERES, 1998, p.5).
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para que se dé o seu amadurecimento, ja4 que os homens, independentemente da sua idade,
podem ter um carater imaturo em fun¢do de seu modo de viver e dos maus habitos que dai
provém (cf. EN I, 3, 1095" 7). Podemos depreender disso que o cardter do agente sé
amadurece na acdo virtuosa e em nada ¢ modificado pela agdo viciosa? Se a resposta for
afirmativa, podemos inferir que o hébito vicioso conforma uma natureza ma, mas nao
modifica o cardter do agente, pois ele permanecerd imaturo, ai residindo a sua deficiéncia. O
que se espera do homem ¢ a virtude e, para tanto, ¢ necessario um carater amadurecido. E, se
a resposta for negativa, podemos inferir, que o carater do agente ¢ modificado ndo somente
pela acdo virtuosa, mas também pela agdo viciosa, conformando nele uma natureza e um
carater vicioso. Nesse sentido, o carater se estabelece de maneira viciosa e ¢ compreendido
como imaturo quanto a qualidade das acdes que dele provém e ndo quanto a falta de
modelagem para lhe conformar.

O que nos interessa particularmente na compreensdo do carater ( ) humano ¢
a identifica¢do dos operadores que intervém em a sua conformagao e que o determinam a uma

forma excelente ou nio.

1.4. O estado habitual ( )

Ja o vocabulo ¢ derivado do verbo e se refere a nogdo de ter, possuir, estar
em posse de. Esse termo aparece usualmente na Etica Nicomaquéia, no modo intransitivo, e
diz respeito a um certo estado ou a uma condi¢do produzida pela pratica. No contexto ético, as
virtudes ( ) sdo definidas como estados habituais ( ) dignos de louvor (cf.
ENT, 13, 1103" 8-10).

Quanto a tradu¢do do termo ., optamos por traduzi-lo por “estado habitual”, tal

como o faz Gauthier (1970) e, também, Veloso (2004), e ndo como “disposi¢do” como ¢
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traduzido por Angioni (2006) e Besnier (2003)%. “Disposicdo” se aplica de maneira mais

adequada a tradugdo de , encontrada nas Categorias, pois, nessa obra, Aristoteles
distingue essas duas qualidades ( e ), definindo a como pertencente a
um tipo de qualidade ( ) mais duradoura e mais estavel (

) do que as (cf. Cat. VIIL, 8° 25-30), nas quais se incluem o

calor e o frio, e a satide e a doenga que se transformam rapidamente, como nos explica o
filosofo ao referir-se & pessoa que sente frio e logo depois calor (cf. Car. VIIL, 8° 36). Por isso,
optamos pela palavra “estado” que, na lingua portuguesa, pode referir-se a um modo de ser e,
também, de existir na sociedade, bem como o conjunto das condi¢des fisicas e morais de uma
pessoa.

Devido a recorréncia e a importancia do termo na definicdo do homem
virtuoso, dedicaremos uma ateng@o especial a esse termo, analisando-o mais a frente em nosso

texto.

1.5. O vir-a-ser ( )

O verbo ¢, também, freqiientemente utilizado por Aristoteles na Etica
Nicomaquéia. Esse verbo significa “vir-a-ser” ou “tornar-se” e se encontra muitas vezes
associado ao termo . O uso desse verbo, principalmente no futuro, enfatiza a idéia de
um processo necessario para a formacdo do estado habitual, processo esse que se da no
proprio agente, ja que ¢ ele mesmo que vem-a-ser algo distinto do que ¢, ou seja, vem-a-ser
virtuoso ou vicioso pelo seu proprio agir. Alguns exemplos dessa forma verbal encontram-se
no livro 11 da Etica Nicomaquéia, quando, por exemplo, o Estagirita diz que a qualidade das

acoes ( ) determina os estados habituais que vém-a-ser ( ) (cf. ENI, 2,

% Besnier (2003) opta pela traducdo “disposi¢do habitual” que se aproxima da tradugdo de “estado habitual”. No
entanto, ainda julgamos mais adequada a nossa opgdo e justificamos essa escolha a partir de uma analise das
Categorias, apresentada a seguir.
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1103* 30-31). E, também, no livro III em que o filésofo diz que os homens vém-a-ser
( ) responsaveis por serem injustos ( ) ou intemperantes ( )
(cf. EN 111, 5, 1114* 4-5). Além disso, essa forma verbal nos remete a exceléncia humana,
aquilo que ¢ passivel de deliberagdo, ou seja, das coisas que envolvem a expectativa, ja que
acerca do passado ninguém delibera, pois o passado “ndo vem-a-ser” ) (ct.
EN VI, 2, 1139° 9). Diz-nos, ainda, daquilo que é passivel de ser realizado pelo proprio
homem (cf. EN VI, 2, 1139° 3-8). Nesse sentido, o emprego do termo , o
contexto da Efica aristotélica, nio deve nos fazer pensar que o homem pode deliberar sobre
todas as coisas que vém-a-ser, mas que lhe cabe fazé-lo com relagdo aquelas que poderdo ser
realizadas por ele.

As ocorréncias desse verbo na Etica Nicomaquéia atestam a favor da existéncia de um
cardter auto-poiético presente na propria agdo humana, ja que ¢ mediante um processo de
habitua¢do que o homem conforma a sua natureza e “vem-a-ser”, nesse sentido, um homem
diverso do que era inicialmente, posto que sua natureza se alterou de certa maneira, seja

virtuosa ou viciosa.

2. A nocao de estado habitual ( )

Quanto a nogdo de estado habitual ( ), no livro II da Etica Nicomaquéia,
Aristételes o define como um “modo adquirido” pelo qual o homem responde as afec¢des que
lhe advém, podendo esta resposta ser boa ou ma (cf. EN 11, 5, 1105° 25-26). Nesse sentido, a

se refere tanto aos estados habituais bons e, portanto, relativos a virtude ( ),
quanto aos estados habituais maus, relativos aos vicios ( ). Dai a virtude ética ser
definida pelo termo , pois, como vimos no capitulo anterior, esse tipo de virtude esta

relacionado com a mediania nas agdes e nas afeccoes.
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Numa analise das ocorréncias do termo , percebemos que, para o filésofo, ndo s
a virtude ética é um estado habitual, mas também a virtude dianoética. Essas virtudes sdo
definidas como estados habituais da alma ( ), dignos de louvor (cf. EN 1,
13, 1103* 8-10). Poderiamos nos perguntar, em que essas virtudes se diferenciam no que
concerne aos estados habituais que lhes sdo proprios. A resposta € encontrada no livro I, em
que Aristoteles diz que, embora esses dois tipos de virtude se caracterizem pela pratica (cf.
EN 1L, 1, 1103° 14-17) e, como vimos, € na pratica que reside a formagdo dos estados
habituais, eles se distinguem pelas capacidades da alma relacionadas a cada tipo de virtude.
Na virtude ética, ¢ a capacidade desiderativa ou a parte apetitiva da alma que sofre um
processo de habituagdo, enquanto, na virtude dianoética, ¢ a capacidade intelectiva ou a parte

intelectiva da alma que sofre o processo de habituacdo que dara origem ao estado habitual

correspondente.
Além disso, nas Categorias, Aristoteles define o termo , como uma qualidade
( ) relativa as virtudes ( ) e as ciéncias ( ) (cf. Cat., 8,

8° 25-30), 0 que amplia ainda mais o alcance desse termo, ja que ele envolve os dois tipos de
virtude, aquelas ligadas ao raciocinio pratico, envolvendo a parte calculativa ( )
da capacidade intelectiva da alma, mas também aquelas ligadas ao raciocinio teorico,
apontando para a existéncia de um estado habitual relativo ao conhecimento, que diz respeito

a formacdo da parte demonstrativa ( ) da capacidade intelectiva da alma.

2.1. Estado habitual ( ): da alma ou do corpo?

E importante observar que, se a virtude e o vicio sdo relativos aos estados habituais da

alma ( ), nem todos os estados habituais ( ) pertencem a alma, bem

como a virtude e ao vicio. Essa consideragdo se faz necessaria porque encontramos, na obra
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ética do Estagirita, a existéncia de relativas também ao corpo, como no caso do
treinamento fisico de um atleta e do regime alimentar que lhe é necessario, que predispde seu
corpo de determinada maneira (cf. EN 111, 5, 1114 3-6). Mas em que medida esses estados
habituais relativos ao corpo tém influéncia sobre aqueles relativos a alma, ou seja, a virtude e
ao vicio?

A esse respeito, encontramos uma passagem em que, ao explicar a nocdo de
incontinéncia, relativa aos prazeres e as dores, Aristoteles afirma existirem coisas que sdo, por
natureza, prazerosas a0 homem e, também, coisas que ndo sdo, por natureza, prazerosas ao
homem. Dessas ultimas, ele diz: “(a) algumas se tornam tais por efeito de disturbios no
organismo, (b) outras devido aos habitos ( ) adquiridos e (c) outras, ainda, devido a
uma natureza congenitamente ma” (EN VII, 5, 1148 15-18). Assim, o que distingue aquilo
que ¢ prazeroso por natureza do que ndo o ¢ reside no fato do prazer “ndo natural” ser de
alguma forma adquirido. Essa aquisi¢do, por sua vez, ocorre através da formagdo de estados
habituais originados em fun¢do dos costumes da regido em que esses homens habitam ou
através de alteracdes na propria constituicdo do homem, fruto de uma ma constitui¢do fisica, o
que ¢ modernamente denominado “causa genética”, ou resultantes de algum distarbio, por
exemplo, uma doenca. Entretanto, o filosofo conclui que esses estados habituais se
assemelham aqueles presentes nas coisas prazerosas por natureza, em relacdo ao prazer que o
agente experimenta (cf. EN VII, 5, 1148° 19-20), embora se distingam dele no ambito das
coisas que lhe proporcionam essa experiéncia.

Em (b) e em (c) percebemos que essas coisas prazerosas se inscrevem no ambito da
contingéncia que, tal como vimos nos capitulos anteriores, marcam o carater ndo totalmente
determinado da natureza humana, por estar sujeita ao devir e aquilo que ocorre “no mais das

vezes”. Isso explica tanto as diferengas culturais, denominadas pelo Estagirita de “estados
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morbidos”, como a depilacio e a pederastia, quanto as diferencas genéticas, como a
passividade das mulheres durante a copula (cf. EN VII, 5, 1148° 27-35).

Apesar desses estados habituais ndo serem denominados incontinéncia, posto que eles
se originam da cultura em que o homem vive ou de uma hereditariedade e, diz o fil6sofo,
essas caracteristicas estdo além da incontinéncia (cf. EN VII, 5, 1148° 32 — 1149° 4), o que
nos interessa nessa passagem ¢ a existéncia, na ética de Aristoteles, de estados habituais
relativos a cultura e ao corpo respectivamente e, nesse sentido, que tanto a cultura quanto o
corpo possam ser entendidos como limites para a aquisi¢cao da virtude ou mesmo do vicio. Por
colocarem o homem numa posi¢do sobre-humana, como vimos na andlise sobre a aquisi¢ao
da virtude, ndo ¢é a todos os homens que lhe é dado adquiri-la (cf. EN VII, 6, 1149" 35-36).
Apesar dessas consideragdes, percebemos em (a) que o estado habitual correspondente ao
corpo, um distirbio orgénico, por exemplo, a ingestdo de carne crua ou carne humana por
parte de algumas tribos proximas ao mar Negro, embora seja considerado pelo filosofo um
estado mérbido ou brutal (cf. EN VII, 5, 1148" 20-24), correspondendo a um estado habitual
que também poderia inserir-se na caracteriza¢do da incontinéncia. Nesse caso, poderiamos
inserir os distirbios causados pelo excesso de alimentagdo ou por uma alimentagdo
inadequada, os quais seriam qualificados como um tipo de incontinéncia relativa aos apetites
( ) (cf. EN VII, 6, 1149* 23-24). No entanto, um problema se coloca, nesse
segundo exemplo: a incontinéncia relativa aos apetites seria um estado habitual do corpo, mas
tanto o vicio ou o excesso quanto a virtude sdo definidos como estados habituais da alma (cf.
EN 11, 7, 1108" 26). Em outras palavras, de que modo o corpo se encontra implicado na
formagdo do estado habitual vicioso ou virtuoso da alma?

Sabemos que tanto os bens do corpo quanto os bens exteriores podem contribuir para o
alcance da virtude (cf. EN 1, 8, 1098° 32 — 1099* 7); do mesmo modo, podemos dizer que um

corpo bem disposto, ou seja, saudavel, evidentemente contribuira para a virtude de um
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individuo. Essa posi¢do ¢ defendida, também, por Besnier (2003). Para esse autor, a virtude
ética implica tanto organicas quanto psiquicas, embora essas ultimas sejam as
que caracterizam propriamente essa virtude. As primeiras dizem respeito as alteracdes que
podem se fixar em disposi¢des (organicas) da “regido do coragdo”, como a influéncia de um
regime alimentar e de exercicios. J& as disposi¢des psiquicas dizem respeito as que
conservam a (éticas) e aquelas que afetam o intelecto e o raciocinio pratico
(intelectuais) (cf. BESNIER, 2003, p.75). Tal como vimos no primeiro capitulo, a inter-
relagdo corpo e alma ¢ evidente. E na célera, como no desregramento dos apetites, o corpo ¢é
afetado. Na cdlera, por exemplo, hd o aquecimento do sangue pelo coragdo (cf. EN VII, 6,
1149 33-34), sede da alma, ¢ esse sangue distribuido pelo corpo influenciara, juntamente com
o “espirito conatural”, no tipo de deslocamento do homem e, conseqiientemente, na qualidade
de sua agao.

O que seria, entdo, para Aristoteles, um estado habitual vicioso e um estado habitual

virtuoso?

2.2. Estado habitual virtuoso e estado habitual vicioso

Para responder a questdo, tomaremos como exemplo a virtude da coragem
( ) e da temperanca ( ), que analisaremos como exemplos relativos a
virtude ética. No livro III da Etica Nicomaguéia, o Estagirita define a coragem ( )
como a mediania entre a covardia e a temeridade e apresenta trés caracteristicas presentes no
homem corajoso: ele enfrenta e teme o perigo, em cada circunstincia, agindo e sentindo-o
adequadamente e respondendo a ele de maneira adequada (cf. EN III, 7, 1115° 17-21). E,
Aristoteles acrescenta, essa “maneira adequada” consiste no enfrentamento “das coisas que

sdo e parecem terriveis ao homem, porque isso ¢ belo e ndo vergonhoso (
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u e)”
(EN 111, 8, 1117* 15-22). Quanto a temperanga ( ), ela ¢ a virtude que apresenta
uma mediania com relagdo aos seus apetites ( ), principalmente aqueles
referentes aos prazeres corporais ( ) ligados ao tato e ao paladar (cf. EN

II1, 10, 1118" 25-26). O homem temperante é, entdo, aquele que se apresenta moderado no
comer e no beber, desejando essas coisas porque contribuem para a boa disposi¢do do corpo,
sem sofrer ou ansiar por elas quando estdo ausentes (cf. ENIII, 11, 1118 12-21). Esses dois
exemplos de virtude se caracterizam por um estado habitual relativo a mediania nas agdes e
nas afec¢des, posto que os homens devem considerar (1) as circunstidncias nas quais se
encontram, (2) a melhor maneira de agirem perante cada uma delas e (3) quais sdo os apetites
a que estdo mais sujeitos, para responder de maneira adequada (mediana) a eles.

Em ambos os casos, ¢ importante ressaltar que esses estados habituais envolvem ndo
apenas capacidades ndo racionais da alma, como os apetites e as percepgdes, mas também a
capacidade intelectiva da alma. Isso ¢ evidenciado no livro II da Etica Nicomaquéia, em que
Aristoteles apresenta trés caracteristicas fundamentais que devem estar presentes no agente
virtuoso: ele deve saber ( ) o que faz, escolhendo ( ) por si mesmo
como agir e ter firmeza e estabilidade nesse agir (cf. EN II, 4, 1105" 30-33). Numa outra
passagem, desta vez no livro VI, Aristoteles dird que o estado habitual proprio a virtude ética
refere-se a escolha ( ) (cf. EN VI, 2, 1139" 22). Resumindo tais caracteristicas,
podemos dizer que um estado habitual excelente pressupde a capacidade de o homem
deliberar acerca de suas agdes, analisando as circunstdncias em que se encontra, o que,
portanto, envolve a virtude intelectual. A propria definicdo de temperanga ( )
reside na preservagdo da prudéncia ( ) (cf. EN VI, 5, 1140° 11-12), o que significa
que a virtude intelectual, como vimos no capitulo anterior, ndo ¢ independente da virtude ética

e, também, que se ela ¢ “preservada” ¢ porque poderd ser “corrompida” ou, talvez,
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“destruida”, como analisaremos mais ao final de nosso texto. Além dessa capacidade de bem
deliberar acerca de suas agdes, o estado habitual virtuoso ¢ caracterizado pela capacidade do
homem moderar as afec¢des que lhe advém em conformidade com cada momento, o que ¢
possivel mediante um carater “amadurecido” ou seja, bem constituido, o que envolve a
virtude ética.

O estado habitual qualificado como vicioso consiste, entdo, no excesso ou na
deficiéncia em relacdo ao estado habitual virtuoso, que ¢ o mediano. Assim, o estado habitual
vicioso relativo a coragem consistira na covardia, que ¢ o temor das coisas que nao se deve
temer e nas circunstancias em que isso nao deveria acontecer, ¢ na temeridade, que segundo
Aristoteles ¢ o aparente enfrentamento do perigo representado por um recuo perante ele,
quando de fato se apresenta, o que manifesta uma falta de firmeza do homem temerario (cf.
EN 111, 7, 1115° 30-35) e representa uma deficiéncia em relagdo a coragem. Hé, também,
aquele que apresenta um excesso de destemor e ¢ considerado, pelo Estagirita, louco ou
insensivel (cf. EN 111, 7, 1115° 25-28), pois, nas circunstincias em que o perigo se apresenta
de fato, ele ndo o teme como deveria — o que representa um excesso em relacdo a coragem. Ja
a intemperanga ( ) consiste num excesso de prazeres corporais € o intemperante
se apresenta como aquele que busca incessantemente esses prazeres, escolhendo-os sempre e
nas circunstancias indevidas, sofrendo com a auséncia da saciedade de seus apetites (cf. EN
I, 11, 1118° 25 — 1119* 5). Cabe ressaltar que a intemperanca ¢ um excesso em relagdo a
temperanga e a deficiéncia em relacdo a ela ndo existe para o Estagirita, dado que ¢ rara a
existéncia de um homem que ndo sentisse tais prazeres corporais, o que seria algo nao
humano (cf. ENIII, 11, 1119* 7). Assim, podemos entender que os estados habituais viciosos
se caracterizam por um desequilibrio em relagdo as afec¢des de que padece o homem e ao
modo como ele faz face a elas em cada circunstancia em que elas se apresentam. Mas o estado

habitual vicioso, tal como o estado habitual virtuoso, implica ndo apenas a efetividade das
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capacidades ndo racionais da alma, mas também da capacidade intelectual, pois, como vimos
no exemplo da intemperanga, temos também uma escolha ( ) do agente, embora
inadequada. Ao definir a intemperanga, Aristoteles explica que nela o principio da acdo ¢
corrompido pelo prazer, o que implica uma incapacidade da razdo dominar as afec¢des. A
respeito da implicacdo da capacidade intelectiva no vicio, Bodéiis observa que “o efeito
corruptor do vicio sobre a inteligéncia se verifica sem divida no caso de todos os vicios, na
exata medida em que estdo emaranhados com os prazeres ¢ as dores” (BODEUS, 2004, p.88)
e, continua esse autor, a intemperanga ¢ um caso extremo dessa corrup¢do. Dedicaremos um
topico ao exame dos prazeres e das dores envolvidos nessa corrup¢ao da capacidade
intelectiva. O que nos interessa nesse momento ¢ compreender o que faz, entdo, com que um

estado habitual seja virtuoso ou vicioso.

2.3. O que confere ao homem um estado habitual ( ) virtuoso ou vicioso?

Aristoteles afirma que tanto os estados habituais ( ) virtuosos quanto os viciosos
tém origem em atividades semelhantes (

8) (cf. ENTI, 1, 1103° 21-22)°". Ele quer dizer, com isso, que sua formagao reside
na qualidade das acdes praticadas pelo agente. Nesse sentido, numa dada situacdo e agindo
corajosamente, o homem formard um estado habitual corajoso e, se, ao contrario, agir
temerariamente ou temerosamente, ele formara um estado habitual temerario ou covarde, o
que implica a distribuicdo de responsabilidade ao homem pelo carater de suas acdes, aqui
entendidas como voluntarias ( )®% e, conseqiientemente, pelos estados habituais que
dai provém (cf. EN 111, 5, 1113°5-17; 1114° 23-25). Devemos, no entanto, considerar que,

para Aristételes, o homem pode agir conforme a virtude, mas ndo ser por isso virtuoso (cf. EN

%1 Essa afirmativa esta presente também nas passagens: EN 111, 5, 1114*9-10; 11, 7, 11 15° 20-21; X, 6,1 176° 26-
27.
62 Ver também: EN 111, 5, 1114° 26-1115% 3.
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I, 4, 1105 29-30), pois a virtude, como vimos, reside num estado habitual, o que implica
uma constancia em suas agdes virtuosas. Portanto, no processo de consolidagdo de uma
determinada , a qualidade das agdes praticadas deve ser semelhante aquela que pratica o
homem virtuoso, mas a correspondéncia entre a agdo e a virtude no sentido proprio so se fara
quando esse estado habitual estiver conformado, o que depende de um carater amadurecido.

A esse respeito, Sherman (1991, p.178-179) ressalta que a virtude ética ndo ocorre por
um mero treinamento dos desejos em relacdo aos objetos apropriados, mas envolve também
as capacidades cognitivas do homem, posto que a exceléncia do cardter implica
necessariamente a prudéncia e um refinamento das acdes humanas em fungdo da capacidade
de calcular adequadamente, orientando os seus desejos pela razdo. Também Petit (2002)
observa que a acdo bem-sucedida ( ), ou seja, aquela caracteristica de um homem
excelente, que € virtuoso em sentido proprio, reside na capacidade adquirida mediante uma
“subjetivacdo pratica” que possibilita uma constancia nas escolhas ( ) do
homem. E, conclui ele, é nesse sentido que “a capacidade ética implica em si o exercicio
efetivo da prudéncia”® (PETIT, 2002, p.72). Nesse sentido, podemos entender que o processo
de habituacdo expressa uma interiorizagao do calculo necessario para que uma acdo seja bem-
sucedida e nisso reside a constancia das agdes, a qual caracteriza o homem virtuoso. E essa
interiorizacdo se da no desenrolar da propria ac¢do, dai a inter-relagdo existente entre virtude
¢tica e virtude intelectual. Nao ¢ simplesmente um exercicio, nem somente um raciocinio
anterior a a¢do, mas um complexo de a¢do-conhecimento que estd implicado no processo de
habituagao.

Para Aristoteles, a prudéncia ¢ um estado habitual conforme a razdo verdadeira a
respeito dos bens humanos praticos ( ) (cf. EN

VL, 5, 1140° 20-21). Assim, a prudéncia reside numa virtude relativa a razdo e a discriminagao

63 e . . i . . , . . .
“La capacité de se proposer une eupraxia effective est une capacité acquise, fruit d'une subjectivation

pratique, par laquelle le soi se rend constant dans ses choix (proaireseis). C’est a ce titre et en ce sens que la

capacité éthique emporte avec soi 1’exercice effectif de la prudence, et que dans celle-ci on répond de soi.”
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daquilo que ¢ falso ou verdadeiro em relacdo a realidade contingente, ou seja, pratica, a que o
homem esta sujeito; e ela, como analisamos no capitulo anterior, depende da virtude ética.
Embora nossa reflexdo até aqui tenha se limitado ao exame do estado habitual relativo a
virtude ética, ¢ importante observar que, para a exceléncia humana, ¢ necessario também o
estado habitual relativo a virtude intelectual, mais precisamente, a prudéncia.

Resta examinar quais seriam os fatores que interferem no processo de habituagdo.
Passemos, entdo, a andlise dos aspectos envolvidos na formagdo dos estados habituais

correspondentes a virtude e ao vicio.

3. Aspectos envolvidos no processo de habituacio

Ao analisarmos a Etica Nicomaquéia, identificamos vérios aspectos envolvidos no
processo de habituagdo. O prazer ( ) e a dor ( ) constituem alguns deles, e, como
vimos, eles estdo presentes na caracterizagdo das virtudes e dos vicios e influenciam a
maneira de agir do homem. Também podemos considerar esse processo, examinando o que
Aristételes qualifica de facil ( ) e de dificil ( ) e que caracteriza tanto a
qualidade das acdes humanas quanto as facilidades ou dificuldades presentes no processo de
modelagem da natureza humana. Temos, ainda, o tempo ( ) e a ocasido ( )
que sdo fatores fundamentais no processo de habituagdo, pois, como veremos, a modelagem
na natureza humana se dd no espaco e no tempo, desde a infincia, e a exceléncia do homem
necessita de um calculo da ocasido adequada para agir. E, finalmente, trés outros aspectos
intervém: o louvor ( ), a censura ( ) e o castigo ( ). Estes estao
presentes na qualificacdo das acdes realizadas pelo homem, sendo um indicativo da agdo

virtuosa ou da a¢ao viciosa.
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Através da andlise desses fatores, pretendemos compreender melhor alguns dos
aspectos psicofisiologicos envolvidos no processo de habituacdo. A esse respeito, Morel
(2002) chama atengdo para a auséncia de precisdo no pensamento aristotélico, na explicagdo
psicoloégica desse processo. Segundo esse autor, isso se deve ao fato de que o proposito da
Etica Nicomaquéia reside em analisar como se adquire praticamente a virtude, e nio em
fornecer explicacdes cientificas a respeito de sua aquisi¢ao (cf. MOREL, 2002, p.195). Puente
(2001, p.310), por sua vez, observa que o proposito de Aristoteles nas obras ético-politicas
ndo reside numa preocupacdo com a fundamentacio biopsicofisiolégica do movimento dos
homens, tal como observamos nas obras biologicas, mas numa andlise do “carater
teleoldégico” do movimento humano. Essas consideragdes, no entanto, ndo descartam a
existéncia de fatores biopsicofisiologicos presentes nas obras ético-politicas, os quais, a partir
deste momento, submetemos a exame tendo em vista explicitar o processo de habituacao

como ele ¢ apresentado na Etica Nicomaquéia e na Politica.

3.1. O prazer ( ) e a dor ( )

Como ja dissemos, o estado habitual virtuoso diz respeito a mediania nas afeccdes e
nas acdes ( ) (cf. ENII, 9, 1109 20-23)** e, como vimos no capitulo dois de
nosso estudo, estas estdo diretamente envolvidas com prazeres e dores (cf. EN 11, 3, 1104° 14-
16), o que nos leva ao estudo de sua importancia na formagao do estado habitual.

Para o Estagirita, o prazer ( ) e a dor ( ) estdo presentes em todos os
animais, posto que todos eles tém a capacidade perceptiva e desiderativa, ainda que somente o
apetite, propriamente dito, esteja ai presente, e este implica também em prazer e dor (cf. P4

1L, 17, 661* 7-9 € De An. 11, 2, 413° 22-24). Quanto aos homens, Aristoteles afirma que todos

A respeito da mediania ver também as passagens: EN1V, 4, 1 125°20 ¢ 1V, 5, 1126° 5.
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eles buscam o prazer (cf. EN VII, 13, 1153 30) e tendem, por natureza, as coisas prazerosas
( ) (cf. ENTI, 8, 1109 15); assim a natureza humana se caracteriza pela busca do
prazer e pela fuga a dor. Mas em que reside a diferenca quanto a estas duas tendéncias, buscar

o prazer e fugir a dor, no caso dos homens e dos demais animais?

Primeiramente, elas se diferenciam por implicar o prazer ( ) relativo a
capacidade desiderativa ndo apenas do apetite ( ), mas também do animo ( )
e do querer ( ), 0 que implica o prazer relativo a capacidade intelectiva da alma,

presente apenas no homem. Aristoteles distingue dois tipos de prazer: os prazeres psiquicos
( ) e os prazeres corporais ( ) (cf. EN 111, 10, 1117° 29).
Quanto a eles, temos ainda a distinguir trés tipos de prazeres. Os prazeres presentes apenas no
corpo, como aqueles originados do contato fisico dos atletas no ginasio (cf. EN IIL, 10, 1118°
5-6). Os prazeres presentes tanto no corpo quanto na alma, como no caso da temperanga que
envolve prazeres corporais, mas também da alma, pois essa virtude envolve o raciocinio

pratico (cf. ENIII, 11, 1119 11-20). E, também, ha prazeres presentes apenas na alma, como

aqueles relativos ao pensar ( ) e ao aprender ( ) (¢f. EN VII, 12, 1153°
20-23; 14, 1154° 16-17), que “ndo afetam o corpo ( ),
mas o raciocinio ( Y’ (EN 111, 10, 1117° 31). Podemos depreender dessa

distingdo a interdependéncia entre a virtude ética e a virtude intelectual, posto que nela estdao
presentes tanto prazeres corporais quanto prazeres da alma.

No contexto ético, o prazer estd sempre associado a dor, com excecdo daqueles
prazeres relativos ao pensar ( ) e ao aprender ( ) (cf. EN VII, 12, 1153*
20-23; 14, 1154° 16-17), como ja analisamos. Diante disso, perguntamo-nos se existem, para
Aristoteles, também dores que sejam relativas somente ao corpo, dores que sejam relativas

somente a alma e dores que sejam, ao mesmo tempo, relativas ao corpo e a alma.



128

Na Etica, a dor ( ) estd presente no homem intemperante e, nesse caso, ela ¢ uma
dor ligada ao corpo, posto que ela se refere a ndo-saciedade dos apetites (cf. EN VII, 7, 1150°
9-10). Mas, ainda nessa obra, o Estagirita refere-se a dor ( ) relacionada a escrita e ao
calculo (cf. EN X, 5, 1175° 17-20), o que poderiamos entender como uma dor ligada a alma,
j& que, para realizar essas a¢des, o0 homem devera utilizar seu raciocinio. Essa presenga da
dor, ligada tanto ao corpo quanto a alma, nos auxilia a refletir acerca do processo de
habituagdo, posto que o homem devera lidar com uma tendéncia que ¢ natural: a fuga da dor,
tal como abordamos anteriormente. Nesse sentido, esse processo habituard o homem a agir de
certo modo frente a dor que lhe acomete, seja ela do corpo ou da alma.

Voltemos a andlise dos tipos de prazer ( ). Aristoteles explica que existem
prazeres que envolvem a dor e dizem respeito tanto a alma quanto ao corpo, como acontece
com o homem corajoso que, ao enfrentar uma luta, experimenta dores corporais em
conseqiiéncia do seu proprio esfor¢o e dos golpes sofridos, mas experimenta também prazer,
nio no momento da batalha, mas ao alcangar o fim dessa a¢do virtuosa (cf. ENIIL, 9, 1117° 1-
10). Isso significa que a dor pode estar envolvida com o prazer, numa determinada situagao,
mas que eles ndo acontecem simultaneamente. Nesse sentido, isso sugere que o prazer possui
ainda duas outras qualidades: ele pode ser um prazer aparente, como aquele caracteristico do
homem intemperante que busca saciar os seus apetites rapidamente; ou pode ser um prazer
verdadeiro, como no caso do homem corajoso, posto que ele resiste a dor, ou pode refrear
seus apetites em vista de um prazer que lhe advird. Julgamos ser essa uma importante
distingdo entre 0 homem bom ( ) e os demais homens, pois, diferentemente do
homem vicioso, o homem virtuoso tem um estado habitual que o faz enxergar a verdade
( ) em cada coisa, julgando-a retamente (cf. EN III, 4, 1113 29 — 1113°2), 0 que lhe

permite, conseqiientemente, alcancar a mediania em suas agdes.
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Feita essa distingao dos tipos de prazeres, resta a considerar o que distingue 0 homem
temperante do intemperante quanto aos prazeres corporais. Em outras palavras, em que
medida o homem temperante (virtuoso) se distingue do homem intemperante (vicioso) em
relagdo aos prazeres corporais que caracterizam seus respectivos estados habituais?

Aristoteles explica que a virtude e o vicio, em relagdo aos prazeres corporais, aplicam-
se ndo a todos os cinco sentidos, mas ao tato e ao paladar (cf. EN III, 10, 1118 27). Assim,
acrescenta o filosofo, o homem temperante busca saciar seus apetites de forma moderada,
resistindo ou consentindo a eles quando lhe ¢ conveniente, de acordo com os ditames da razao
( ) (cf. ENIL, 12, 1119° 12-19 e X, 6, 1176" 24-27). Além disso, o homem temperante
ndo sente dor, ou a sente também de maneira moderada quando resiste aos seus apetites, o que
traz, conseqlientemente, beneficios a sua saude ( ) (cf. ENIII, 11, 1119* 12-
15). No homem virtuoso, como vimos, essa relacdo se apresenta de maneira harmoniosa, ja
que os apetites obedecem a razdo. Assim, o0 homem virtuoso resiste a dor e enfrenta os perigos
como o faz, por exemplo, o homem corajoso, ndo por insensibilidade a dor, mas porque ¢
nobre fazé-lo (cf. EN 1, 10, 1100° 25-33). A virtude se expressa também na abstencdo dos
prazeres, como ocorre no homem temperante (cf. EN 1I, 2, 1104* 33-35), posto que na
temperanga os prazeres sao moderados pela razdo. Conforme analisamos no capitulo anterior,
a virtude ética depende da escolha ( ) (cf. EN L 6, 1106° 36);
e esta, por sua vez, sofrerd influéncia direta dos prazeres e dores que acometem o homem.
Isso implica que o homem virtuoso escolhe como devera se deixar afetar pelos prazeres e
dores, deliberando acerca das acdes necessdrias para responder a eles. E, ainda, essa
capacidade de refrear e dirigir os apetites ¢ uma caracteristica exclusivamente humana, ja que

os animais deixam-se levar por seus apetites, posto ndo existir em suas almas a razdo

( )-
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O homem intemperante, por sua vez, caracteriza-se pela desmesura em seus apetites,
que ¢ contraria a reta razao ( ), pela busca igualmente desmedida e
incessante dos prazeres corporais (cf. EN VII, 8, 1151% 11-12) que se fazem acompanhar de
dor, quando ndo sdo satisfeitos (cf. EN III, 11, 1118° 31-35). Cabe ressaltar uma distingdo
entre 0 homem intemperante ¢ o homem incontinente que serd interessante na compreensao
do estado habitual vicioso.

No livio VII da Efica Nicomaquéia, Aristoteles distingue o intemperante
( ) do incontinente ( ), explicando que esta ndo ¢ um vicio ( ),
embora se caracterize pela realizagdo de a¢des viciosas, enquanto a intemperanga ¢ um vicio
(cf. EN VII, 8, 1151 5-6). O Estagirita explica que essa diferenga reside no fato do
intemperante agir mediante a realizagdo de uma escolha; o incontinente, por sua vez, ndo
possui a mesma firmeza em suas agdes, sendo facilmente persuadido e age contrariando a sua
propria escolha (cf. EN VII, 8, 1150° 29-31; 1151°* 11-14). Além disso, eles diferem um do
outro em relagdo a corrupgdo do principio racional, posto que no incontinente hd como um
bloqueio provisério da razao, como no caso, exemplificado por Aristételes, do homem que se
embriaga com uma pequena quantidade de vinho; no homem intemperante, ha, propriamente,
uma corrupgdo da razdo, de maneira permanente (cf. EN VII, 8, 1151% 2-5), dai o filosofo
afirmar que os intemperantes sdo incuraveis ( ) e os incontinentes curaveis
( Y (cf. EN VII, 8, 1150° 31-32). O homem incontinente ¢ mais volivel as
circunstancias que lhe advém e tem a razdo momentaneamente bloqueada, o que impede a
realizagdo de agdes virtuosas. Logo, podemos dizer que a incontinéncia se caracteriza como
uma disposi¢do e ndo como um estado habitual. Talvez nisso resida a capacidade do homem
incontinente vir-a-ser virtuoso, pois, como vimos, a disposi¢cdo tem uma maleabilidade maior

e, portanto, ¢ mais facilmente passivel de mudanga. Ja a intemperanca, que ¢ propriamente um

65 Analisaremos posteriormente o problema da reversibilidade ou ndo de um estado habitual, no pensamento
aristotélico.
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vicio, caracteriza-se como um estado habitual, fruto de um carater estabelecido. Ela é, entdo,
algo adquirido e, em certa medida, consolidado no homem. Além disso, o estado habitual
vicioso corrompe de maneira determinante a razdo, a isso se deve, talvez, a sua
“irreversibilidade”, se de fato ela ¢ concebida no pensamento aristotélico. Essa distingdo
também nos auxilia a compreender que ndo basta ao homem possuir a razao para ser virtuoso,
pois ela pode ter sido persuadida e submetida pelos desejos. Por isso mesmo faz-se necessario
ao homem modelar a sua natureza para tornar efetiva a capacidade intelectiva da sua alma e
para estabelecer, assim, um carater “maduro”.

Percebemos, assim, que no homem vicioso a relagdo entre desejo e razdo se apresenta
ndo somente de maneira desarmonica, tal como no homem incontinente, mas também de
maneira estabelecida, posto que ha nele uma escolha ( ) de buscar o prazer de
maneira excessiva e de fugir a dor. Isso se evidencia no vicio da intemperanca, por exemplo,
j& que nele ndo ha conformidade entre os desejos e a razdo, mas somente a busca incessante
pela saciedade dos apetites, ou seja, s6 se tem em vista os prazeres. Esse excesso na satisfagao
dos apetites, diz ainda o filésofo, leva o homem a “bloquear a parte calculativa (

Y’ (EN 111, 12, 1119° 10-12); h4 como que uma paralisia da
capacidade intelectiva da alma provocada pela forca dos apetites. Isso trard maleficios a saude
do homem, afetando tanto seu corpo como sua alma.

Ainda em relacdo aos prazeres, Aristoteles considera que o comportamento do homem
se assemelha ao das criangas. Segundo ele, “as criancas vivem a mercé dos apetites, € nelas
tém mais forca o desejo das coisas prazerosas”, o que explica o fato de que “se ndo forem
obedientes ao principio racional, irdo a grandes extremos, pois num ser irracional o desejo do
prazer ¢ insaciavel” (EN III, 12, 1119° 3-9). Isso justifica por que o processo de habituagio
implica uma educacdo dos apetites que movem os homens, os quais deverdo ser, pela

disciplina, habituados a obedecerem a razdo. Ora, se ¢ assim tdo importante na experiéncia
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humana o prazer, de que modo o processo de habituacdo devera intervir para obter sucesso em
sua busca?

Temos em Aristoteles uma espécie de “pedagogia dos apetites”®

, a qual implica um
reconhecimento dos prazeres e dores que afetam o homem em suas agdes, uma vez que,
segundo Aristoteles, “é por causa do prazer que praticamos mas agdes, € por causa da dor que
nos abstemos de a¢des nobres” (cf. EN 11, 3, 1104° 5-10). Esse reconhecimento ocorre através
da percepcao que o homem possui das coisas pelas quais ele ¢ mais intensamente afetado e,
portanto, pelo prazer e dor sentidos (cf. ENII, 9, 1109° 1-3), e é esse reconhecimento que lhe
possibilitara a busca de uma mediania em relagdo aos seus apetites. Portanto, essa gestdo dos
apetites ¢ particular a cada um, posto que cada homem experimenta prazer e dor por coisas
diferentes e ¢ em face deles que os homens reagem e manifestam estados habituais distintos,
ou seja, a acdo corajosa para um homem temerario ¢ diferente da agdo corajosa realizada pelo
homem covarde, pois 0 meio-termo que constitui a acdo virtuosa consiste num meio-termo
“em relagdo a nos ( Y’ (ENL, 6, 1106° 7) e ndo &, por isso mesmo, um meio-
termo relativo as agdes consideradas corajosas, mas aquilo que € para cada homem um ato de
coragem.

Além disso, hd no homem uma tendéncia ao excesso de prazer (cf. ENII, 8, 1109" 11-
17), pois ele é, desde a infancia, naturalmente inclinado ao que é agradavel. E, entdo, para
fazer face a essa inclina¢do natural, que o processo de habituagdo se fard necessario, pois o
homem devera orientar o seu agir na direcdo contraria aos seus apetites, abstendo-se das
coisas que lhe sdo mais prazerosas (cf. EN II, 2, 1104 33 — 1104° 3: 9, 1109° 4-7 ¢ X, 1,
1172% 30-34). Isso se justifica, porque a busca do prazer ¢ tdo intensa que, como Vimos no

capitulo anterior, pode arrastar o homem e lhe dificultar a realizagdo do julgamento adequado

66 ey ~ . . . . ~
Utilizamos a expressdo “pedagogia dos apetites” para nos referirmos a um aspecto do processo de habituagdo

relativo a “aprendizagem” necessaria ao homem, para orientar os seus desejos em conformidade com a razao,

obedecendo-a de maneira adequada. Essa “aprendizagem”, como ressaltamos, se da na propria acdo humana,

posto que ela ¢é pratica.
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para que se efetive a agdo virtuosa. Por isso, diz o filésofo, “é preciso forcar-nos a ir na
direcdo do extremo contrdrio, porque chegaremos ao estado intermediario, afastando-nos o
mais que pudermos do erro, como procedem aqueles que procuram endireitar varas tortas”
(EN11, 9, 1109° 3-6). A oposicao ao prazer consolidard no homem uma maior facilidade de
agir ante as afeccdes e, embora inicialmente seja extremamente dificil para ele essa abstencao
do prazer, com o tempo, a experiéncia lhe proporcionard uma maior comodidade nesse agir
(cf. ENTL 9, 1109" 28-30; 2, 1104" 34-35).

Com relagdo a dor, o mesmo processo de habitua¢do devera ser aplicado, pois, para o
Estagirita, o homem deve enfrentar a dor de maneira adequada, sem fugir perante o
sofrimento. Um exemplo disso encontramos, ainda, na virtude da coragem, quando no
enfrentamento da dor reside a causa do louvor conferido ao corajoso, pois “mais dificil €
enfrentar o que ¢ doloroso, do que abster-se do que é prazeroso” (EN III, 9, 1117* 34). Dai
Aristoteles dizer que nem toda virtude ¢ prazerosa (cf. EN 111, 9, 1117° 15), uma vez que no
enfrentamento da dor o homem tem em vista um prazer futuro, um prazer verdadeiro, quando
poderia fugir a0 mesmo em busca da satisfacio de um prazer imediato e aparente. E através
desse aprendizado que o homem poderd harmonizar os seus desejos com o seu principio
racional, de modo que o primeiro ndo se oponha a razao, mas antes se subordine a ela (cf. EN

1L, 12, 1119° 12-15).

3.2. O facil ( ) e o dificil ( )

Os adjetivos facil ( ) e dificil ( ) sdo muitas vezes utilizados por
Aristoteles, na Etica Nicomaquéia, para referir-se aos estados habituais relativos a virtude e
ao vicio. E, como vimos, esses estados habituais implicam uma mediania nas agdes e nas

afeccdes do homem como condicdo para ser excelente. Mas, diz o filésofo, “ndo ¢ facil”
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( ) ser bom ( ), pois, para que o homem encontre 0 meio-termo
( ) em suas acdes, ele deve considerar “com quem, em que medida, por que e de
que modo ( )’ (ENTL, 9, 1109* 28-29)

deverd agir, e essa operagdo complexa representa uma dificuldade. Em outra passagem, o
filosofo diz ser “facil ( ) errar a mira e dificil ( ) acertar o alvo” (EN1I, 6,
1106° 31-33), o que se aplica tanto & virtude quanto ao vicio, j& que o vicio, enquanto algo
mau, ¢ ilimitado, podendo ser tanto um excesso quanto uma deficiéncia em relag¢do a virtude e
essa Ultima, por sua vez, ¢ limitada ao meio-termo. A dificuldade que o homem encontra para
tornar-se virtuoso ndo consiste somente na dificuldade de calcular seu modo de agir,
encontrando o meio-termo, mas também na resisténcia que deve demonstrar frente as afecgdes
de que padece. Isso ocorre, porque o prazer ¢ a dor acompanham o homem desde a sua
infancia (cf. EN 11, 3, 1105° 2-3); e ele é facilmente arrastado por essas afecgdes, deixando-se
levar pela busca do prazer ¢ pela fuga da dor (cf. ENII, 8, 1109" 12-19). Vale notar que, como
explica Aristoteles, o enfrentamento da dor se mostra mais dificil ( ) que a
resisténcia aos prazeres (cf. ENIII, 9, 1117° 34-35), devido a inclinagdo que ele possui ao que
¢ prazeroso. Depreende-se dai que o homem tende, pela sua natureza, mais facilmente aos
extremos, o que justifica que o processo de habituacdo implique a realizacdo de movimentos
opostos ao extremo ao qual se ¢ arrastado pelos apetites (cf. EN 1, 13, 1102° 14-28). Como
analisamos no capitulo anterior, os apetites podem contrariar a obediéncia ao principio
racional e impedir que se alcance a virtude, pois ela ¢ contraria ao excesso e reside na
mediania.

Nesse sentido, o adjetivo facil ( ) qualifica os estados habituais viciosos, ja
que ndo hd um esfor¢o do homem para supera-los, mas, antes, um consentimento ¢ uma busca
pela saciedade do que satisfaz, ou seja, ndo se opde aos apetites que lhe advém. J& o adjetivo

dificil ( ) qualifica os estados habituais virtuosos, posto que a resisténcia ao
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prazeres, ou sua mediania, embora mais facil que o enfrentamento da dor, impde que o
homem se mova em dire¢do contraria ao que lhe impele seus apetites. Ou seja, o homem
deveré temperar, adiar ou afastar-se de um prazer imediato em vista de um bem futuro, que,
evidentemente, ndo lhe serd imediatamente prazeroso (cf. EN III, 9, 1117° 15), o que
representara para ele uma disposicao dificil.

Outra dificuldade implicita no exercicio da virtude reside no fato dele exigir ndo
apenas acdes que sejam boas para o proprio agente virtuoso, mas também que seja ele proprio
virtuoso para com os outros; se ¢ facil para o homem tirar proveito de seus assuntos privados,
¢ dificil considerar os demais homens nesse beneficio ou nessa virtude. Assim, Aristoteles
considera a justi¢a uma virtude completa, ja que ela envolve tanto o proprio agente quanto as
pessoas que o rodeiam (cf. EN V, 1, 1129° 30 — 1130 1). Nesse contexto, o processo de
habituacdo consolida no homem uma certa resisténcia as dificuldades que ele enfrentard para
realizar as agdes virtuosas ao longo de toda sua vida, porque lhe confere ndo apenas a
capacidade para calcular o modo de agir, mas também lhe confere um carater firme ou
“amadurecido” para agir rapidamente ante as situagdes inesperadas, diante das quais ndo ha
tempo necessario para a realizagdo de um calculo (cf. ENIII, 8, 1117° 18-22).

Se analisarmos, por exemplo, a intemperanga e a incontinéncia, perceberemos que elas
também se diferenciam em relacdo a dificuldade que lhes ¢ caracteristica. Na incontinéncia,
como vimos, 0 homem ¢ mais facilmente conformado pelo processo de habituagdo, pois ndo
hé nele um carater amadurecido, o que lhe permite submeter-se a habituacdo. No entanto, para
o homem intemperante, ¢ extremamente dificil, sendo impossivel, alterar a sua natureza, pois

ja se consolidou nela um estado habitual vicioso (cf. EN VII, 8, 1151% 20-28).

3.3. O tempo ( ) e a ocasido ( )
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A reflexdo sobre a importancia do tempo na qualificagdo do homem virtuoso se faz
através da no¢do de “momento oportuno”, expressa pelo termo : “é preciso que cada
pessoa sempre considere na agdo o mais apropriado a ocasido” ( D

) (cf. EN 11, 1, 1104" 8-9). Quando
Aristoteles se refere aos elementos necessarios para que a a¢do seja virtuosa, ele diz que ¢
preciso considerar a ocasido, os objetos e as pessoas apropriadas, pois nisso consiste a
mediania e a exceléncia da virtude (cf. EN 11, 6, 1106° 17-28). Assim, o processo de
habituacdo implica uma aprendizagem, ou melhor, um exercicio que torna o homem apto a
reconhecer 0 momento oportuno no horizonte de sua agio®’. Mas como saber o momento
certo de agir e a duragdo de uma acao? Aristoteles se faz essa pergunta ao analisar a colera
(cf. ENI, 9, 1109° 16), porém, ele ndo a responde diretamente, contentando-se em afirmar a
dificuldade implicada no calculo do momento oportuno e em indicar os elementos nele
envolvido: a percepgao ( ) e a particularidade ( ) da circunstancia (cf. EN 11,
9, 1109° 22-23). Vejamos como cada um desses elementos intervém no calculo.

Como vimos no primeiro capitulo deste estudo, a percepcao ¢ importante no exercicio
da virtude, pois dela depende a capacidade humana de julgar ( ) os estimulos
recebidos pelo meio e, conseqiientemente, a dire¢do que o homem daré a seu deslocamento e
as suas afec¢des. Esse julgamento ou discriminagdo deve repetir-se a cada nova circunstancia,
o que implica a relagdo entre o €eo , pois o primeiro auxiliard no célculo
do momento oportuno para agir (o quando), como no célculo da duracdo da acdo (o quanto)
( ) (cf. EN 11, 9, 1109° 16). Assim, cabe a0 homem aprender a julgar
adequadamente, através da percepgdo, a circunstdncia em que se encontra, determinando de
que maneira ele sera afetado por ela e como agird. Podemos dizer, entdo, que a habituagdo

envolve um aprimoramento da capacidade humana de julgar e que essa discriminagdo deve

57 Conforme Puente, o “¢ o momento decisivo e irrepetivel, propicio para agir e para experimentar uma
afeccdo de modo excelente, e isso precisamente constitui a exceléncia ( )” (PUENTE, 2001, p.321).
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ocorrer em cada momento. Cabe ressaltar que esse processo depende da lembranca, ja que
algo subsiste na acdo humana virtuosa, pois a virtude depende de uma certa regularidade das
acdes do agente. O que subsiste na acdo virtuosa ¢ fruto da capacidade humana de rememorar,
que ¢ explicada na Metafisica. A memdria, originada da percepcdo, possibilita a0 homem
armazenar suas percepgoes, formando assim lembrangas e, conseqiientemente, conformar o
que lhe confere a experiéncia. Afinal, diz Aristoteles, “¢é da memoria que vem aos homens a
experiéncia: pois as recordagdes repetidas da mesma coisa produzem o efeito duma unica
experiéncia” (Metaph. , 1, 981% 1-4). Assim, quando nos referimos a existéncia de um
processo de aprimoramento do julgamento, devemos reconhecer que ele ocorre mediante a
experiéncia ( ). Mas em que tal experiéncia se faz fundamental?

Para Aristoteles, a virtude implica ndo apenas o conhecimento do universal, mas
também do particular. Ora, o particular ndo se torna conhecido sendo pela experiéncia e,
considerando que experiéncia supde tempo, relagdo entre temporalidades — o passado e o
presente —, podemos afirmar haver uma relacdo entre tempo e virtude. Isso explica por que um
jovem ndo pode, segundo Aristoteles, ser virtuoso: “um jovem carece de experiéncia, que s6 0
tempo pode dar” (EN VI, 8, 1142* 11-15). Dessa forma, se cada a¢do € unica, ou seja,
encontra-se circunscrita a cada momento, o que torna possivel a existéncia de um estado
habitual nas agdes humanas ¢ a capacidade que possuem os homens de rememorar e, através
da experiéncia que disso decorre, a capacidade de calcular adequadamente o quando e o

quanto agir, pois as acdes excelentes dependem justamente da experiéncia em calcular os

meios que determinem o seu agir. E na experiéncia ( ) que se desenvolve no
homem a prudéncia ( ) e € através dessa virtude que o homem pode agir, na maior
parte das vezes, em conformidade com a reta razao ( ) (EN VI, 13,

1144° 22-24).
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No De Memoria e Reminiscentia, Aristoteles explica que a memoria ¢ um estado
habitual ( ) ou uma afecgao ( ), fruto da percepgao ( ), decorrido algum
tempo (cf. Mem., 449 24-26). Esse estado habitual ocorre, explica o filosofo, porque a
afeccdo produz na alma e na parte que a contém, ou seja, no coracao ( %%, uma
espécie de impressdo, como um selo (cf. Mem., 450* 27 — 450° 1). Essa impressdo que
estabelece a regularidade da acdo humana ¢, portanto, possivel gragas a memoria, que
imprime no homem as diversas percep¢des ou lembrangas ao longo do tempo e o resgate
delas. Pelo rememorar ( ), € possivel ao homem a aquisicdo da
experiéncia de que necessita para lidar com as diversas situagdes ao longo de sua vida. Além
disso, como veremos, o homem pode enriquecer sua capacidade intelectiva, associando-lhe a
rememoracdo € a expectativa, ou seja, beneficiando-se da percep¢do do tempo que a natureza
lhe confere, para satisfazer ou refrear os seus desejos em vista da realizacdo futura de algo (cf.
De An. 111, 10, 431° 7-8; 433° 7-10). Como observa Puente, o intelecto permite ao homem
refrear um prazer imediato em vista de um bem futuro, e o homem s6 pode ser virtuoso
“porque ¢ capaz de perceber a dimensdo futura do tempo e, em nome dela, realizar suas
escolhas nas circunstancias presentes” (PUENTE, 2001, p.297). Essa capacidade de perceber
o futuro permite ao homem realizar uma certa previsdo do “como” do seu agir, previsdo essa
que, embora ndo possa lhe garantir o sucesso do resultado da sua agdo, permite-lhe delimitar
0s meios necessarios em vista do fim almejado, ou seja, permite ao homem o exercicio da
deliberagdo (cf. Mem., 453" 9-10), ja que, assim, ele é capaz de ndo ceder aos seus desejos
imediatos.

Na Etica Nicomaquéia, Aristoteles enfatiza a necessidade do jovem habituar-se a agir

de certa maneira para que tal modo de agir lhe modele um determinado carater (cf. EN I, 1,

%% Nessa passagem, Aristoteles ndo da a localizagio da alma no corpo, mas, se nos ampararmos na analise dos
tratados biologicos, diremos que o coragio ¢ a sede da alma.
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1103° 20-24) . Isso & necessario porque, como vimos no inicio deste capitulo, é a qualidade
das acdes praticadas que conformaré a natureza humana. O fato do homem necessitar, desde a
juventude, de agir de determinado modo, marca a importancia do tempo na formagdo de seu
carater, afinal, desde essa idade ele devera aprender a lidar com as afec¢des que lhe advém e a
agir em conformidade com a razdo. Por essas mesmas razdes, parece-nos, o fildsofo explica
por que um jovem ndo € um ndo ¢ bom ouvinte da politica. A passagem que se segue resume

bem a consideragdo de Aristoteles a respeito do jovem:

. ele [o jovem] ndo tem experiéncia das agdes da vida (

), € sdo elas que sdo aqui os pontos de
partida e os objetos dos raciocinios. Além disso, deixando-se levar pelas
afeccdes, esse ensino lhes serd sem fruto e improficuo, porque o fim aqui
nao ¢ o conhecimento, mas a acao (

). Pouco importa que seja jovem de idade ou no carater
( ):
porque nao ¢ do tempo que vem a deficiéncia, mas sua causa € que nasce a
afeccdo e seu crescimento o faz perseguir indistintamente todos os objetos
que se apresentam, a qualquer categoria que eles pertencam. Para tais
homens, o conhecimento ¢ inutil, como ¢é para os incontinentes. Para
aqueles, ao contrario, que ndo se deixam levar pelos desejos e agem de
acordo com a razdo, sera muito proficuo ter esse saber” (EN 1, 3, 1095 a 3-
13).

Essa passagem torna ainda mais evidente a importancia conferida ao tempo, na
reflexdo de Aristoteles sobre a formag¢do do estado habitual virtuoso (ou vicioso),
reconhecendo ser através do tempo que o homem se habitua a agir de maneira virtuosa ou
ndo, em fungdo de sua capacidade de reagir diante das afec¢cdes de que padece e, também, do
uso que faz da razdo para que a acdo que dela decorre se dé de maneira adequada. Essa
reserva quanto aos jovens deve ser entendida em dois sentidos: o jovem pode ser jovem em

idade e em carater. Os jovens em idade sdo aqueles que possuem, devido a inexperiéncia, uma

imaturidade do carater, pois este, para ser formado, necessita da pratica, ou seja, a esse jovem

6 A esse respeito, concordamos com Vergniéres (1998, p.107), quando ela diz que a distingo entre o jovem e o
adulto reside no fato do primeiro agir para formar o seu carater, enquanto o segundo age a partir do seu carater,
posto que ele ja esta formado.

" Tradugio ligeiramente modificada.
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faltam as “acdes da vida” que irdo conformar seu carater. Quanto ao jovem em carater,
podemos entender que ele diz respeito ao homem que possui um carater imaturo ndo em
funcdo da auséncia de um tempo necessario para configurd-lo, mas devido ao mau uso do
tempo ao longo de sua vida, desperdicado com agdes mas, ou seja, com uma resposta
inadequada dada as afec¢des de que padece e, portanto, que lhe configuraram um carater
imaturo. Nesse sentido ¢ que podemos reconhecer no tempo um elemento imprescindivel ao
processo de habituacdo, pois 0 homem necessita da pratica repetida de certas agdes, ao longo
de sua vida, e ndo apenas aqui e ali, as quais concorrerdo para que ser constitua uma
determinada natureza. Mas isso ndo ¢ naturalmente facil. Aristoteles reconhece que o carater
( ) ¢ dificil de ser alterado e, ao termo de um longo tempo ( ), ele se
torna a propria natureza do homem (cf. EN VII, 10, 1152* 27-33). Vergniéres diz que “a
grande originalidade de Aristoteles foi a de ter compreendido que o habito ¢ o que permite, ao
mesmo tempo, interiorizar uma norma inculcada do exterior pela sociedade e descobrir
normas racionais para a acao”, e isso porque seu pensamento ético leva em conta a dimensao
temporal da duracdo, ja que “seu horizonte ¢ o da vida inteira, que se trata de ‘bem viver’”
(VERGNIERES, 1998, p.72) e ndo apenas de uma dada circunstancia. Nesse sentido,
podemos entender a maturidade do carater, constituida pela habituagdo, como um fator que
possibilita a0 homem a realizagdo de agdes virtuosas e a duragdo da virtude ao longo de toda
uma vida, posto que ¢ necessaria a constdncia em suas acdes, o que lhe ¢ assegurado pelo
processo de habituagao.

Uma passagem problematica acerca da determinagdo do carater se encontra no livro I1I
da Etica Nicomaquéia. Nessa passagem, Aristoteles diz que os homens sdo responsaveis pela
formagdo tanto do vicio quanto da virtude, pois as acdes que formam esses estados habituais
sdo voluntérias e depende dele realizad-las ou ndo, mediante a sua escolha ( ),

que é um desejo deliberado (cf. EN VI, 2, 1139" 4-5). No entanto, acrescenta o Estagirita,
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quando o homem se tornou injusto ou intemperante, portanto, quando consolidado um estado
habitual vicioso, “ja ndo ¢ possivel ndo ser mais assim ( D’

)’ (ENIL, 5, 1114% 19-21), o que parece sugerir que, uma vez o carater consolidado, ja
ndo ¢ possivel modifica-lo e vir a ser virtuoso. Ora, como compreender, no quadro de sua
ética, a posicdo do Estagirita? Se fosse possivel ao carater se fixar de forma tdo decisiva, o
que impediria os homens virtuosos serem sempre virtuosos ou 0s Vviciosos serem sempre
viciosos em suas ag¢des, uma vez estabelecido o seu carater? Nao estaria isso contradizendo a
propria plasticidade da natureza humana, cujas acdes tém por finalidade, precisamente,
atualizar as poténcias de seu ser ao longo da vida e concorrer, assim, para sua realizagdo e
felicidade, uma vez que a felicidade ndo ¢ um resultado exterior a propria acdo e depende
dela? Como entender a posicdo de Aristoteles se, para ele, a felicidade implica uma vida
completa, exatamente porque “muitas mudangas ocorrem na vida, e eventualidades de toda
sorte; o mais prospero pode ser vitima de grandes infortinios na velhice, como se conta de
Priamo” (EN 1, 9, 1100° 6-9) e, “um dia, ou um breve espago de tempo, ndo faz um homem
feliz e venturoso” (EN1, 7, 1098" 19-20)? E preciso lembrar que é necessario um tempo para
a formacdo e para o exercicio da virtude, bem como uma somatoria de acdes virtuosas, para
que se consuma a felicidade. Segundo Besnier, a habituagdo ( ) necessaria para o
alcance da virtude ética “se conserva, por assim dizer, depois, no curso da vida virtuosa, como
se esta devesse consistir em uma perpétua auto-formagao” (BESNIER, 2003, p.79). Essa
“auto-formacao”, a que se refere esse autor, pode ser considerada propriamente a finalidade
do homem, ja que ele para cumprir com o fim que lhe ¢ proprio necessita agir e agir ao longo
de sua vida. E interessante notar que, para Aristoteles, o homem est4 naturalmente predisposto
a se auto formar, o que faz com que a felicidade diga respeito a regularidade e a constancia
com que o homem age face as afeccdes de que padece e aos infortinios que lhe advém e,

também, & dignidade com que ele aceita os sofrimentos que lhe ocorrem (cf. EN I, 10, 1100



142

11-33). Assim, embora o homem se torne feliz, adquirindo a exceléncia que lhe ¢ propria, essa
felicidade restringe-se a propria a¢do e se encontra circunscrita e particularizada a cada
momento, dado que ela ndo ¢, como vimos no capitulo anterior, um produto externo e
posterior a agdo realizada.

Como, entdo, compreender a passagem 5, 1114 19-21, do livro II1?

Para Siqueira (2004, p.108), essa passagem ndo significa que um carater estabelecido
ndo pode ser alterado, mas, apenas, que ele ndo pode ser alterado pelo simples desejo do
agente, posto que necessita de um longo tempo para consolidar-se e, conseqiientemente, para
alterar-se. Essa interpretacdo também ¢ sustentada por Di Muzio (2000, p.206). Esses dois
autores se apdiam em algumas linhas anteriores a essa passagem, em que Aristoteles diz que o
homem ¢ responsavel por tornar-se injusto, ja que as suas agdes injustas sdo voluntérias e,
uma vez injusto ele ndo se tornara justo “se assim querer” ( ) (cf.
EN 11, 5, 1114" 12-14). Nesse sentido, esses autores argumentam que a passagem 1114" 19-
21 ndo pretende dizer que um carater ¢ irreversivel, mas, simplesmente, que ele ndo podera
ser alterado pelo querer do agente, posto que o desejo sozinho ¢ insuficiente para altera-lo; ¢
necessario o exercicio de agdes repetidas ao longo do tempo para a conformagdo de um estado
habitual. Além disso, Di Muzio (2000, p.207) apdia-se no tempo verbal utilizado pelo
Estagirita na passagem em questdo. Aristoteles diz que um injusto e um intemperante nao
podem ser ( ) diferentes do que sdo, utilizando o verbo no presente do
infinitivo, o que, para esse autor, ndo significa uma condenacdo do homem que “nunca mais
serd” diferente do que €, mas simplesmente que ele ndo podera ser diferente no presente.

Nossa posi¢do, no entanto, ¢ contraria a desses dois autores. Embora concordemos
que, para Aristoteles, o carater amadurece em funcdo de um longo tempo, e a virtude,
portanto, se consolida em um estado habitual estavel, dificil de ser alterado, ndo nos parece

coerente a idéia de que esse estado, uma vez estabelecido, possa ser alterado. Essa dificuldade
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inerente a alteracdo de um carater se expressa, por exemplo, na velhice ( ), no caso
do homem avaro (cf. EN1V, 1, 1121° 10-15), cujo carater se estabeleceu dessa maneira, assim
como no velho, que ja ndo dispde de tempo necessario para formar um carater diferente. Mas
essa permanéncia do estado habitual ao longo do tempo e sua estabilidade, elementos
imprescindiveis para ao processo de habituagdo, dependem da razdo, que, como vimos na
analise da intemperanga, ¢ corrompida pelos apetites (cf. EN III, 11, 1119% 1-3). Nesse
sentido, entendemos que um estado habitual é possivel de ser alterado quando ainda ndo se
estabeleceu, por exemplo, naquele que é jovem em idade (cf. EN I, 3, 1095" 3-13) ou no
homem incontinente, cuja razdo ainda ndo estd totalmente corrompida pelos apetites (cf. EN
VIIL, 8, 1151* 1-2), como vimos anteriormente. Cabe ressaltar que Aristoteles, na Etica
Nicomaquéia, define a temperanca ( ) como aquela que “preserva” ( )
a prudéncia ( ) (cf. EN VI, 5, 1140" 12). Assim, compreendemos que se a
prudéncia pode ser preservada, ela poderd também ndo ser e se corromper, € o vicio que lhe ¢
contrario ¢ justamente aquele que se caracteriza pela corrupg¢do do principio racional e pela
impossibilidade do homem deliberar acerca de suas agoes.

Apesar de sustentarmos a ndo reversibilidade de um carater ja estabelecido, esse
problema merece ainda aten¢do. Se considerarmos o caso de um dependente quimico, por
exemplo, que ¢ certamente intemperante, pela busca desenfreada do prazer através da droga, e
cujo carater, portanto, ja se estabeleceu dessa maneira, a sua recuperacdo nao consistird numa
aprendizagem da mediania em relagcdo ao uso da droga, mas na abstinéncia desta, ja que a ele
ndo ¢ mais possivel temperar esses apetites, ou seja, fazer um uso moderado da droga. Nesse
sentido, o vicio do dependente quimico ndo ¢ passivel de alterar-se em virtude, j4 que a
prudéncia esta corrompida. No entanto, ele podera escolher ainda a abstinéncia e a realizacao
de agdes virtuosas, ja que estas podem ser realizadas por um homem vicioso, € nisso residira a

sua recuperacdo. Se o exemplo do dependente quimico nos auxilia na compreensdo da
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irreversibilidade do carater, apontando uma saida para o homem intemperante através da
absten¢do dos prazeres, o que dizer do homem injusto que €, como o intemperante, também
considerado um vicioso incorrigivel? Eis uma questdo que permanece, por enquanto, em
aberto.

Procederemos a uma andlise do louvor, da censura e do castigo, pois eles também

influenciam diretamente a formagdo do estado habitual virtuoso e vicioso.

3.4. Louvor ( ), censura ( ) e castigo ( )

O termo louvor ( ) € utilizado por Aristoteles para referir-se a virtude e para
designar um estado habitual louvado (cf. EN I, 13, 1103" 9-10). Esse louvor ( )
consiste no reconhecimento da a¢do realizada em conformidade com a razio ( ) e que

expressa a mediania (cf. EN I, 13, 1102° 14-15)"". A atribui¢do do louvor a acdo virtuosa se
assemelha a honra que ¢ conferida as pessoas virtuosas, pois elas consistem em um
reconhecimento da virtude pelos outros homens. No entanto, como explica Aristoteles no
livro I da Etica Nicomaquéia, a felicidade do homem reside na propria virtude do agente e no
em algo exterior a ele, como ¢ o caso do louvor ( ) e da honra ( ), pois essas
qualidades sdo conferidas ao homem por outros homens, embora, acrescenta o filésofo, os
homens virtuosos sdo louvados e honrados pelas suas agdes (cf. EN 1, 5, 1095° 22-26). No
processo de habituacdo, no entanto, o louvor tem seu papel, pois, em certa medida, ele indica
que a a¢do do agente foi realizada virtuosamente, ja que alcangou ou, pelo menos, aproximou-
se da mediania que caracteriza a virtude (cf EN 11, 9, 1109° 18-19).

Quanto aos homens que se distanciam da mediania, realizando, assim, agdes mas,

Aristoteles indica um outro aspecto envolvido no processo de habituacdo: a censura

"' A associagdo do louvor ( ) relativo a mediania ( ) nas agdes e nas afec¢des esta presente
também nas passagens: EN II, 9, 1109° 24; 6, 1106° 23-28; 111, 9, 1117* 32-35 ¢ IV, 5, 1126° 5-10.
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( ) e o castigo ( ). Estes sdo aplicados ao homem como uma forma de
conduzi-lo ao meio-termo, evitando dessa maneira tanto os desregramentos dos apetites
quanto o enfrentamento da dor, pois, como vimos, a natureza humana tende a desmedida,
principalmente em relacdo aos prazeres. Para alcangar a virtude, tanto o excesso ( )
quanto a deficiéncia ( ) representam obstéaculos, posto que ela reside na mediania
(cf. EN 11, 6, 1106 23-28). Tanto a censura quanto o castigo sdo, para Aristoteles, uma
espécie de cura ( ), pois levam o homem a ir contra os seus apetites (cf. EN II, 3,
1104° 15-17 ¢ EN I, 9, 1109° 31) e, nesse movimento, a dirigir-se a0 meio-termo, tal como na
analogia da vara que, para ser desentortada, ¢ envergada na direcdo oposta aquela em que se
encontra. Assim, no caso dos viciosos, eles serdo censurados, por exemplo, pela falta de
exercicios corporais (cf. ENIII, 5, 1114" 21-25) e, no caso do homem cujo temor € excessivo,
o castigo residird no enfrentamento dos perigos e, no caso do homem intemperante, ele
residird na abstenc¢do dos prazeres corporais, posto que isso ¢ mais contrario aos seus apetites
(cf. EN 11, 3, 1104° 15-20). Mas, durante quanto tempo e em que medida essa terapéutica
deverd ser aplicada? Essa pergunta ¢ formulada pelo proprio Aristételes, que a responde,
dizendo que essa medida deve ser estabelecida pela percepgdo (cf. EN II, 9, 1109 21-22) e
graduada em conformidade com o desregramento de cada um. Assim, se um homem se
desviou muito ou pouco do meio-termo, a censura (e o castigo) devera ser maior ou menor
(cf. EN 1V, 5, 1126" 5-10). Através desse endireitamento dos apetites, os homens passam a
reconhecer tanto a boa condi¢do de suas acdes, o seu carater, posto que elas sdo louvadas,
como a ma condi¢do de suas agdes, posto que serdo passiveis de censura e castigo (cf. EN V,
1, 1129 17-22).

A presencga destes aspectos no processo de habituacdo mostra o quanto nele estdo
implicados a percep¢do que o agente possui de suas proprias agoes e o calculo que ele mesmo

devera fazer antes de realizé-las. Mas eles nos mostram, também, o quanto nesse processo
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conta a percepg¢do das outras pessoas, pois louvor ( ), censura ( ) e castigo

( ) sdo conferidos ao homem por outros homens.

4. A poiésis do carater na praxis virtuosa

Resta-nos compreender como o cardter ¢ produzido no interior das e pelas agdes

virtuosas. Para tanto, devemos antes compreender como se d4 o processo de atualizagdo das

capacidades humanas no processo de habituagdo, recorrendo aos conceitos de ato

( ) e de poténcia ( ). No inicio do livro Il da Etica Nicomaquéia,

Aristoteles escreve:

... nenhuma das virtudes éticas se encontram em nés por natureza; o que,
com efeito, possui por natureza tal disposicdo ndo pode jamais receber do
habito tal disposi¢do contraria. (
0

). (...) Se as virtudes se encontram em nos, nao
¢ por natureza, nem contra natureza. Sua presen¢a se explica, ao contrario,
pelo fato que, naturalmente aptos a lhes receber, nosso pleno acabamento
nos vem através do habito ( ). Por
outro lado, de todas as coisas que nos vém por natureza, primeiro
possuimos em nos as capacidades ( ) e, em seguida, nds
exercemos os atos ( ). Isso € evidente no caso dos sentidos
( ), pois ndo foi por ver ou ouvir que adquirimos a visdo e
a audicdo, bem ao contrario, ¢ porque nos ja os temos que podemos lhes
fazer uso, bem longe de adquiri-los a for¢a do uso. Com as virtudes (

1) da-se exatamente o oposto: adquirimo-las pelo exercicio,
como também sucede com as artes: ¢ que ndo podemos fazer ser ter
aprendido, ¢ justamente fazendo que aprendemos (

u ) (...) tornamo-nos justos
praticando atos justos, € assim com a temperanga, a bravura, ete.” (ENTIL 1,
1103* 19— 1103" 1).

Nessa passagem, Aristoteles explica que o habito, embora seja adquirido, aproxima-se

da natureza, por atuar na modelagem da mesma para que se dé o seu desenvolvimento e

aperfeicoamento. Esse aperfeicoamento, por sua vez, ocorre na propria acdo e na qualidade

com ela ¢ realizada. Percebemos, também, que a relagdo ato e poténcia, no que concerne a

7 Tradugio ligeiramente modificada.
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habituagdo, ndo ocorre tal como nos sentidos, em que a capacidade da visdo, por exemplo, ¢
atualizada quando eu vejo algo e isso € possivel gracas a poténcia de ver. No processo de
habitua¢do, a virtude ndo esta atualizada na natureza humana, nem ¢ uma poténcia tal como
nos sentidos, mas ela ¢ passivel de aquisi¢do pelo ser humano, que deve atualizé-la na propria
acao.

Como vimos no capitulo dois, a alma ¢ responsavel pela aquisicdo da virtude no
homem, pois ela deverd harmonizar seus apetites com seu principio racional. No entanto,
como observa o Estagirita na passagem anteriormente citada, essa harmonizagdo ¢
desenvolvida de maneira lenta e gradual, através de um exercicio, de uma pratica constante,
dai sua natureza ser daquela dos sentidos, cuja poténcia se atualiza de imediato, no momento
em que o objeto € visto, ouvido ou tocado. A virtude, ao contrario, ndo pode ser adquirida de
forma t3o direta e imediata como ocorre com os sentidos, pois ela necessita de um processo
longo e continuo o suficiente para que se conforme o cardter do agente e, para tanto,
pressupde mais que a capacidade perceptiva. Ela necessita, para tanto, das demais capacidades
da alma: desiderativa, locomotora, dianoética e intelectiva. O bom uso do conjunto das
capacidades animicas, bem como uma boa disposi¢ao do corpo, pois, como vimos os bens do
corpo também interferem na virtude, possibilita a0 homem a realizagdo de uma acdo excelente
€ a sua constancia na realizagdo dessas acdes ao longo da vida, as quais lhe conferem o bem-
viver e o bem-agir que caracterizam a felicidade. Assim, a harmonia entre corpo e alma
permite a0 homem a mediania em suas acdes e afec¢des, fazendo com que ocorram, para ele,
“na ocasido apropriada, com referéncia aos objetos apropriados, para com as pessoas
apropriadas, pelo motivo ¢ da maneira conveniente” (EN II, 6, 1106° 21-23), o que exige um
calculo muito cuidadoso e, também, uma certa agilidade na sua realizagdo. Para tanto, o

exercicio ¢ necessario e dele depende a formagao do estado habitual ( ), pois a qualidade
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das agdes praticadas pelo homem ¢ que vai lhe conferir uma natureza virtuosa, assim como a
pratica de agdes viciosas lhe confere uma natureza viciosa (cf. EN1I, 1, 1103° 6-24).

Assim, Aristoteles compreende a determinagdo da natureza humana, pois lhe confere
uma finalidade como de resto em todo seu pensamento filoséfico, mas, a0 mesmo tempo,
preserva a particularidade de cada homem, pois cada um alcanga o fim que lhe ¢ proprio,
aquele para o qual a natureza o constituiu, através do seu proprio agir, lembrando que esta
submetido a contingéncia e, necessariamente, a0 momento em que cada acdo ocorre.
Compreendemos, dessa forma, a passagem supracitada da Etica, ao mostrar que, em razdo de
uma certa indeterminagdo presente na natureza humana, as se atualizam de
maneira distinta para cada homem, embora a sua atualizagdo seja conforme a finalidade
comum a todos eles, ou seja, confere a felicidade ( ) a todos que a alcangam, ela
se expressa de maneira distinta para cada um, de acordo com a ac¢do de cada um deles.
Portanto, nessa passagem, podemos perceber que o homem esta sujeito a finalidade que a
natureza lhe constitui e que essa finalidade depende de um estado habitual. No entanto, esse
estado contém potencialmente, tal como vimos no primeiro capitulo, a capacidade de se
atualizar de maneiras contrarias, ou seja, pode ser formado através das a¢des realizadas pelo
homem, um estado habitual virtuoso ou um estado habitual vicioso.

Quanto a auséncia de uma relacdo de anterioridade entre poténcia ( ) e ato
( ), tal como ocorre nos sentidos, isso significa que a natureza humana se constitui
através de um estado habitual, mas esse estado ndo ¢ alcangado primeiramente, para depois
ser passivel de aplicagdo. Nao ¢ concebivel para o filosofo que o homem seja primeiro
virtuoso, para depois realizar atos virtuosos. Para o Estagirita, a virtude ¢ acompanhada dos
atos que a constituem e a caracterizam, ¢ o homem deverd necessariamente agir e agir em
conformidade com a razdo, para que se expresse em sua natureza a sua finalidade, portanto, a

virtude ou a felicidade. Nesse sentido, podemos compreender que a virtude ¢ um processo
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continuo, que se realiza ao longo de toda a vida humana e, nesse processo, 0 homem se
configura de determinada maneira, seja ela virtuosa ou viciosa.

Como vimos no primeiro capitulo de nosso trabalho, o carater do agente ¢ a causa
formal da acdo bem-sucedida ( ), 0 que pressupde um carater ja& amadurecido. A
forma ( ) é principio e causa do movimento quando move (cf. Ph. 111, 2, 202" 11); e a
relacdo entre a forma e o movimento, ou seja, entre o carater do agente e a sua acao, promove,
entre outras coisas, uma qualidade (cf. Ph. III, 2, 202" 9-10). Nesse sentido, podemos
compreender o estado habitual como uma qualidade (virtuosa ou viciosa) que se torna assim
pela acdo do agente, promovendo, na virtude, o amadurecimento do carater, orientado pelo
principio formal que ¢ a alma, nos animais. A esse respeito, Morel (2003), ao analisar a
virtude ética, enfatiza a existéncia de uma “circularidade” presente na agdo. Essa

circularidade, parece-nos, ¢ uma autoconsciéncia do homem. A esse respeito diz o autor:

A preparacdo moral, entretanto ndo cessa com o acabamento da agdo
virtuosa. Se as disposi¢des preparam as acdes, essas as confirmam de volta,
os atos repetidos produzem ou confortam espontaneamente os habitos que
lhes sdo semelhantes. A relacdo entre disposicdo e acdo ndo €, pois,
puramente linear: é também reciproca.”” (MOREL, 2003, p.195)

Nesse sentido, a producdo da natureza humana, para alcancar a exceléncia que lhe ¢
propria, ndo estd limitada ao estabelecimento de um cardter, mas estd constantemente
submetido as diversas a¢des e afeccdes de que padece o homem ao longo de toda a sua vida.
Nao hd, portanto, um limite para essa produ¢do da natureza humana, pois mesmo que o
carater do agente esteja estabelecido, isso ndo implica que ele necessariamente sera excelente
em toda a sua vida, ja que estd sujeito ao devir; e a mediania em suas agdes e afec¢des sempre

depende de um célculo a cada circunstancia em que ele vive. Assim, compreendemos que o

homem se autoproduz através do exercicio de seu agir e deliberar acerca de suas acdes. Nesse

7 “La préparation morale, cependant, ne cesse pas avec 1’accomplissement de I’action vertueusse. Si les
dispositions préparent les actions, celles-ci les confirment en retour, les actes répétés produisant ou confortant
spontanément des habitudes qui leur sont semblables. Le rapport de la disposition a I’action n’est donc pas
purement linéaire : il est aussi réciproque.”
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exercicio, ele conforma a sua propria natureza, podendo torna-la perfeita ou ndo. Em todo
caso, dele depende seu carater, sendo ele o unico responsavel por sua propria constitui¢ao, ja
que suas ac¢des sdo voluntarias e, como tais, cabe-lhe escolher ou nio realizé-las. Além disso,
essa producdo ndo cessa quando o carater estd amadurecido, posto que a maturacdo dessa

condi¢do depende do exercicio continuo de a¢des virtuosas.

5. Conclusao

Analisamos, neste capitulo, os fatores que se encontram presentes no processo de
producdo da natureza humana e que conformam o carater do homem, constituindo um estado
habitual virtuoso ou vicioso. Esses operadores, com exce¢cdo do louvor, da censura e do
castigo, estdo presentes no homem desde a sua infincia, posto que enquanto seres animados
tém em sua natureza a percepg¢ao e o desejo, o que implica prazer e dor. Para lidar com eles, o
homem depara com facilidades e/ou dificuldades, ja que sua natureza ¢ inclinada para a busca
dos prazeres; e a razdo devera conduzir os seus desejos para a mediania, o que, portanto, exige
esfor¢co e disciplina. O tempo, também, estd presente na vida humana, dado que esta s6 se
constitui no tempo, que permite a0 homem a memoria, a reminiscéncia, a experiéncia e,
conseqiientemente, a maturidade do carater, para calcular o momento oportuno para agir em
cada situacdo com que depara ao longo da vida, escolhendo adequadamente como devera agir
ao longo de sua vida. Se conseguir realizar esse calculo de maneira constante, agira de
maneira excelente e sera, também, excelente.

Vimos, também, que o carater é produzido ndo apenas pela repeticio de agdes em
conformidade com as leis, mas, sobretudo, pela responsabilizacdo de cada um por sua propria
vida, tornando-a virtuosa ou viciosa, através da realizagdo de agdes em conformidade com a

razdo, principio que distingue o homem dos demais animais. Nesse sentido ¢ que podemos
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entender a inter-relagdo entre a virtude ética, que depende de um cardter amadurecido, e a
virtude intelectual, que depende da virtude ética para efetivar o célculo e a escolha necessaria
para a realizagdo de agdes excelentes.

O processo de habituagdo ¢, em ultima instdncia, um exercicio de autoproducio da
natureza humana, pois permite a0 homem configurar a si mesmo pelo seu agir e reconhecer-se
em sua propria a¢do, o que lhe confere a auto-suficiéncia e lhe permite o alcance do fim que

lhe ¢ proprio: a felicidade ( ).
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CONCLUSAO

Ao término deste trabalho, podemos concluir que o processo de habituacdo consiste
numa autoprodugdo da natureza humana, através da propria acdo do agente. Esse processo se
justifica, no pensamento aristotélico, pela perspectiva teleoldgica que caracteriza toda a sua
concepedo de natureza. Tudo na natureza tende a um fim ( ) que lhe € proprio; contudo,
a natureza humana, que se encontra inscrita na contingéncia e no devir, ndo ¢ totalmente
determinada, tendo em si um certo principio de indeterminacdo. Essa indeterminacdo, por sua
vez, ¢ a condigdo de possibilidade que faz com que o homem possa tornar-se excelente e
cumprir, assim, com o fim que lhe é proprio, ou tornar-se vicioso, comprometendo a plena
realizacao do que o singulariza na natureza.

Diferentemente dos demais animais cuja finalidade da natureza lhes ¢ alcancada pelo
seu desenvolvimento natural, ou seja, pela maturagdo de suas partes corporais, 0 homem
necessita, além dessa maturagdo, de um desenvolvimento de suas capacidades da alma, mais
precisamente da capacidade desiderativa e da capacidade intelectiva, pois ele devera
harmonizar os seus desejos com a razdo, devendo obedecé-la, posto que a acdo virtuosa ¢ a
acdo em conformidade com a razdo ( ). Desse modo, o homem ¢ capaz de modelar o
seu carater de maneira virtuosa ou viciosa, deliberando acerca de suas agdes, refreando e
direcionando suas afec¢des através dessa capacidade intelectiva.

Vimos, também, que, nesse processo, corpo € alma estdo inextrincavelmente unidos,
embora a alma seja a regente dessa conformacdo da natureza humana, ja que ela € o principio
formal dos animais, o corpo lhe ¢ imprescindivel no desempenho dessa fungdo, posto que ele
¢ causa material da natureza do animal. Corpo e alma interferem, portanto, de maneira
positiva ou negativa na aquisicdo da virtude, ja que, como analisamos, os bens do corpo tém

sua importancia na efetivagdo da felicidade e esta ¢ definida como um bem da alma. O
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processo de habituagdo se configura, entdo, como um exercicio biopsicofisiologico, posto que
ele envolve os movimentos corporais, seja 0 movimento local, seja 0 movimento qualitativo,
uma vez que a aquisicao de uma qualidade virtuosa ou viciosa, proporcionada pela habituacao
a natureza humana, depende dos deslocamentos que os homens realizam em suas agdes. Por
essa razdo, entendemos que o estado habitual ( ) caracteristico da virtude ndo ¢ um
estado exclusivo da alma, mas também um estado habitual do corpo, pois uma boa disposicao
do corpo auxiliara o homem na aquisi¢ao de sua exceléncia.

Uma marca significativa nesse processo ¢ que hd nele uma interdependéncia entre as
virtudes ética e intelectual, definidas como estados habituais da alma ( ). Assim,
¢ necessario ao homem estabelecer um estado habitual relativo tanto as capacidades
intelectuais quanto as capacidades ndo intelectuais e, mais precisamente, aquela que diz
respeito aos desejos humanos. A felicidade ( ), por sua vez, ndo ¢ por nos
entendida como um produto exterior a acdo, nem um produto independente da pratica, apesar
do problema da vida contemplativa. Consideramos, assim, que no pensamento ético do
Estagirita ela reside na propria a¢do virtuosa e, mais precisamente, numa certa estabilidade
das acdes excelentes, ao longo da vida do agente, estabilidade essa concedida ao homem pelo
estado habitual que ele configura em si mesmo.

Os vicios sdo também resultantes do estabelecimento de um estado habitual, mas de
um estado habitual que ndo conduz a um amadurecimento do carater humano, a atualizagdo de
suas potencialidades enquanto homem. Além disso, eles se caracterizam pela desmedida nas
acdes e nas paixdes e se estabelecem também através de um processo de habituagdo, de um
processo inadequado a realizacdo da exceléncia humana. Uma vez estabelecido, fixado como
habito, o vicio ndo ¢ mais passivel de ser convertido em virtude, o que, parece-nos, seja talvez
esta posicao de Aristoteles — a dificuldade de que uma natureza ja conformada e estabelecida

se altere. Mas o fator que, de modo talvez mais significativo, pde obstaculo para que tal



154

estado seja reversivel ¢ o estado de corrup¢do da razdo. Assim, o homem vicioso ndo se
tornard virtuoso, ndo apenas pela dificuldade de alterar uma natureza ja consolidada, mas pela
incapacidade de recuperar a razdo corrompida.

Quanto aos fatores implicados no exercicio da habituagcdo, percebemos que eles
concorrem, no pensamento aristotélico, para a atribui¢ao de responsabilidade ao homem pelas
suas proprias escolhas e acdes, uma vez que o homem depende unicamente dele tornar-se
virtuoso ou vicioso. Nesse exercicio o homem deverd refrear e orientar seus desejos através da
razdo, e essa pedagogia das afecgdes sera fundamental para que o homem alcance a sua
exceléncia. Nesse processo, 0 homem ndo estd s6. Embora seja um processo particular a cada
um, a relagdo do homem com os outros de sua espécie lhe indica, também, se suas agdes sao
virtuosas ou ndo, posto que ele sera louvado, censurado ou até mesmo castigado para que
direcione o seu agir em vista a mediania, tanto nas acdes quanto nas afecgdes. Além disso,
esse processo se inscreve no tempo, passado, presente e futuro estdo inter-ligados, uma vez
que ele depende da memoria e das lembrangas. O homem deve rememorar e disso depende a
aquisi¢do da experiéncia, a qual permitindo ao homem um espécie de “olho” para o bem agir
(cf. EN VI, 11, 1143° 14), identificando, também no tempo, a ocasido adequada para a
realizagdo de cada agdo.

O processo de habituacdo reside, assim, no desenvolvimento das capacidades do
homem para lidar adequadamente com as afeccdes de que padece, na capacidade de escolher
como deverd agir ou ndo face a elas, enfim, numa aprendizagem em que engaja todas as suas
capacidades. Isso ndo se d4 sem dificuldade para o homem, posto que, segundo Aristoteles,
ele ¢ facilmente arrastado pelos seus apetites e tende, naturalmente, a fugir a dor e a buscar,
sem cessar, o prazer, o que o leva ao excesso e ndo a mediania, condicdo para a virtude.
Assim, ¢ pelo exercicio das capacidades intelectivas da alma frente as afeccdes de que padece

que o homem produz sua propria natureza, conhece a si mesmo e aprende a lidar com essas
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afecgdes. Cria o seu proprio carater nas acdes que realiza e, nessa acdo-conhecimento, posto
que ela ndo ¢ meramente uma repeticao de atos nem um mero aprendizado tedrico, toma em

maos as rédeas do seu proprio destino; poeta da sua propria vida.
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