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RESUMO

Esta dissertagdo realizou um estudo acerca do processo de habituagdo ecnvolvido 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 carater 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
relagio aos demais animais. A partir dai, analisamos a especificidade da a¢do propriamente
humana, fruto de um certo principio de indeterminagiio constitutivo da natureza humana,
compreendendo na agdo uma finalidade poiética: a produgido da exceléncia do proprio
homem. E, enfim, compreendemos o processo de habituagio como um conjunto de
operadores envolvidos nessa auto-produ¢do da naturcza humana, modelando-a de maneira

virtuosa ou viciosa.

PALAVRAS-CHAVE: Filosofia Antiga, Aristételes, ética, habito, habituagio, 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 citagdes 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
bioldgicas e as tradugdes francesa de R. Gauthier ¢ J. Jolif ¢ inglesa de W. Ross, para a [fica
Nicomaquéia e a Metafisica, respectivamente, bem como a tradugdo brasileira de Maria
Cecilia Gomes dos Reis e, quando necessario, a de Lucas Angioni ¢ a tradugiio francesa de R.
Bodeiis para o De Anima. Para a Politica, utilizaremos a edigio 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-Iinglish Lexicon, de H. Liddell ¢ R. Scott ¢ serdo
indicadas entre parénteses no texto (por exemplo /<N para a lsthica Nicomachea), seguida do
nimero do livro em algarismos romanos, do capitulo em algarismos arabicos e da indicagio
de paginas e linhas, de acordo com a edig¢do de Immanuel Bekker.

Quando necessario, modificamos a tradugdo do texto aristotélico a partir do original
em grego indicando em nota essa mudanga. Em relagdo a bibliografia secundaria, todas as

tradugdes de textos em outras linguas sdo de nossa responsabilidade.
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INTRODUCAOQO

Este trabalho visa analisar o processo de habituagdo na modelagem da natureza
humana em Aristételes, tomando como ponto de partida o estudo da a¢do humana e dos
operadores que intervém na sua realizagdo. Para Aristoteles, a virtude ¢ adquirida na propria
a¢do e no aprimoramento que decorre desta, mediante um processo de habituagdo que lhe
configura um determinado estado habitual. Mas o qué propriamente ¢ modelado na natureza
humana? E mediante que operagdes esse processo de habituag¢do ocorre? Para a investiga¢io
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 psicofisioldgico do
agir humano nas obras bioldgicas do Estagirita e analisar a relagio entre alo ¢ movimento
implicada nesse agir. Além disso, investigaremos as diferengas entre agdo virtuosa ¢ agio
viciosa, identificando quais elementos presentes na natureza humana se preservam ou se
corrompem em cada uma dessas agdes € como isso se da. Também, & nosso objetivo
investigar o processo de habituagio, através do estudo dos conceitos éticos que recobrem o
problema da agdo.

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 reabilitagdo 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 expressio ¢
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



ao homem o resgate de sua saude, entendida como a consciéncia de si, do que se ¢ ¢ do que se
quer ser? Na tentativa de refletir acerca dessas questdes, enveredei-me pelo estudo da
Filosofia com a convicgdo de que, para compreender os processos humanos, era necessario
partir de uma interrogagdo radical sobre a natureza do homem, da agdo humana e,
conseqiientemente, do seu processo de “adoecimento”. Na busca de um interlocutor para
empreender uma investiga¢do acerca da agdo humana e de como lhe ¢ possivel modelar a
natureza humana, deparei com o pensamento de Aristoteles.

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

Para Aristoteles, tudo na natureza (GpUoLg) tem um fim (10 T€Aog) que the ¢ proprio, e
o fim da natureza humana reside na exceléncia de um agir em conformidade com a atividade
da alma que a singulariza e Ihe proporciona a felicidade (evdotpovia) (cf. N1, 7, 1097 21).
No entanto, a virtude (0p€T1)) precisa ser adquirida, dado que ndo ¢ inata ao homem, e isto
devera se fazer pela propria agdo, a qual lhe permite modelar o seu cariter 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 a¢do humana? Mediante que operadores o processo de habituacio se da?

Na investigagdo dessas questdes, partimos, inicialmente, da compreensio da
concepgio aristotélica de natureza (pVUOLg), descrita na Iisica e na Metafisica, ¢ como ela se
caracteriza nos seres eternos e nos seres corruptiveis, dentre os quais o homem se encontra.
Algumas questdes nortearam a nossa investigagdo: como ¢ possivel compreender a
diversidade que constitui cada um desses seres? O que garante a particularidade propria a

cada um deles? O que subsiste nos seres corruptiveis em meio & mudanga ¢ ao perecimento a



que estdo sujeitos? A resposta a essas questdes nos auxiliara no entendimento do processo de
habitua¢do, ja que o homem, enquanto ser corruptivel, sofrerd uma certa alteragdo em sua
natureza, sem que, com isso, deixe de ser o que ¢ (homem), o que indica que algo permanece
em sua natureza em meio 4 mudanga e, também, que sua natureza compreende uma certa
indeterminagdo que lhe é constitutiva. Se o fim (téhog), para Aristoteles, ¢ “aquilo a que
todas as coisas tendem” (/XN 1, 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 habituag¢do 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 investigagio acerca da concep¢do de movimento
(klvnoic) 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. 11, 1, 192° 13-14). Por
que o Estagirita concede tanta importdncia a0 movimento (k{vnotg) na definigdo 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 relagio
entre 0 movimento (kivnolg) e o ato/atividade (¢vépyera), o qual ¢ preciso considerar para
compreender qual a implicagdo dos movimentos (ktvijoelc) realizados pelo homem, para a
vida virtuosa, definida por Aristoteles como uma atividade (§vépyeia) (cf. EN 1, 13, 1102° 15-
18).

Feita essa primeira investiga¢do, buscaremos, entio, compreender a concep¢io de
natureza animal, tendo como referéncia as obras biologicas do Estagirita. Orientamos nossa
investigagdo na questdo: qual é o fim da natureza animal e por que e para que se movem os
animais? Nosso fio condutor, nessa perspectiva, ¢ o mecanismo psicofisiologico do agir dos

animais, ja que eles sdo definidos, no De Anima, pela constituigio do corpo ¢ 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 analise da especificidade da agdo humana em
relagdo a a¢do 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 semdntico da agio
humana, assim como a distingdo aristotélica dos raciocinios — pratico, tedrico e produtivo —,
identificando em que ela assenta e, particularmente, em que a produgdo (FToinotg) ¢ distinta
da agdo (tpOELS). Esse procedimento se faz necessario, pois, na época de Aristoteles, temos
testemunhos de que foi atribuida uma certa dimensdio produtiva, no Ambito da concepgio de
Téxvn, a modelagem da natureza humana. Interrogamo-nos, entdo, se existiria, no pensamento
do Estagirita, espago para a atribui¢do de uma dimensdo produtiva a agdo humana.

Ao defrontarmos com a distingdo entre produgio (;toinoic) e agdo (TPAELS), outro
problema se coloca: existiria uma implicagdo ético-politica na produgdo (;toinoic) humana?
Em que medida o produzir do homem, seja ele a agiio de construir uma casa, a a¢io de tocar
um instrumento ou a agdo de confeccionar um sapato, participa na modelagem do proprio
homem, das causas de seu produzir e agir no mundo?

Examinar a agdo humana implica, também, analisar a virtude (4pet)) 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 (QpeT)).

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
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aquisigdo da virtude? Sdo elementos inerentes a natureza humana que interferem na aquisi¢ao
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 investigagdo € a concepgdo aristotélica de
felicidade (evdaipovia). Aristoteles estabelece como finalidade da vida humana, por um
lado, a realiza¢do de agdes virtuosas ao longo da vida; por outro, a contemplagdo. Seria
possivel conciliar essas duas acepgdes de felicidade? Pode-se dizer de um homem ser ele
feliz, se apenas uma dessas acepgdes se faz presente?

E ainda necessario analisar a atividade humana frente as afec¢des (tdOn) de que
padece. Isso se faz necessario, pois, para Aristoteles, as virtudes e os vicios se relacionam
com agdes e afecgdes; e estas, por sua vez, envolvem prazer e dor (cf. LN 11, 3, 1 104° 14-16).
Em outras palavras, o homem se torna virtuoso ou vicioso pela mancira como busca ou foge
dos prazeres e das dores, pois as causas que lhe conformam desta ou daquela maneira sdo as
mesmas (cf. N 11, 3, 1104" 20-24). Surge, entdo, a questdo: de que modo as afecgdes
interferem na realiza¢do de uma agdo virtuosa ou viciosa?

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

Finalmente, percorrido esse caminho, ocupamo-nos em examinar os conceitos
utilizados por Aristoteles para referir-se ao processo de habituagio e, em seguida, em analisar
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 teorica de textos do corpus
aristotélico: Ltica Nicomaquéia, Meltafisica, Politica, De Anima, De Motu Animalium, Parva
Naturalia, Historia dos Animais, Partes dos Animais. Na discussio e interpreta¢io dessas
obras, recorremos aos estudos de comentadores e intérpretes que se ocuparam do problema da
acdo, no pensamento do filosofo, principalmente em seu aspecto psicofisioldgico. 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 dissertagdio constitui-se de trés capitulos. Um primeiro dedicado a analise da
concepgdo aristotélica de natureza e as caracteristicas da natureza animal, bem como da
distingdo e semelhang¢a do homem em relagdo aos demais animais, no ambito psicofisiologico,
no contexto dos tratados biologicos do Estagirita. Um segundo capitulo ¢ dedicado a agiio
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
posi¢do de que ha uma finalidade poiética na a¢do humana. O terceiro capitulo focaliza a
analise do processo de habituag@o, a partir dos conceitos a ele associados, ¢ dos operadores
envolvidos nesse processo, para que se dé a modelagem da natureza humana. Concluiremos
com uma compreensdo do processo de habitua¢do e do modo como ele configura no homem
um estado habitual (EELg) virtuoso ou vicioso, bem como a possibilidade ou nio da
reversibilidade de um estado ja estabelecido. Isso nos permitira 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.



CAPITULO PRIMEIRO

A CONCEPCAO DE NATUREZA ANIMAL E DE NATUREZA HUMANA

Para compreendermos a concepgio aristotélica de natureza humana ¢ de agdo humana,
¢ necessario investigar, inicialmente, o conceito de natureza (¢pvoic) e como ela se manifesta
nos animais. Para tanto, recorreremos a I'isica, a Metafisica, ao De Anima ¢ 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 concepgio de natureza (GpUoLg)

No livro A da Metafisica, Aristoteles nos apresenta as diversas acepgdes do termo
natureza (GpUOLQ): (a) a origem das coisas que crescem, (b) a parte de algo responsavel pelo
seu proprio crescimento, (c) 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 substincia de algo que
possui em si mesmo seu principio de crescimento (cf. Metaph. A, 4, 1014° 17-35). Aristoteles
enfatiza que num sentido primario, natureza se refere a essa ultima acepgio, ou seja, () “a
substancia (ovola) das coisas que possuem em si mesmas o principio de movimento
QXN Kwviioewc)” (Metaph. A, 4, 1015" 14-15), e, enquanto tal, essa substancia (ovola) diz
respeito tanto aos seres eternos quanto aos seres corruptiveis, sujeitos ao devir, dentre os quais
o homem, objeto de nossa investiga¢do. Para o Estagirita, a investigagdo dos seres naturais
corruptiveis € possivel gragas a possibilidade de determinar sua substincia (oVoic), pois,
apesar de estarem sujeitos ao devir, algo neles subsiste em meio a4 mudanga, o que Aristoteles

denominara substrato (Omokeipevov) (cf. Ph. 111, 1, 193" 28-31). Esse conceito, por sua vez,
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marca um importante distanciamento do pensamento aristotélico da tradigdo filosofica
precedente que identificava com a matéria (UA1), por exemplo, a dgua, o fogo ¢ 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 a mudanga ¢ ao perecimento. Aristoteles ndo nega
essa concepgdo de principio, mas desloca sua atengfio para a investigacdo acerca das outras
causas da existéncia da natureza, associando a matéria (VA1) a nogdo de forma (€(doc). Esse
segundo conceito se refere a natureza como atualizagio 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 cla esta plenamente
atualizada, mais do que quando estd em poténcia (cf. Ph. 111, I, 193" 6-9). Assim, para o
Estagirita, o substrato (Umtoke{pevov) é um composto de matéria (VAn) e forma (€1d0¢).

A interpretagio do conceito de substrato (Umokelpevov) ¢ problemdtica, pois
Aristoteles, no capitulo 3 do livro Z da Metafisica, concebeu o substrato como matéria (UAn),
como forma (£{00¢) e, também, como o composto (matéria e forma) (cf. Metaph. Z, 3, 1029*
1-7). No contexto da Metafisica, comentadores como Bonitz usam indistintamente os termos
substancia (ovoia) e substrato (Umokeipevov). 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. Z, 3, 1029 22-32). A nossa posi¢do se alinha aquela de
autores como Bonitz, pois entendemos ser necessario compreender a nogdo de substrato
(Umoke{pevov) como composto de matéria (UAN) e forma (€160g) para proceder uma correta
interpretagdo da relag@o corpo e alma nos seres animados, como tentaremos demonstrar mais
adiante. Além disso, julgamos ser util recorrer, na interpretagio desse conceito além do livro
Z da Meuafisica, a I'isica, em que o filosofo concebe o substrato como composto (matéria e

forma), conforme mencionamos acima.



Aristoteles ndo pretende, em sua investigagdo, 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 filosofo, o conhecimento da natureza ¢ possivel pela
compreensdo das “causas” (aitionl) que regem a existéncia dos seres naturais, mediante as
quais é 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 (10 ov £veka), aquilo em vista
do que uma coisa ¢ feita; a causa formal (10 £1d0¢g), aquilo que expressa o que a coisa ¢; a
causa eficiente ou motriz (10 kwijoov), aquilo a partir de que uma coisa ¢ feita; e a causa
material (Tyv UAnv), aquilo de que uma coisa ¢ feita (cf. Ph. 11, 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 constru¢do de uma casa, cle identifica a
arte do construtor a causa motriz, a fun¢io de protegdo e abrigo da casa a causa final, a terra ¢
as pedras a causa material e a defini¢do “casa” a causa formal (cf. Metaph. B, 2, 996" 5-10). O
mesmo raciocinio se aplica a um ser natural, como exemplifica o filosofo na [tica
Nicomaquéia, ao se referir as causas envolvidas na a¢do humana: a escolha (Tpoalpeoic)
corresponde a causa motriz; o carater do agente (10 100g) a causa formal; os movimentos
corporeos a causa material; e a agdo bem-sucedida (evmpaEia) a causa final (cf. LN 1V, 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 (dUvapLc) e afo
(évépyera). Esses conceitos sdo imprescindiveis, se queremos compreender a natureza como

principio constitutivo dos seres sujeitos ao devir.



1.1. Os conceitos de poténcia (dUvapig) e de ato (EvEpyeLa)

O conceito de poténcia (dUvapuLg) diz respeito as capacidades de determinado ser, que
podem ou ndo se desenvolver; por exemplo uma semente de maga, pode vir-a-ser ou ndo uma
macieira. J4 o conceito de ato (€vépyela) se refere ao ser plenamente concretizado; no
exemplo acima, o ato seria a propria macieira. Esses dois conceitos estdo relacionados a
forma (e1d0¢), pois é essa ultima o que garante a eficacia causal da natureza, ou seja, ¢ a
forma que indica a atualizagdo de algo que se encontra presente apenas em poténcia. A
respeito da forma (e1d0g), diz Morel que ela é o “principio estruturante ¢ organizador do
composto” (MOREL, 2003, p.35). Para o Estagirita, a natureza formal determina os seres
naturais, mas esta s6 é possivel porque tudo na natureza tem uma fungiio (€pyov) que lhe é
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 a¢do bem-sucedida (evTpaEia) sé 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, é 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
sera o seu fim, como no exemplo da semente que, segundo o filosofo, ja tem potencialmente
determinado aquilo para que ela existe, pois s6 podera atualizar-se como macieira, ¢ nio
como outra arvore, por exemplo uma pereira (cf. Metaph. ©, 8, 1049° 5 sq.). O mesmo pode
ser dito da crianga, ja que tem potencialmente determinado o fim para o qual a natureza lhe

constituiu: ser homem.
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1.2. A teleologia da natureza

Na concepgio aristotélica de natureza esta implicita a no¢ao de um cosmos ordenado ¢
eterno, em que tudo tem uma finalidade. A nogdo de fim (1€hog) constitutiva na natureza ¢
entendida pelo Estagirita como o bem (&yaBo6v), ou seja, como “aquilo a que todas as coisas
tendem” (LN 1, 1, 1094" 1-2), e indica essa regularidade do cosmos a que nos referimos. No

livro A da Metafisica, o filosofo diz:

Todas as coisas — peixes, aves, plantas — estdo ordenadas conjuntamente de
uma certa mancira, mas nio da mesma mancira: ¢ 0 mundo nio s¢ cncontra
cem um cstado tal que um ser ndo tenha nenhuma relagio com um outro, mas
cles se encontram em relagdes mutuas, pois tudo esta ordenado para um fim.
Passa-sc com o mundo, como ¢m uma casa, onde os homens livres ndlo cstio
de tal modo assujcitados a fazer isto ou aquilo, conforme a ocasidio, mas
todas as suas fungdes, ou a maior partc delas, sc encontram reguladas; para
0s ¢scravos ¢ os animais sclvagens, ao contrario, ndo existcm sendo poucas
coisas que tenham relagiio com o bem comum ¢ a maioria dessas coisas sdo
deixadas ao acaso. Tal ¢, com cfeito, o principio que constitui a naturcza de
cada um. (TOLAVTY YaP EKGOTOV GPXN AVTOV 1) VoL EOTIV). (Metaph. A,
10, 1075* 16-25)".

O carater teleologico da natureza, ao qual se refere o Estagirita nessa passagem, ¢
marcado por uma ordenagio das coisas de acordo com o fim que lhes é proprio, o que garante
a particularidade de cada uma delas na natureza. Além disso, essa ordenagdo das coisas na
natureza diz respeito, também, a inter-relagdo entre elas, que ndo se da simplesmente ao

acaso, mas visa ao bem comum®.

' téwro 8 cuVTETOKTAL TG, AAA" oby, dpolwg, kol TAWTA Kol RTve kol dutd: Kol oby, ovtweg
Exer dote pun elvon Batépw npdg Btepoy undEy, &AL’ EoTL TL TpdG PEv Yap Bvdrnavia cuvtét
akto, QAN domep kv olkig Totg EAevBéporg fikiota EEeotv éTL ETuye moe, &AL TV 1)
10, TAEICTO, TETAKTOL, TOlg de dwdpanddolg xai torg Onploig pikpdv 1o £1¢ 10 kowdy, 1o 8 TOAD
& T ETux ey TowvTn Yap Exdotov apyn abtodv f) ¢voig Eotiv.

* Cabe ressaltar que, apesar de Aristoteles sc referir ao fato de que existam, na naturcza, algumas coisas mais
ordenadas do que outras, por excmplo, os homens livres em relagiio aos escravos, isso ndo implica que csses
ultimos nio contribuam para o bem comum. Afinal, como diz o filésofo ncssa mesma passagem, todos cles tém

como principio constitutivo a ordenagio para um fim, fim estec que ¢ proprio a cada coisa, mas tem uma
dimensiio que poderiamos dizer “comunitdria”, jd que niio sc cncerra cm si mesmo,
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Essa teleologia da natureza esta presente, também, em diversas passagens dos tratados
bioldgicos, em que o filosofo afirma que “a natureza nio faz nada em vdo™, marcando a
regularidade da natureza em oposi¢do a irregularidade que poderia determina-la, a qual
denomina acaso (TOxM) ou espontaneidade (16 00TépATOV). O acaso e a espontancidade,
por sua vez, sdo causa concomitante (KaTd oupPefnkoc) dos seres ¢ neles ndo ha
regularidade (cf. /. 11, 5, 197" 32-35); portanto, niio ha ciéncia (cf. Metaph. E, 2, 1026 2),
pois somente é possivel a investigagdo das coisas necessarias (Td Avdyka) que ocorrem
sempre (Gel) ou no mais das vezes (€ml 1O ;TOAV). Contrariamente, o concomitante
(kotd aupuBePnrkdc) diz respeito ao que ndo é sempre, nem no mais das vezes (cf. Metaph. E,
2, 1026" 27-35). Apesar dos seres inscritos no mundo sublunar estarem sujeitos a corrupgio,
observa Guth (2006), ha uma necessidade (dvdykn) que se inscreve no devir ¢ configura uma
regularidade, possibilitando, assim, a sua investiga¢io. Essa regularidade caracterizada pelo
fim proprio a cada ente garantird a investigacdo de Aristoteles no ambito da fisica, da
biologia, da ética, bem como da politica. Mas ha uma diferenga significativa no que concerne
a investigagio dos seres eternos em relagio aos seres corruptiveis, entre o mundo lunar ¢ o
mundo sublunar. Como descreve Aristoteles, no livro 1 da Ffica Nicomaquéia, nio se deve
“exigir a precisdio em todos os raciocinios por igual”, pois no mundo contingente, sujeito a
variagdes, essa precisdo se da “aproximadamente ¢ em linhas gerais” (/XN 1, 3, 1094" 12-30),
enquanto no mundo lunar essa precisdo se da sempre e, portanto, ¢ necessaria. No entanto, ¢
justamente a realidade contingente, que caracteriza o devir natural, que precisamos
compreender no dmbito do estudo da natureza humana. Nessa concepgio teleoldgica da
natureza, até mesmo as anomalias presentes nos seres naturais, entendidas como aquilo que
ndo se da sempre, portanto, um concomitante, sdo explicadas pelo fato de estarem clas

inscritas no mundo contingente que, como vimos, se da no mais das vezes, o que comporta a

? Algumas passagens que cvidenciam cssa concepgiio de natureza encontram-sc cm: /4 2. 704° 14-17: PA 1. 5.
645" 2326 c 11 1, 661" 23-23.



possibilidade de que ndo ocorra aquilo que se esperava. Assim, o concomitante constitui parte
do devir natural por estar sujeito a uma regularidade que nao é eterna. Essa consideragiio 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 concepciio de movimento (k{vnoLc) nos seres naturais

No livro Il da Fisica, Aristoteles define os seres naturais como aqueles que “possuem
em si mesmos o principio de movimento e de repouso” (TOVTWV PEV YUP EKAOTOV £V £0VTW
apxrv €xer kivijoewg kal otdoeng) (Ph. 11, 1, 192" 13-14). O filésofo confere grande
importincia, no estudo dos seres naturais, ao problema do movimento. Ora, por que sc
concede tanta importancia ao movimento (k{vnolg) na defini¢do desses seres?

Parece-nos que a resposta a essa questdo comega a se esbogar na seguinte passagem da
IYisica: “o que provoca movimento trard consigo sempre alguma forma, seja um objeto
determinado, seja uma qualidade, seja uma quantidade, a qual [forma] sera principio ¢ causa
do movimento quando move” (£180g &¢ deL oloeTal Tt TO kLvodv, TjTol Tdde 1f ToLdvde 1
T006VOE, O €oTal dpxT kal altiov Tijg kKivijoews, dtav kwd)) (PA. 11, 2, 202 9-11).

A forma (10 €100¢) parece, assim, estar implicada na causa do movimento (aitio. Tfig
kivijoewg), sendo o que permite a atualizagio dos entes, lhes confere a efetividade do fim que
lhes ¢ proprio e se encontra desde o inicio ¢ de alguma maneira presente neles. O movimento
(xtvnotc) torna possivel sua realizagdo ou atualizagdo aos seres que tém potencialmente a
capacidade de se tornarem aquilo para o que a natureza lhes constituiu. Natureza ($pOo1g) e
movimento (Kivnolg) se encontram, assim, inextricavelmente implicados. O movimento

(kivnowg) ¢ definido por Aristoteles como “a atualidade de uma poténcia enquanto poténcia”

(1} Tov duvdper Svtog éviehéyeta, 1 TotobTov, kivnolg éotiv) (Ph. 111, 1, 201° 10-11), ou
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seja, ele ndo ¢ ato (Evépyewd), nem poténeia (QUVOULS), mas a transformagdo de algo,
enquanto essa transformagdo ocorre. O movimento (kivnolg) ndo ¢é algo plenamente
realizado, pois a realizagdo ja ¢ ato (évépyela). Pode-se entender que ele s6 0 ¢ enquanto esta
ocorrendo sua variagdo, pois, antes de inicia-lo, s6 ha poténcia (dUvoulc), enquanto
capacidade de mudanga, e quando ele termina, a transformag¢do cessa ¢ ndo exist¢ mais
poténcia (dUvaLS), apenas ato (EVEPYELQ). E necessério enfatizar que, para o Estagirita, toda
transformagdo ¢ entendida como movimento (kivnoig), sendo este concebido de trés modos:
o movimento segundo o /ugar (katd 1émov), que compreende o movimento local; o
movimento segundo a qualidade (katd TOLOV) que diz respeito, por exemplo, as mudangas
de um homem doente em um homem saudavel, assim como a virtude ¢ ao vicio (cf. Metaph.
A, 14, 1020" 18-19); e o movimento segundo a quantidade (ko0 TOOOV), que concerne, por
exemplo, ao crescimento de algo (cf. Ph. 111, 1, 200° 32 — 201° 4). O movimento ¢, entdo, a
atualiza¢@o de uma poténcia e sua compreensdo sera fundamental investigarmos como se da a
atualizagio das capacidades humanas.

A relagdo entre movimento (Kivnotc) e poténcia (d¥vautg) ¢é analisada no livro A da
Melafisica, quando Aristoteles nos apresenta as diversas acepgdes do termo poténcia
(d0vopig). Esta ¢ definida como a origem ou o principio de alteragio, 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 saudivel ou doente. Outra
acepgdo do termo poféncia se refere a capacidade de realizar algo bem ou de acordo com a
intengdo, por exemplo, a capacidade de tocar lira e a capacidade de tocar bem lira (cf.
Mertaph. A, 12, 1019" 15 — 1020" 26). A poténcia (dVvapic) €, ainda, aquilo que possibilita
que algo alcance o fim que lhe € proprio. E o movimento (k{vnolc) ndo € outra coisa, como ja
dissemos, seniio a mudanga de algo que possui determinada poténcia em dire¢iio ao seu fim e,

antes mesmo de alcanga-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 afo (évépyewa) (cf. Metaph. B, 2, 996" 24-28), isto ¢, a forma
realizada, a finalidade, o termo de um movimento, que ¢, portanto, o seu proprio fim. E,
segundo o filosofo, “somente 0 movimento no qual o fim se encontra imanente é uma agio”
(Metaph. ©, 6, 1048" 19-30).

Temos ainda a explicar uma distingio entre movimento (k{vnoig) e ato (Evépyeira). A
natureza (GpUoLc), como vimos, constitui-se dos entes eternos, do mundo supralunar, os quais
se caracterizam pela total regularidade, e pelos entes ndo eternos, que “nascem ¢ perccem”,
inscritos no mundo sublunar, sujeitos a contingéncia ¢ ao devir natural. Os seres cternos sio
sempre os mesmos, hd neles constincia e permanéncia e, por isso, ndo ha neles algo que
exista potencialmente; logo, ndo ha movimento (kivnolg), ou seja, eles so existem em ato
(Evépyera). Ja os seres corruptiveis, caracterizados pela auséncia de uma total regularidade e
de uma constancia que os determine, compreendem tanto o ato (EvépYeLo) quanto a poténcia
(dVvauic); logo, ha neles o movimento (kivnoic). No livro © da Melafisica, Aristoteles
explica que o ato (€vépyela) ¢ 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 agdio ¢ ocorre em todos 0os momentos em
que ela se da, ou seja, de forma simultinea. Acerca dessa passagem, Puente esclarece,
tomando como exemplo o ato da visdo, que esse ato “ja é em si mesmo completo (TéAeLoV),
pois nele principio e fim se encontram simultaneamente” ¢, 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 o movimento presente nos seres naturais. Ora, na
I'isica, Aristoteles define os seres naturais pelo termo k{vnolc. Entretanto se essa defini¢io

abarca tanto os seres eternos quanto os seres contingentes, como ¢ possivel dizer que nos



seres eternos nio ha movimento (kivnolg), mas apenas ato (€vépyela)? Talvez o proprio
Estagirita, para enfatizar a particularidade desse “movimento completo”, tenha optado pelo
termo ato (¢vépyela), diferenciando-o assim do movimento (k{vnoic). Podemos entender o
problema examinando o que diz acerca desse movimento (kivnolc). 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, ¢ a poténcia
existe em vista desse fim" (kal OTL dmov €’ Gpyrv Podilel TO yryvouevov kol T€Aog
(Goxn Yo TO 0 Bveka, ToD Téhoug St Eveka 1) Yéveorg), Téhog 8™ 1) EvEpyera, Kal TovTou
xapv 1) duvaplg happdvetal) (Metaph. ©, 8, 1050* 7-10). Nesse contexto, o movimento
(xlvnotc) seria, entdo, algo incompleto, cujo fim ndo lhe é imanente, embora, ¢ importante
notar, ele tenda a um fim, por exemplo, o movimento de redugdo 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 cle nem se
distinguiria da poténcia. E acrescenta que o movimento ¢ a “passagem da poténcia ao ato ou 0
modo de atualidade que ¢ aquele da poténcia enquanto a atualizagdo esta em curso” (MOREL,
2003, p.253). Podemos concluir que o ato (€vépyela) é a atualidade do fim que ¢ proprio aos
seres naturais e, no homem, ¢ sindnimo de uma ag¢iio bem-sucedida (evnpa&l{a), portanto, ato
(Evépyera). Logo, os movimentos (KLvrjoeLc) sdo imprescindiveis para a realizagdo desse fim,

mediando as poténcias humanas e sua realizagdo em ato, como analisaremos adiante.

3. O principio de indeterminaciio 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 indeterminagdo constitutiva da natureza. Segundo
ele, os seres naturais existem e se desenvolvem em vista de um {im ¢ devem, para tanto,
atualizar suas potencialidades, as quais ndo se encontram integralmente determinadas, pois,
continua Morel, para o Estagirita, “ser determinado por um fim ¢ precisamente ndo ser
imediatamente e integralmente determinado” (MOREL, 2003, p.263). Essa indeterminagiio
presente na natureza ¢ o que garante, na natureza humana, o desenvolvimento de um estado
habitual (€£1¢) virtuoso ou vicioso, pois ela explica por que ¢ possivel a0 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 fungiio que lhes ¢ propria,
como ¢ possivel conceber essa indeterminagio 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 é continuo ¢ nem sempre ¢ realizado. Dessa
forma, parece-nos, a idéia de uma indeterminagio niio ¢ incompativel com a causa formal,
posto que, embora ela garanta a realizagdo do fim que é proprio a cada ser, esse fim, nos seres
do mundo sublunar, pode ou ndo ser alcangado.

Se assim sdo, 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 atualizagio dessa poténcia
constitutiva da natureza animal? Nas Partes dos Animais e, também, no livro B da Metafisica,
o filosofo diz que as principais causas do devir natural (tijv Yéveowv Tiv Gpuowkriv) sio o fim

(t€hog) e a necessidade (Gvdykn), sendo o fim (T€A0g) o que orienta a atualizagio do que no



ser encontra-se em poténcia (SUvoLS), pois, para o ser natural, atingir o seu fim significa
realizar-se em ato (Evépyera) (cf. Metaph. B, 2, 996" 24-28). Por outro lado, a necessidade
(&véykn) nos seres viventes esta sujeita ao devir, a contingéncia, pois a regularidade que os
caracteriza ndo se da sempre (cf. PA 1, 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 liviro © da Metafisica: os seres naturais, ou seja, aqueles que tém em si
mesmos o principio de atualizagdo, sdo potencialmente capazes de realizar o seu fim quando
nada os impedir (cf. Metaph. ©, 7, 1049" 5-20). O impedimento pode ser denominado
privagdo (0TépN0Lg), 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. Meraph. A, 22, 1022° 22 — 1023* 7)". E£ importante notar que a
idéia de privagio ndo contraria a concep¢do aristotélica de natureza, pois, nos seres
contingentes, os atributos ocorrem no mais das vezes e nio sempre.

Se, como dissemos, a natureza de algo ¢ relativa ao seu fim, qual ¢, pois, a finalidade
da natureza animal? Se os animais ¢ suas partes existem por natureza (cf. Ph. 11, 1, 192"8-10),
ou seja, sio por natureza capazes de se moverem, por que ¢ para que s¢ movem? Como

podemos compreender o “principio de movimento” nos animais?

4. A natureza animal

* Cabe ressaltar que Aristételes dird que o homem poderi tomar-se virtuoso, fim par o qual a naturcza lhe
counstituiu, desde que nada o impega;, ¢ esses impedimentos incluem também a privagiio, ocasionada. por
exemplo, por problemas na geragio do feto, o que modernamente chamamos de md formagio genética. Para
esclarecimentos acerca desse assunto, ver: /A4, 1X, 608° 5-6 ¢ GA, 1V, 3, 767" 1-6.



As respostas a essas questdes devem considerar que a investigagao biologica do
Estagirita tem uma relagdo cstreita e determinante com a sua fisica, o que pode ser claramente
reconhecido nas Partes dos Animais. No primeiro livro dessa obra, Aristoteles expoe seu
método de investigagio biologica e enfatiza, ainda uma vez, a importancia da natureza formal
¢ da etiologia no estudo dos animais ¢, dentre as causas, da causa final, a qual, scgundo cle,
rege a constitui¢do ou produgdo de um ser ¢, por isso mesmo, constitui 0 ponto de partida, por
exceléncia, desse tipo de investigagdo (cf. A 1, 5, 645" 25-28).

Apesar da predominancia do estudo da causa final no ambito da fisica e,
conseqiientemente, das obras biologicas, ela ndio dispensa a investigagio acerca das outras trés
causas: formal, material e motriz. Como observa Bernier (1995, p.192), deve haver uma
relagio entre essas causalidades para que possa ocorrer a formagdo e o funcionamento dos
seres animados’. Essa posi¢io ¢ também defendida por Pellegrin (1990, p.214) que concebe
essas outras trés causalidades como meios para se atingir a natureza formal (LOPP1} GUOLS),
sendo que essa ultima é responsavel pelo movimento (kivnoig) e pelo fim (téhog) dos
animais e é, por isso mesmo, mais importante do que a natureza material (VA1) GpY0LC) que os
constitui (cf. P4 1, 1, 640" 28-29). Nio ha davida quanto a importincia ¢ ao predominio da
natureza formal na determinagdo dos seres naturais, no entanto, parece estranho atribuir a ela
um maior grau de importancia em relagio as demais causas. Ha, de fato, uma
interdependéncia entre as quatro causas ¢ é isso que garante a realizagiio do {im 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 relagio utilitaria entre fim ¢ meios.

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

5w . T . TP .
Dans la biologic d’Aristote. la causc finale n’a jamais ¢t¢ isolée des autres causcs ct chacune d’clles joue un

role indispensable dans la formation et le fonctionnement du vivant”.



O animal (LAOoV) ¢ definido como corpo (0®pa) e alma (poxn) (cf. De An. 11, 1, 413°
2-5) e na relagdio forma-matéria que constitui esses seres naturais, ou s¢ja, enquanto o corpo
(o®ua) ¢ a matéria (VAN), a alma (Yux1)) é seu principio formal (€100¢), sendo ela o ato
(évépyewo) de um corpo (cf. Metaph. H, 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 é 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 ¢ o principio formal dos
corpos nos animais. Porém, ¢ necessario compreender a relagio entre matéria (UA1) ¢ forma
(e150¢) no ambito da natureza animal. Nesse contexto, o corpo (0OMQ), enquanto matéria
(UAn), ¢ uma poténcia somente quando esta presente em um ser vivo, diferentemente da
relagdo 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 ¢ a estatua ¢
utilizada por Aristoteles na [isica, 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 (0®ua), enquanto matéria (VAM), perde suas capacidades quando destituido de alma
(Yuxn) e, conseqiientemente, ¢ apenas homonimamente um corpo (OOPA), pois o corpo ¢
sempre vivente, ou seja, o que confere a poténcia do corpo ¢ a alma; sem a alma, seria
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 nio se define sem ela.

E interessante, a esse respeito, a posi¢io de Kosman (1987, p.377-379), para quem ¢ o
corpo (OGN, enquanto instrumento da alma, que permite que a fungdo propria dos animais

se concretize. Segundo esse autor, essa relagdo matéria (corpo) e forma (alma) difere nos

® A cssc respeito, remetemos A interessante reflexdio de Morel: “L’ame a donc affaire a unc maticre qu’clle
organize ¢t qu’cllc anime, ct ¢’est cette matiére que nous appelons e corps (séma). Le vivant cst 'unité de ces
dcux principes” (MOREL, 2003, p.130).



seres animados apenas como ato e poténcia de um mesmo ser. L, 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, s¢ reproduzem, sentem ¢ s¢ movem,
Nesse sentido, o corpo é que mantém as capacidades para que essas atividades se déem,
garantindo a performance dessas fung¢des, embora seja a alma que permite sua realizagio.

A alma (\Ppuy1), por sua vez, é 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 (Ypuyr)) ¢,
portanto, causa formal dos animais, sendo o corpo (0®N0) o instrumento em vista do qual se
da a efetividade (évteréxera)® dos animais, ou seja, ¢ a alma que possibilita a eles o fim
(téhog) “para que” a natureza lhes constituiu. Essa idéia aparece também no livro Z da
Metafisica, em que Aristételes afirma o predominio da forma (€150¢) sobre a matéria (DAn) ¢
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. 7., 11, 1036" 28 — 1037° 29)9. E importante observar, no entanto, que o corpo nio ¢
simplesmente uma matéria a ser transformada pela alma, mas antes a condi¢io de
possibilidade para que o animal realize a fungdo 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
proprio Aristételes nos diz na Ltica Nicomaquéia, corpo ¢ alma “sdo inseparaveis por
natureza como o concavo e o convexo na circunferéncia de um circulo” (XN 1, 13, 1102" 30-
32).

Passemos, entdo, a analise da natureza da alma, pois, conforme vimos, a investigacio
acerca de sua natureza ¢ condigdo para se conhecer a natureza formal dos animais. No De

Anima, o filésofo diz que os seres animados caracterizam-se pela vida (Cw1)), entendida

” Tradugio ligeiramentc modificada.
* O termo £vreAéxelgt significa que algo chegou ao termo de uma realizagio.
Q . . - .
Para mais explicagdes accrca dessas passagens remeto ao artigo de Lefebvre (1998, p.33-59).
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primeiramente como “o processo de nutrigdo, crescimento ¢ 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 presenga
da percepeio (aloOnoic)'!, que ¢ uma das capacidades'® (duvdpers) da alma. Essas
capacidades, proprias a alma dos animais, determinam as fungdes que lhes sio proprias ¢
permitem a demarcagio de um certo grau de “evolugio” 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 (QUVARELS) quanto como ato
(évépyera), na sua efetividade.

Aristoteles enumera, ainda, outras capacidades da alma ¢ torna-se dificil determinar
exatamente quantas elas sdo. No livro 1, ele indica quatro: nutritiva (OpemTTIKOV), perceptiva
(aioBnTkdv), dianoética (dravontikov) e locomotora (kuvntikov) (et De An. 11, 2, 413" 9-
12). Em outras passagens desse mesmo livro, ele acrescenta a capacidade desiderativa
(0pekTIKOV) (cf. De An. 11, 3, 414" 32-35); mais adiante, duas outras capacidades sio
acrescentadas: a imaginagio (povtacia) e o intelecto (voig) (cf. De An. 11, 3, 414" 16-19).
Para Bodéiis (1993), as subdivisdes existentes no De Anima sio utilizadas pelo Estagirita
como uma maneira de distinguir as varias espécies de viventes ¢, conforme esse autor, sdo
quatro as ‘“capacidades fundamentais” expostas pelo filosofo: nutritiva (Opemtikdv),
perceptiva (aloOntieév), desiderativa (0pextikdv) ¢ intelecto (vodg). Ele justifica essa
subdivisdo pelo fato de que essas capacidades sio verdadeiramente passiveis de serem

“separadas” entre elas, “no sentido que elas sdo proprias de uma categoria distinta de

10

" Nessa passagem optamos pela tradugdio de Angioni (2002, p.37).

' A definigio aristotélica dos animais pela presenga da pereepgdio é recorrente em scus tratados biologicos.
como no livro 111 das Partes dos Animais: PA 111, 4, 666" 34 ¢ no livro 1 da Historia dos Animais: 1A 1, 3, 489"
18-20.

12 Optamos pela tradugiio do termo dVvayug por “capacidade™ ¢ niio “poténcia™, por cntendermos ser cssi
acepgiio a que mais sc aproxima do termo grego, quando relacionado d natureza animal ¢, conscqiicntemente.
humana. Cabe ressaltar que esse vocabulo grego ¢ derivado do verbo dvvaoar que significa “ser capas™.



viventes, nos quais ela indica a forma (alma) especifica” (BODLEUS, 1993, p.60). Usualmente,
concebe-se a idéia de uma triparti¢io da alma no De Anima, levando em conta as capacidades
nutritiva, desiderativa e intelectiva, que se caracterizam seja pela presenga em todos os
amimais (nutritiva e desiderativa), seja pela presenga exclusivamente no homem, o intelecto
(voic). Essas trés capacidades sdo também utilizadas por Aristoteles na Etica Nicomaquéia,
quando trata de definir a fung¢do propria do homem e a virtude humana (cf. N1, 13, 1102" 30
sq.). Cabe notar que, diferentemente do De Anima, na Llica Nicomaquéia, Aristoteles
privilegia a idéia de uma biparticdo da alma. Como observa Bodeiis (1993), alguns
comentadores sustentam haver uma pretensa contradigio no pensamento aristotélico,
identificando uma deficiéncia da Etica Nicomaquéia em relagdo a perspectiva naturalista do
De Anima, o que permitiu, inclusive, sustentar a tese de uma evolugdo das doutrinas
psicologicas do Estagirita. No entanto, diz Bodeiis (1993, p.60), na [tica, o filésofo ndo tem a
pretensdo de estudar a alma dos scres viventes como o faz no De Anima, mas quer antes
compreender a especificidade da alma humana, o que explica o fato de ndio 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 sio
trés, quatro ou mais. O que aqui nos interessa ¢ compreender sua importancia na economia
animal, na determinagio de sua fungiio propria e na realizagdo do fim proprio a cada espécie.

a) Capacidade Nutritiva (Opentikdv)

Entre todas as capacidades da alma, a mais primordial ¢ a capacidade nutritiva
(Bpemtikdv), pois ela se encontra em todos os seres animados ¢ tem como fungio o
aproveitamento dos alimentos, através do calor que esta presente nesses seres, ¢ a promogio
da digestio (tpodr)) (cf. De An. 11, 4, 416 28-29). Outra fun¢io dessa capacidade ¢ a
reprodugdo (YEVEOLS), que garante, assim, a perpetuagdo de todos os seres animados dentro do

cosmos; mesmo estando esses seres sujeitos ao perecimento, a sua eternidade lhes ¢ garantida
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pela conservagdo da espécie, no sentido moderno do termo. No entanto, essa capacidade ndo
especifica os animais, pois também se encontra presente nas plantas. Também ndo participa
da exceléncia humana, como Aristoteles explica na Istica Nicomaquéia, uma vez que esta
associada a0 momento de sono que &, segundo ele, “inatividade da alma em relagdo aquilo
que nos leva a chama-la boa ou ma” (N 1, 13, 1102° 1-1 1). 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 (aloOnTikdv)

A capacidade da alma comum a todos os animais ¢ a perceptiva (cioOnTIKOV). Na
Historia dos Animais, Aristoteles diz que pelo menos o tato esta presente em todos eles (cf.
HA 1, 3, 489" 18-20); nos Parva Naturalia, cle acrescenta o tato (01)) ¢ o paladar (yebolg)
(cf. Sens., 3, 436" 10-15), presentes sem distingio em todos os animais, enquanto nos animais
mais evoluidos outras sensa¢des também sdo observadas.

A percepgio (atobnolc) compreende a capacidade de ser afetado (;taoxelv) e de ser
movido (kiveloBar). A primeira esta presente nos seres esfaciondrios (T0 LOVIRQL), ou seja,
nos animais que nio tém movimento local, mas apenas movimento qualitativo ¢
quantitativo”, como ¢ o caso da esponja do mar, e, também, nos seres moventes (T4
netafpintikd), entendidos como aqueles que, além do movimento qualitativo ¢ quantitativo,
possuem a capacidade de deslocamento. Ja a segunda se apresenta apenas nos animais
chamados moventes (td. petafAntikd), os quais, por essa capacidade, sio denominados
“superiores”. Na Historia dos Animais, Aristoteles diz ainda que os animais estaciondrios sio
encontrados na agua e “nenhum animal terrestre é estacionario (TOV 6t xepoalwv ovdEV

wévipov.)” (HA 1, 1, 487" 7-8),

13 . . : . - —— .
Para mais esclarccimentos quanto d noglo de movimento qualitativo ¢ quantitativo, ver item 2. A concepgito
de movimento (kivnowg) nos seres naturais, neste capitulo da dissertagdo, p.25.



Para que a percepgio (aloOnoLg) se efetive, ou scja, saia de um estado potencial ¢ se
torne ato, ¢ necessario o sensivel (10 aioOntov). Os sensiveis, enquanto objetos da
percepeio, podem ser referidos especificamente a cada uma das sensagoes, como o ruido a
audicio ¢ a cor a visdo; a estes, Aristoteles denomina sensiveis proprios (td 1dLa). Ha
também os sensiveis que envolvem todos os sentidos, como o movimento (kivnotlg), o
repouso (Noepia), o nimero (4ptOpdg), a figura (oxijna) ¢ a grandeza (u€yeog), os quais
sdo, por essa razio, denominados sensiveis comuns (Td. kowd)"! (cf. De An. 11, 6, 418" 7-25).
A fungdo da percepgio consiste em julgar (10 kpLTLkdV) todos esses sensiveis, fungio para o
exercicio da qual dispdem os animais dos atos perceptivos simultineos, por exemplo, a visio,
o olfato ¢ a audigdo que atuam conjuntamente no momento em que o animal caga sua presa.

A percepgio (0loOnolg) depende ainda de uma outra capacidade, a desiderativa
(OpekTLkdV), a qual apresentamos a seguir.

¢) Capacidade Desiderativa (OPEKTIKEOV)

A capacidade desiderativa (OpeKTIKOV) esta presente em todos os animais, sejam eles
estacionarios ou moventes, mas apresenta, a cada vez, formas distintas. Sdo trés os modos de
dizer o descjo (GpeELg) em Aristoteles: o apetite (€mOvpia), o animo (Ovpdc) ¢ o querer
(BovAijoig). Como distinguir os animais em razio desses diferentes modos?

Nos animais estacionarios (T pdvipa), ou seja, naqueles que tém apenas o tato
(@), o descjo (3peELg) se apresenta na sua forma mais basica que ¢ o apetite (EmOvpia). A
esse respeito, Aristoteles escreve:

(...) todos os animais t&m ao mcnos um dos sentidos — o tato (THy GP1v) —, ¢
naqucle cm que subsiste percepgio (aloOnoLg), também subsiste prazer ¢
dor, ao que ¢ prazeroso ou doloroso (160v1) T& kal AMsn kol 10 1OV 1€ Kol
AunmEdv) ¢, nos que cles subsistem, também subsiste o apetite (EOupia),
pois este ¢ o descjo do prazeroso (100 ydp fdfog Spetig ainm).” (De An.
11, 3, 414" 3-6).

" Aristételes também se refere a uma terceira “classe” de sensiveis que sio por concomitincia (KUT(
oupenrdc) e, por isso mesmo, nio sio passiveis de investigagiio, por nfio haver uma regularidade que os torne
objcto de investigagio ¢ que os determine,

'S Tradugio ligeiramente modificada.



E, pois, o objeto de desejo (OpekTdV) que, nesse caso, estimula a capacidade
desiderativa (0pekTIKOV) que, por sua vez, intervém por intermédio de outras capacidades da
alma, como o intelecto (voig), a percepgdo (0toOnotc) ¢ a imaginag¢do (Gpoviuoia) na
atualizagdo do desejo (OpeElg). Em certa medida, podemos dizer que a capacidade
desiderativa mobiliza o conjunto das capacidades da alma ou, por que nio dizer, a alma como
um todo, no exercicio de sua fungio.

Ja nos animais que, além de possuirem a percep¢io (0loOnoLc), sdo capazes de se
moverem localmente (KLvnTkOV), ¢ a propria capacidade desiderativa (0pekTLkOV) que ¢é
causa do seu deslocamento (cf. De An. 11, 3, 414° 15 ¢ 111, 10, 433" 31). Segundo Aristoteles,
trés elementos estdo envolvidos no movimento: (1) o motor, que ¢ o desejo; (2) o “por que” se
move, 0 que € possivel gragas a um mecanismo psicofisico, uma forga corporal, como
veremos na analise De Motu Animalium; finalmente, (3) “o que” move, ou seja, o animal. E,
no que diz respeito ao motivo, isto ¢, as formas de desejo presentes nesses animais, temos,
além do apetite (émBupia), o dnimo (Bundg). E, enquanto a primeira forma de desejo (o
apetite - émBupia) esta ligada a nutri¢do e a reprodugdo, envolvendo prazer ¢ dor, 0 animo
(Buude) 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 (Oupdc) estd presente no homem, ele se
encontra relacionado com as virtudes éticas; embora ndo seja um desejo racional, ele pode
obedecer a razio (cf. KNI, 13, 1102° 33).

O querer (ovAfioLc), por sua vez, ¢ a forma de desejo (3peELc) mais complexa das
trés e, também, a mais excludente, pois s6 a encontramos nos animais dotados de razio
(A6y0g), ou seja, somente no homem encontramos todas essas formas do desejo. Portanto,
poderiamos denominar a fovAfiolg um desejo racional, o qual, como observa Besnier (2003,

p.36), embora se relacione com a deliberagdo (Bovkedolg), também pode envolver um desejo
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distinto daquele relacionado a ela, por exemplo, o desejo de algo impossivel ou que ndo pode
ser alcangado somente pelo esforgo proprio do agente.

Independente de qual scja a forma de desejo que consideremos, o Estagirita dira que,
para haver desejo (6peELc), € necessaria a imaginagdo (povrooia) que, segundo ele, ¢ uma
capacidade distinta de todas as demais. Sobre cla escreve: “parece ser um certo movimento ¢
parece nio sobrevir sem percep¢do, mas antes aos que possuem percepedo ¢ a respeito daquilo
de que ha percepgdo (...), e cle pode ser tanto verdadeiro como falso™'® (De An. 111, 3, 428"
11-16). Por estar associada a capacidade de julgar/ discriminar, a imaginagio (pavraoio)
depende da percepgdo para ocorrer (cf. De An. 111, 3, 427" 14-15) ¢ ¢, a0 mesmo tempo,
condi¢io para que ocorra o desejo. Tal como a capacidade desiderativa (0pekTIKOV), a
imaginagdo (pavtaoia) se diz de dois modos, em razdo do grau de “evolugdo” dos animais: a
imaginagdo perceptiva (pavtooia aioOntkr) e a imaginagdo “raciocinativa” (paviaoia
AoyloTikn). A imaginagdo perceptiva esta presente em todos os animais ¢ ¢ responsavel por
reter a impressdo sensivel (aloBepa), tendo uma fungio interpretativa sobre ela (ct. De An.
11, 10, 433" 28-30; 111, 3, 428" 10-16). Ja a imaginagdo “raciocinativa” esta presente apenas
nos animais dotados de raziio (A&yoc) e contribui para a deliberagdo (foviedotrc), fazendo
com que o agente escolha, através de um calculo, aquilo que tem maior interesse ¢
determinara a sua agio ou mesmo a sua nio-agio (cf. De An. 111, 11, 434" 6-10).

d) Capacidade Dianoética (dLavontikdv) e Intelectiva (VONTIKOV)

Essas duas capacidades estdo presentes apenas nos animais dotados de razao (A6yoc),
ou seja, no homem”(cf. De An. 11, 3, 414° 18-19). E se referem simultaneamente aos
raciocinios (AoyLopolc) e ao pensamento (dudvowa) (cf. De An. 11, 3, 415 8) e dependem da

imaginagio (povtaoia) para se efetivarem (cf. De An. 111, 7, 431* 14-15; 431" 2-11). Essa

'f’ Nessa passagem, optamos pela tradugiio de Angioni (2002, p.87), ligeiramente modificada.

' Nessa passagem, Aristételes diz que essas capacidades estiio presentes no homem ¢ “em algum outro {animat|
quc houver de tal qualidade ou mais valioso™. Que outro animal scria esse? Sera que o [ilosofo concebia a
existéncia de outros animais intcligentes além do homem?



dependéncia, explica Aristoteles, ocorre em fungdo da contribuigdo da imaginagdo para a
capacidade de julgar (kpLvelv), por estar relacionada ao verdadeiro (GAnPéc) e ao falso
(Pevdec), que sdo fundamentais para o intelecto (cf. De An. 111, 3, 428" 1-11). As imagens
(puvtdopota) sio captadas como boa (Gya0ov) ou ma (kakdv), 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 (dtavontikdv) colabora na capacidade de julgar (kpuvelv), juntamente
com a percepgdo (aloOnoic). Além disso, Aristoteles dira que ela se inclui na capacidade
intelectiva (T0 vontikdv) (cf. De An. 111, 9, 432" 15-19). Essa tltima (10 vonTtkov), por sua
vez, esta relacionada a parte da alma capaz de conhecer (YLyvwokelv) ¢ de pensar (ppOVELY),
ou seja, diz respeito as capacidades especulativa e pratica do intelecto (voig) (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 apresentagio, podemos perceber uma inter-relagdo entre as
capacidades da alma, sendo possivel reconhecer, por vezes, uma dependéncia entre clas, como
a que observamos entre a imaginag¢do (pavtaoia) e o intelecto (voig) e, também, entre a
percepgdo (atoOnolg) e o desejo (SpeELc). Outra distingdo importante ocorre nas subdivisdes
das capacidades da alma em capacidade desiderativa (OpekTikdV) e em imaginagio
(pavtaoia), pois elas tém como fator discriminante a presen¢a ou ndo da razio (AOyog),
singularizando, assim, em suas capacidades, a alma humana. Essa inter-relagdo pode ser

representada no seguinte diagrama:
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NUTRITIVA

T

Plantas Animais
DESIDERATIVA - PERCEPTIVA
Animais moventes Animais estaciondrios
- Bupog - embupia
- fovAfiowg
LOCOMOTORA ey IMAGINATIVA
/\ Imaginag@o perceptiva Imagina¢o “raciocinativa”
Homens e algum outro animal (?)
] INTELECTIVA
- raciocinativa (especulativa)
- dianoética
Legenda:
) Capacidades da alma
— Viventes que possuem as capacidades da alma ¢ subdivisdes desta
‘ Inter-relagdo necessdria entre as capacidades da alma
=> Inter-relagfio relativa entre as capacidades da alma

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

Também no livro © da Meltafisica, Aristoteles estabelece a distingdio entre as
capacidades (dvvdpelc) presentes nos seres dotados de razdio e as presentes nos scres
irracionais. Aristoteles sustenta existirem capacidades inatas, distinguindo-as daquelas
adquiridas pelos seres animados através do exercicio. As capacidades inafas sdo aquelas que
independem de um exercicio para sua aquisi¢do, por exemplo, as percepgdes; clas produzem
um Gnico efeito, no que se refere aquelas que dizem respeito aos sensiveis proprios descritas
no De Anima. Estas sio denominadas capacidades irracionais (duvapelrg dhoyol) (cf.
Metaph. ©, 5, 1047° 30 sq.). Ja aquelas adquiridas pelo exercicio, que sdo fruto da pratica ou
de raciocinios, Aristoteles as denomina capacidades racionais (dVVANELS PETA AOYOV),
advertindo que podem produzir efeitos contrarios, uma vez que envolvem um estado positivo,
mas, também, a privagdo, como a saude e a doenga no ambito da arte médica (cf. Metaph. ©,
2, 1046" 1-8) e, acrescentamos, a virtude ¢ o vicio no ambito da agdo humana. Cabe ressaltar
que esses contrarios s6 podem existir potencialmente, sendo inconcebivel a atualizagdo de
ambos simultanecamente. O que determinara a atualizagio de um deles, dird Aristoteles, ¢ o
desejo (OpeELg) ou a escolha (tpoalpeoic) (cf. Meraph. ©, 5, 1048" 9-15). Essas distingdes
entre capacidade racional (Letd AOYOg) e irracional (GAoyog), bem como entre as diversas
capacidades da alma, serdo fundamentais para a compreensio da natureza ¢ da agdio humanas.

Antes, porém, sera necessario procedermos ao exame do processo psicofisico
envolvido na atualizag@o da natureza animal. Sabemos, pelo que foi analisado até aqui, que a
alma (\Ppux1}) € 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.



6. O processo psicofisico no movimento animal

6.1. As partes (10 popLQ) dos animais

Nas Partes dos Animais, Aristoteles aborda a relagio forma-matéria presente na
natureza (pvolg). Ele observa que os animais possuem partes uniformes (td OpdLopepi
uopLa), por exemplo, as carnes € 0s 0ss0s; € partes ndo-uniformes (T0. AVOULOLOPEPT) LOPLAL),
como a mao e a face que diferem de animal para animal e sdo utilizadas para classifica-los (cf.
PA L, 2, 647° 10 — 648" 19). As partes uniformes e ndo-uniformes sio compostas de diversas
capacidades (duvduelg) para que possam mover-se, operar suas varias fungdes ¢ realizar as
diversas ag¢des que sdo orientadas pela causa final (10 oV €veka). Também na Metafisica,

Aristoteles recorrera a essas partes explicando que no caso da mao humana;

. ndo ¢ uma mio cm qualquer condi¢io que ¢ parte de um homem, mas
somente quando ¢la ¢ capaz de desempenhar a sua fungio (GAA" 1) duvauévy
10 £pYov GTOTERELV) ¢, entdo, tem vida (Fpuxog). Sem vida, ndo ¢ uma
parte (U Eupuxog 8¢ oV pépog). (Metaph. Z, 11, 1036" 28-32)."

Outra importante passagem concernentc a condigio das partes corporais,
freqiientemente referida pelos estudiosos do fildsofo, estd nas Partes dos Animais. Nela,
Aristoteles explica que todo orgdo (T0 dpyavov) visa um fim (évekd Tov) e, em fungio
disso, “cada uma das partes do corpo (TOV ¢ 100 odOpaTOC popiwv) é também em vista de
um fim (10 8” ov Eveka), é uma agdo (TPSELE)”, sendo todo o corpo (TO GUVOROV GONE)

“constituido em vista de uma agdo completa (ouvéotnke TpPdEewg Tivoc Eveko

molvuepotc)” (PA 1, 5, 645" 14-18).

" oic0mtov ydp T 10 {dov, kai dvev Kwilcews obk Eotv dpioachat, 51d obd' dvev 1dY tepdy
EXOVTOV DG, OV YAP NAVTWG TOL &vBpdnov pepog t yetp, AAN 1) dvvapévn 1o Epyovdutotereiy,
dote Epyuyog oboa: pui Epyuyog 8¢ ob pépoc.
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Ao corpo, uma vez animado pela alma, ¢ possivel a atualiza¢do das capacidades que
estdo potencialmente presentes nos animais. Nessa passagem, observa Morel (2002, p.45), ha
uma unificagdo entre as fungdes corporais ¢ a agdo que Aristoteles denomina completa
(ovvohov), gragas ao principio animico que rege e integra as partes corporais. Portanto, ¢ a
alma que explica a organizagdo ¢ o movimento do corpo ¢ nele as razdes que levam o animal

a efetivar a sua fungdo que lhe ¢ propria, ou se¢ja, a agir conforme sua natureza singular.

6.2. A defini¢io de a¢do (tpAELG) animal

A reflexdo sobre a agdo (TPGELC) animal no contexto das obras bioldgicas do
Estagirita ¢ importante para a compreensdo da a¢io 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 analise do termo agio (TPAELS) e de sua utilizagiio por Aristoteles, para
distinguir a a¢do num sentido mais amplo, denominada por ele “natural”, da a¢do humana.
Segundo esse autor, definida numa acep¢io mais ampla, a ag¢io (TPAELS) ¢ um processo
perfeito cujo fim lhe ¢ imanente, abrangendo tanto os processos naturais, por exemplo, o
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 a¢do que inclui tanto as fungdes de cada parte dos animais,
quanto a propria vida deles, ou seja, seu €pyov. O sentido dessa agio completa (GUVOAOV) nos
¢ dado na continuidade dessa passagem, quando Aristoteles expde alguns exemplos de
afeccdes (GOn) e agdes (TPGEeELC): “a geragdo (Yéveoiv), o crescimento (AUENOLWV), a
copulagdo (0xelav), o acordar (€ypriyopatv), o dormir (Yrrvov), a marcha (mopeiov) e todas
as outras coisas similares que se encontram nos animais” (PA 1, 5, 645" 34-35). No De Motu

Animalium, percebemos também o uso do termo 7pP&ELS num sentido amplo. A a¢do
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(TPGELC) e o agir (TPOTTELV) nessa obra dizem respeito a0 movimento das partes corporais,
mas podem referir-se, também, a vida e fungdo dos animais (cf. MOREL, 2002, p.42). Nesse
sentido, podemos perceber a amplitude que o termo TPGELS adquire no contexto das obras
biologicas. E interessante notar que, quando confrontado com os usos desse mesmo termo nas
obras éticas do filosofo, o termo a¢do (TPAELS) restringe-se ao ambito politico e, nesse
contexto, o filosofo até exclui a existéncia da TPGELS nos demais animais (ndo humanos)".
Como o nosso interesse reside em compreender a agdo e como ela se da no animal ¢ no
homem, centraremos nossa investigagdo nas causas do movimento animal. Como diz o
filosofo, nos animais a agio (FTPGELC) envolve o movimento (kivnolg) que “é uma certa
atividade (8vépyelat), embora destituida de um fim (dtehig uévror)™ (De An. 11, 5, 417" 15-
16). Por essa razdo, parece-nos pertinente recorrer ao De Motu Animalium, obra em que
Aristoteles aborda especificamente esse problema, bem como aos capitulos 9 a 11 do livro 111

do De Anima, em que o Estagirita pretende responder a questdo: o que ¢ que move o animal

segundo o lugar?

6.3. O processo psicofisiologico envolvido no deslocamento animal

No De Motu Animalium, Aristoteles retoma a definigdo de natureza como “principio
de movimento” da Fisica e afirma que os animais se movem por si mesmos (M4, 1, 698" 6-7).
No capitulo 6 do De Motu Animalium, o Estagirita remete ao De Anima, onde ele explica
novamente as capacidades da alma envolvidas no movimento local e estabelece como causa

. 5 o 21 . ~o e, gt ”
motriz o desejo (OpeELS) ou a escolha™ (poaipeolc), os quais, por sua vez, sdo “ativados

Y Para mais esclarccimentos, ver EN VI, 2, 1139* 20, em que o filésofo diz: “os animais nio t&m prdxis
(mPdELS)”. No capitulo seguinte de nosso cstudo, analisamos cssa concepgiio de agdo (mp(ELc) que, nos parcce,
soa problematica.
“ Tradugfo nossa.
0O termo TPOUiPEOLE, como veremos neste capitulo, refere-se a uma forma do descjo relacionada com o
pensamento (Suvola) ¢ com o intelecto (vodg) (cf. EN IH, 2, 1112* 15-16), caracterizando o descjo



quando ocorrem alteragdes fisiologicas no animal em decorréncia da percepgao (ctoOnorc),
da imaginagio (pavtaoia) ou do intelecto? (vodc) (cf. MA, 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 percepgado, da imaginagio ou do intelecto ¢ “ativam” a
capacidade desiderativa, especificamente o apetite (€mOuvpia). Este, por sua vez, decodifica
essas alteragdes em “sede” ¢ imediatamente move-se em dire¢do a saciedade (cf. M4, 7, 701*
33-35). Essas alteragdes, como o calor, o frio, o pavor, o prazer ¢, acrescentamos, a sede,
ocorrem em decorréncia de mudangas qualitativas em determinadas partes do corpo, como o
cora¢io ¢ os membros locomotores, ¢ sdo causadas por afecgdes (T¢ dOn) da alma do
animal, as quais preparam o corpo para a efetivagio do desejo, prontificando-o a agir de
determinada maneira (cf. MA, 8, 702" 17-20).

O coragdo (kopdia) ou o seu analogo (AvdAoyov) (nos animais que ndo o possucm) ¢
a sede desse principio de movimento (natureza) que Aristoteles denomina alma (pvxn) (cf.
MA, 10, 703" 12-30). O sangue (alpo) esta contido apenas no coragio, sendo esse Orgido
responsavel por distribui-lo para todo o corpo, o que se faz através da grande veia
(neyding pAeprOC) e da aorta (GopTic), principais vias de conexdo do coragdo ao corpo e de
transporte do sangue (cf. HA 1, 17, 496" 6-1 1). Nas Partes dos Animais, o filosofo explica que
a posi¢do central do coragdo no corpo dos animais se deve a sua fungdo diretriz na
distribui¢do do sangue e nas afecgdes da alma em todo o corpo, dai ser eqiiidistante da maior

parte do corpo, para facilitar essa distribui¢do do sangue (cf. A 111, 4, 665" 17-22). Quando o

propriamente humano. Enfatizamos a op¢iio pela tradugiio desse termo por “cscotha”, mesmo sabendo que scu
sentido vai além dessc. Essc termo grego é derivado do verbo aipée que significa propriamente “cscolher”™ ¢
inclui o prefixo mpo que diz respeito ao que é “anterior” ou “primeiro”. Portanto, a wpouipsorg ¢, como
Aristoteles explica, “aquilo que escolhemos primeiro diante de outras coisas™ (N 111, 2, 1112* 17-18).

2 Aristoteles também dird, como no De Anima, que ndo é todo o intelecto que estd envolvido no movimento
local, mas apenas aquele relativo aos objcto do pensamento (Stavontdv) que visa um bem na csfera da agio
(MA, 6, 700" 16-25).

“O animal é movido (kivettan) ¢ anda (mopevetar) pelo descjo ou escolha (OpfLel 1f Tpowptoer), quando
alguma alteragfio ((AhotwO¢vtog) ¢ causada como resultado da percepgiio (Thiv aloOnuLy) ou da imaginagio
(T paviaoiav)”. Ver também: A4, 7, 701* 33-36: “Nesse sentido os animais sio impclidos a mover
(kuvetoOar) ou agir (mpatTewv), sendo o descjo a causa final do scu movimento, ¢ este, sendo desejo (OPEEeWC),
vem a ser através da pereepgio (aloOnjoeng) ou imaginagio (Gpavrasiag) ou intelecgio (vorjoemc).”
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animal ¢ afetado pelos sensiveis, pelas imagens ou pelo intelecto, a alma, que esta no coragio,
sofrera primeiro essas alteragdes (cf. P4 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. P4 11, 4, 651" 13-15), e pelo aspecto fisico do coragdo desses animais, o qual
difere em tamanho e peso (cf. PA 111, 4, 667" 6-23), pois essas caracteristicas imprimem
diferengas na qualidade da alteragdo que sera transmitida ao corpo (no coragdio ¢ no sangue)
pela alma. Na Historia dos Animais, Aristoteles conclui que o sangue (aipg) € a parte mais
essencial ¢ universal dos animais (cf. H4 111, 19, 520" 10-14), sendo ela o principio material
com o qual a alma transmitird a forma propria a cada parte do animal ¢, também, ao animal
como um todo. Quando o coragdo (kapdia) é afetado pela percepgio (atoOnolc) ou pela
imaginagio (pavrtaoic), ele aquece ou resfria o sangue (aipa) nele contido, transmitindo
essa altera¢do as varias partes do corpo, que também irdio se alterar, provocando, por exemplo,
um estado de rubor ou palidez, ou um estado de arrepio ou tremor.

Além do coragio (kapdia), ha uma outra parte do corpo dos animais que intervém no
seu movimento e tem, também, uma localiza¢do central: trata-se do espirifo conatural
(oVpputov mvedpa). 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 dobradiga. O espirito conatural
(oVudputov mTvedua) é, pois, um orgdo de movimento (cf. M4, 10, 703" 12-22) responsavel
por reger, tal como um macstro, as articulagdes, estabelecendo quais deverdo se mover ¢ quais

deverdo se manter em repouso, promovendo, assim, a extensdo ¢ a contragdo dos membros

1 Essa concepgiio orginica do coragiio ¢ de suas fungdes aparcce também nos Parva Naturalia. ver Long., 3,
469" 10-19: 469" 4-7.
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(cf. MA, 8, 702" 17-26) e, juntamente, com o cora¢do, o movimento local dos animais na
direc¢do 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 descjo. Aos
primeiros tipos, denomina movimentos voluntdrios (x{vioelg ékovotag) e diz serem aqueles
produzidos pela percepgdo (0loBnolg), imaginagdo (pavtacio) ou intelecto (voic), e que
eles incitam o desejo (GpeElg). Dos segundos, os quais denomina movimentos involuntarios
(kivnoeLlg, dkovotovg), diz serem aqueles que sempre necessitam da imaginagio (povtaoic)
para se moverem, mas ndo do intelecto (vodg), como ocorre no movimento do coragio ou dos
orgdos sexuais. E, por Gltimo, ha os movimentos ndo-voluntarios (xivnoeig ody, €covotovg)
que independem, segundo ele, da imaginagio (dpavtacio) ou do descjo (SpeELc), por
exemplo, dormir, andar e respirar.

No livro 11l da Ltica Nicomaquéia, Aristoteles utiliza esses mesmos termos para
referir-se aos movimentos. No entanto, eles tém sentidos diferentes nessa obra, pois ndo ¢stao
relacionados as capacidades da alma, mas a uma qualifica¢do ética. Nesse contexto, os
movimentos volunidrios (kivnoelg €kovolog) sdo aqueles cujo principio motor encontra-se
no proprio agente e sdo, por isso, passiveis ou ndo de escolha (poaipeoic) (cf. LN 1L, 1,
1110* 16-18). Ja movimentos involuntdrios (xivnoglg dkovatlovg) sio aqueles cujo principio
motor esta fora do agente, por exemplo, quando o homem ¢ arrastado por uma ventania ou por
coagio de outros homens (cf. LN 111, 1, 1109° 35 — 1110" 4). Os movimentos ndo-voluntdrios
(clvnogig ol ekovoloug) se assemelham mais a movimentos mistos, ou seja, tém elementos
semelhantes aos movimentos involuntarios, mas também elementos semelhantes aos
movimentos voluntarios, pois, embora o homem possa ser coagido a determinada agfo,

caberia a ele a escolha de ndo agir. Esses movimentos, por sua vez, relacionam-se com a
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ignorancia, quando o agente ndo sabe o que faz e, por isso mesmo, ndo sente dor ou
arrependimento pelo seu ato, distinguindo-se dos movimentos involuntdrios (klvnoerg
dxovotoug) pelo fato de que estes sdo acompanhados de dor e arrependimento (ct. LN 111, 1,
1110 17-24) ¢ sdo, portanto, passiveis de perdio e piedade (cf. ZN 111, 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 sio voluntarios; ¢
agente orginico quando seus movimentos sdo produzidos por causas externas (cf. MOREL,
2003, p.180-181). Ji o homem ¢, também, agente moral, pois seus movimentos dependem da
deliberagiio (Boviedorg), da qual participa a escolha (poaipeoic), para alcangar o fim que
Ihe é proprio. Essa distingdo serd fundamental na compreensdo da singularidade humana e,
conseqiientemente, da necessidade de um processo de habituagdo, pois a qualidade do

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

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

Nesse momento, ¢ necessario compreender em que se especifica a natureza humana,
para Aristoteles.

Na Historia dos Animais, Aristoteles nos apresenta quatro critérios para a distingio
dos animais: as partes (10 popia) que os compdem; os modos de vida (Blovg); as agdes
(TTPUEELS); € 0s temperamentos25 (t&L 1i0n) (cf. HA 1, 1, 487" 11-12). Essa passagem, parece-
nos, é apenas aparentemente problematica. Para alguns autores, como ¢ o caso de Pellegrin
(1982, p.143), esses critérios sdo tidos como meras consideragdes empiricas ¢ “simplesmente
retoricas”, utilizadas pelo Estagirita apenas para introduzir a questdo da divisio dos animais.

Um dos argumentos utilizados por Pellegrin (1982) diz respeito a predominancia do critério

25 Rl o v P “ v [ [T

Optamos pela tradugiio do termo T {01 por “temperamento” ¢ ndo por “caracteres” ou “disposigio™. No
proximo capitulo de nosso estudo, procedercnios a uma andlise desse termo ¢ explicaremos por que julgamos ser
cssa a tradugio mais adequada para o termo, no contexto das obras biologicas do Estagirita.
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da diferenciagdo das partes em relagdo aos outros trés critérios, que ocupam uma por¢ao
muito reduzida das analises de Aristoteles ao longo do texto. O que pensar dessa
interpretagdo? Como vimos, se a fung¢do dos animais ¢ uma agdo, podemos compreender que
todo o complexo psicofisico que constitui os animais ¢ em vista dessa agdo, ¢ esses quatro
critérios se justificam e se fundamentam na distingdo dos animais, pois esses critérios estao
relacionados uns com os outros. Uma passagem do livro VIII da Historia dos Animais aborda
essa relagdo. Aristoteles diz que os modos de vida (Blov) e as agdes (mpdEelg) “diferem
segundo os temperamentos (T0 110n) e a nutrigio (Tpodpac)” (HA VIII, 1, 588" 17-18). Como
notou Labarriére (1993, p.287), o estudo das partes dos animais esta subordinado as diversas
agdes que lhes sdo comuns, pois as fungdes das partes dos animais ndo sio puramente
morfologicas, mas se relacionam a uma ag¢do (wPAELS) que estabelece diferengas entre os
animais. As partes (T popia), acrescenta esse autor, tém como fungdo o acabamento de
determinados atos vitais do animal; e essas fung¢des comuns se especificam de acordo com o
seu modo de vida (cf. LABARRIERE, 1993, p.287).

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

Nos tratados biologicos, Aristoteles apresenta algumas das caracteristicas presentes no
homem, tanto em relagdo as suas partes quanto ao modo de vida, as suas agdes ¢ aos
temperamentos. No livro | da Historia dos Animais, o filésofo diz que os homens possuem
uma forma de vida dual, podendo ser tanto gregarios (T dyehoia) como solitarios
(T povodikd) e, se sdo ditos animais politicos (Td TTOALTLKG), 0 sd3o em razdo de terem
“alguma fun¢do em comum (kOLvOV 1O £pYOV) com os outros homens” (HA 1, 4, 488 7-8):

podem ser, além disso, domesticados (Tjpepa) (cf. HA 1, 4, 488" 26-31).
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Quanto aos temperamentos (T. 1{01), alguns animais sdo agressivos (T¢ EVOTOTIKA),
outros traigoeiros (Td dveAeV0epa), outros nobres (TG yevvold), outros ciumentos
(10, pOovepdr). Ha os que tém memoria (uvijun) e podem ser treinados (OLd0ox1)), mas o
anico animal capaz de deliberagio (Bovkevtikn) e de lembrar os eventos passados ¢ 0 homem
(cf. HA 1, 2, 488" 16-27), sendo, por isso, o tnico animal dotado de esperanga ¢ expectativa no
futuro (cf. P4 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 (uéya) sdo lentos (Bpad¥TePOL), com testa pequena (kpOV) sio voluveis
(evkivnTol) e, aqueles com testa larga (;TAoT¥) sdio estaticos (ékotatikol), aqueles com testa
redonda (Tepupepéc) sdo ardentes (Bupikol)’* (HA 1, 8, 491" 9-14). Essa relagio
estabelecida pelo filosofo remonta a tradigio médica hipocratica®, provavelmente herdada de
seu pai que exercia essa arte”®.

Na Metdafisica, Aristoteles  define o homem como um animal bipede
(Cdov etval dimouvv) (cf. Metaph. T, 4, 1006 29-30), definigio que equivale aqucla
apresentada na Historia dos Animais, em que o filésofo aproxima os homens ¢ os passaros por
possuirem dois pés (cf. HA 1, 5, 490" 27-28). Entretanto, continua Aristoteles, o homem ¢ o
inico animal que possui a cabe¢a numa posigdo mais alta em relagio ao restante do corpo (cf.
HA 1. 15, 494" 1) e a postura ereta (0p06¢), o que o classifica como unico animal que possui
algo de divino (tob Be10D) (cf. P4 11, 10, 656" 8-14). Ora, qual seria a relagdo entre a postura
ereta ¢ 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

* Tradugdio nossa.

=" Um exemplo dessa relaglio encontra-sc no tratado Ares, Aguas e Lugares atribuido a Hipdcrates. Ver,
gnpcnpalmcmc, as passagens 111, 1 ¢ X1I, l. QCssc tratado.

=* E recorrentc no corpus aristotélico a utilizagiio de analogias com a arte médica, o quc indica a influéneia da
atividade excrcida pelo pai no pensamento do Estagirita.
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subordina¢ido dos demais animais ao homem. Mas bastaria tal argumento para justificar a
presenga de “algo divino” no homem? Antes de afirmar o carater divino do homem,
Aristoteles enfatiza que, quanto mais capacidades o animal possuir, melhor sera sua maneira
de viver, pois ele ndo apenas tera vida (Cw1}), mas uma vida boa (eV Lw) (cf. 4 11, 10, 656
5-6). E, considerando-se as descri¢gdes das capacidades da alma, o homem ¢ o animal que as
possui em maior niimero, o que talvez possa ajudar-nos a compreender em que sentido “algo
divino” esteja nele presente. Essa atribui¢do aparece ainda em outros textos do corpus
aristotélico. Em Partes dos Animais, ele diz que a fung¢do (§pyov) mais divina do homem ¢
inteligir (voelv) e pensar (Gppovelv) (cf. P4 1V, 10, 686" 27-32) e, na Ltica Nicomaqguéia,
estabelece novamente uma relagdo entre o homem e os outros animais, dizendo que, enquanto
a vida dos animais (10 Cfjv toig Lwoig) se define pela percepgio (0loOmoLg), a vida humana
(16 Lfiv Tolg avOpwtoLs) é, por sua vez, definida pelo percepgio (0loOnoig) e pelo inteligir
(voelv) (cf. LN 1X, 9, 1170" 16-17). Poderiamos, assim, estabelecer alguma relagdo entre a
postura ereta (0p06c), de que fala na Histéria dos Animais, ¢ o inteligir (VOElv), que é
mencionado em Partes dos Animais e no qual insiste, na Ftica Nicomaqudéia, 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 comunicagdo. A primeira
qualidade, a fala (A0yog), possibilita indicar ndo somente a dor (A0n) ¢ o prazer ()doviy),
mas também o conveniente (TO CUUPEPOV) e 0 nocivo (Td Brafepdv), bem como o justo
(T dikarov) e o injusto (TO ddLkov). As qualidades éticas possibilitam a percepgdo do bem
(6y0.06v) e do mal (kakdv), bem como do justo e do injusto (cf. Pol. 1, 1, 1253* 14-18). E,

»29

conclui Aristoteles, “a comunica¢do faz a casa e a cidade.”” (kouwvwvio molel olkiov kol

oM. (Pol. 1, 1, 1253" 18-19). Podemos notar que a comunicagdo ¢ um fator determinante

* Tradugiio nossa.
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para a percep¢ao dos valores morais; e ¢ essa percepgdo que possibilita a existéncia da vida
humana enquanto vida na cidade. Nessa obra, o filésofo apresenta a particularidade da
natureza humana a partir da capacidade perceptiva (0(00N0LS) que, como vimos nas obras
biologicas, bem como na [tica, ¢ comum a todos os animais. E interessante notar que essa
percepgdo se singulariza na capacidade que possui 0 homem de comunicar aquilo que
percebeu aos seus semelhantes, atribuindo a essa percepgdo uma qualifica¢do ¢tica. Esta ¢,
por sua vez, dependente da capacidade humana de inteligir ¢, embora isso ndo secja
mencionado nessa passagem, sabemos que, para o Estagirita, o homem so podera julgar o que
¢ 0 bem e 0 mal, assim como o justo ¢ o injusto, através da razdo. Além disso, essa capacidade
de julgar e de comunicar uma dada percepgdo se justifica pelo fato do homem viver em
comunidade, na cidade. Aristoteles dird que o homem que ndo ¢ capaz de viver numa
comunidade é semelhante a um animal selvagem ou a um deus (cf. Pol. 1, 1, 1253" 25-30) ¢,
quando ndo segue o julgamento do justo e do injusto, ou ndo segue a lei, torna-se o pior dos
animais, pois o homem tem a capacidade de tornar-se o mais perfeito dos animais por ser
dotado de prudéncia (ppovnoLc) e capaz de virtude (Gdpet) (cf. Pol. 1, 1, 1253" 30-40). Ha,
nessa passagem, uma recorréncia da idéia de indeterminagdo da natureza humana, que pode
tanto tornar-s¢ virtuosa quanto viciosa; € essa percep¢io do homem ¢ agora associada a
prudéncia e a virtude, elementos que serdo analisados no proximo capitulo de nosso estudo.
Mas consideremos ainda os estados habituais. Aristoteles, no livro 1X da Historia dos
Animais, diz que os animais de vida longa, como o homem:
(...) parccem ter uma capacidade natural (SUvapg Gpuowki)) correspondente
a cada uma das afccgdes da alma (T@v Tiig Yuxfic mabnudtov): prudéncia
(ppSvnov) ou simplicidade (e010erav), coragem (Gvdpeiav) ou timidez

(dethiav), dogura (;tpadtNta) ou hostilidade (xohendtnTa), ¢ outros
cstados habituais (1dg €Eeig) similares.™ (HA 1X, 1, 608" 14-17).

* Tradugiio nossa.
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Esses estados habituais (£€15), continua o filosofo, se diferenciam em ambos os
sexos, sendo mais evidentes nos animais perfeitos (teAeLoti|c), principalmente no homem,
quando atinge o seu pleno acabamento e tem, por isso mesmo, um cariter “mais
desenvolvido” (WGAAoOV £00c) (cf. HA 1X, 1, 608" 22 — 608" 12). Como compreender o uso
que Aristoteles faz de termos como prudéncia (ppOvnolg) ou coragem (GVOPELQ), no
contexto biologico? Como bem observou Vergniéres (1998), esses atributos dados aos
animais, os quais freqiientemente 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, espontancamente antropomérfica; ele ndo explora,
alias, as conotagdes morais para estabelecer uma hierarquia entre as espécies nobres ou vis,
corajosas ou covardes” (VERGNIERES, 1998, p.77). Apesar da autora referir-se ao uso
popular desses termos, ha uma importante distingdo quando eles sio analisados no contexto
bioldgico ¢ no contexto politico, pois, nos animais niio humanos, essas capacidades se
desenvolvem mediante o crescimento e a maturagio de suas partes, o que poderiamos chamar
de desenvolvimento natural. Ja, no homem, essas capacidades dependem ndo apenas do
desenvolvimento natural, mas também do exercicio da habituagio para se desenvolverem,
como indica Aristoteles na Ltica Nicomaquéia (cf, EN 11, 1, 1103 15 — 1103" 1).

A essc respeito, encontramos na /'isica uma passagem que nos parece fundamental
para encontrarmos essa especificidade humana. No livro 11 dessa obra, Aristoteles diz que “[a
finalidade na natureza] ¢ particularmente clara nos demais seres vivos [ndo humanos] que niio
atuam nem por arte (T€XVN), nem tampouco porque haviam investigado ({ntijoovta), nem
deliberado (Bovhevodueva)y” (Ph. 11, 8, 199" 20-21). Essa passagem nos fornece algumas
indicagdes acerca da singularidade da natureza humana: a capacidade para a arte, a
investigagdo e a deliberagdo, a qual também ¢ mencionada no inicio do livro A da Metafisica,

como examinaremos a seguir. Antes, porém, consideremos os dois capitulos iniciais da Lrica



Nicomaguéia, nos quais Aristoteles nos mostra que o homem ndo nasce com uma natureza
pronta e nem esta prontamente ajustado ao que € melhor para sua vida; ao contrario, observa
Panzani (1997, p.27-28), lhe é necessario constituir os meios para sua inser¢ao no mundo. O
animal se inscreve na ordem natural, pela maturagdo das partes que o constituem ¢ lhe
proporcionam a atualizag@o de suas capacidades, o homem, por sua vez, deve produzir ele
proprio as condigdes 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 scjam
imprescindiveis para o seu desenvolvimento —, mas ¢, antes, adquirida pelo seu agir.

Poderiamos, assim, compreender aquela segunda acepgdo de natureza (Ppvolg)
presente no livro 11 da [isica, a que diz respeito a forma (€1d0g) e & atualizagio do que se
encontra em poténcia (dvvaurc) 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 organizagio ¢ o
movimento dos animais, determinando o desenvolvimento de sua a¢do (;TpGELS). Na natureza
humana, portanto, a forma também qualificara, pela determinagio da fungio (épyov) propria
ao homem, a sua agao.

A importancia do agir humano, no processo que ¢ necessario a modelagem da sua
natureza, ¢ apresentada no livio A da Melafisica. Nele Aristoteles afirma que “todos os
homens tém, por natureza, desejo de conhecer”, pois além das percep¢des (aioOnoelc) e da
memoria (Uviiun), que tém em comum com alguns animais, eles vivem também da arte
(téxvn) e dos raciocinios (AOYLOROLS), ji que agem conforme a razdo (katd 1o Adyov) (cf.
Metaph. A, 1, 980" 25-28). Aristoteles nessa passagem sugere que a singularidade da agdo
humana ndo ¢ simplesmente determinada pela percepgao e pelo desejo que, como vimos, é

comum a todos os animais moventes, mas depende também do uso que faz da razio (A6yoq).
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A razdo (MOy0g) €, assim, um principio regulador ¢ diferenciador ¢, em alguns momentos,
determinante do agir humano. Além disso, o descjo (GpeELg), no contexto da natureza
humana, apresenta uma importante diferenga em relagio aos demais animais: ele ndo visa
apenas um fim pratico, mas também um fim teorético. A experiéncia (fumerpia), explica o
Estagirita, ¢ importante para o homem, pois cla the proporciona tanto a exceléncia na
produgdo (rroinotg), da qual participa a arte, quanto a exceléncia na agao (TPGELC), e 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. A, 1, 981" 13-25).
A diferenga dos seres inanimados, que agem necessariamente, conforme a natureza que lhes ¢
propria, esses trabalhadores agem por habito (€603) (cf. Metaph. A, 1, 981" 3-5), o que
significa que essa agdo foi conformada nesses homens através de um exercicio continuo ¢ lhes
conformou um habito (800¢). A arte (TEXVn), por sua vez, surgiu da superagio do mero fazer
pelo saber-fazer’', o que permitiu a0 homem ndo somente suprir as necessidades da 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. Meraph. A, 1, 981" 15-20).

Segundo Besnier (2003, p.38), no homem, a motivagdio para agir csta relacionada a
finalidade de perfeigdo que consiste, para ele, na qualidade da exceléncia (arte, virtude ética,
prudéncia) e, a diferenga dos outros animais, ndo sc refere a uma simples realizagio. E nesse
contexto da nog¢io 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

il Etimologicamente, o termo Téxv)) refere-sc & possc dos mceios ¢ procedimentos necessirios para s¢ exccutar
determinado ato ou atividade ¢, 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 esclarccimentos acerca do termo,
ver Murachco (1998).



modelagem da natureza humana. Quando analisamos as capacidades da alma, percebemos que
ha uma especificagdo destas, o que marca uma nitida distingdio entre os animais ¢ o homem,
uma vez que esse ultimo é o nico animal dotado da capacidade intelectiva (vonTtkdv), o que
nos da um indicativo de que essa finalidade de perfeigdo, a que se referiu Besnier, esta
relacionada com uma capacidade exclusiva do homem. A perfeigdo da natureza humana esta,
portanto, necessariamente implicada na atualizagio de sua capacidade intelectiva (VONTLKOV).

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 agdo animal da agdo
humana é que a agio humana tem como seu objeto um bem que ¢ especificamente humano, a
felicidade (evdaipovia), que so ¢ passivel de aquisig¢do pela deliberagio (Boviedolg) (cf. LN
111, 5, 113" 4-13); e, conclui esse autor, o homem além ser um agente intencional ¢ organico
¢, também, um agente moral, pois s6 quando moralmente completo pode alcangar a
felicidade®?. Nesse sentido, entendemos que, enquanto a finalidade dos animais em geral ¢ um
certo tipo de agiio (TPAELg), por exemplo, a copulagdo, a locomogdo ¢ o crescimento, a
finalidade do homem é definida como uma atividade da alma (évépyela Yuxic) conforme a
razio (kaTd TOV AOyov), ou seja, aquilo que fara corresponder em Aristoteles & virtude
(&petn) € 4 felicidade (evdarpovia), também definidas como um bem viver (eV Tfv) e um
bem agir (€0 TEOTTELY) (cf. LN 1, 4, 1095 18-19).

Na ILtica Nicomaguéia, Aristoteles diz que a alma ¢ bipartite e constituida de trés
elementos inseparaveis por natureza: o elemento irracional (Ghoyog), que se subdivide em
um elemento comum a todas as espécies e € responsavel pela nutrigdio (tpodpdc) e pelo
crescimento (00EeaBan) (cf. N 1, 13, 1102° 32 — 1102" 3), e, em um outro elemento, o
desiderativo (OpexTIKOV), presente em alguns animais e, embora seja irracional, participa da

razdo devendo-lhe obedecer (cf. LN 1, 13, 1102° 28-31); e, finalmente, o elemento racional

3 “Bicn que tous les animaux cherchent leur bicn ¢t désirent naturcllement vivre, scul ’'homme recherche le
bicn-vivre.” (MOREL, 2003, p.181).



(AOyoc) que € o elemento propriamente humano, distinguindo o homem dos demais seres
animados (cf. LN 1, 13, 1103" 1-4). No entanto, mesmo considerando que ¢ o elemento
racional o que distingue o homem dos demais amimais e que a sua fung¢do propria consiste
numa atividade da alma (évépyera puxiic) conforme a razdo (cf. N 1, 13, 1102" 15-18), ¢
preciso reconhecer que tal atividade implica uma série de movimentos (k{vnoeLg), pois esta
vinculada a agdo que implica um deslocamento local, bem como um movimento qualitativo,
como veremos nho capitulo seguinte de nosso estudo. Logo, ndo podemos negligenciar, na
atividade humana, toda a dimensdo fisiologica envolvida na agdo, coadjuvante daquela
psicologica.

Além disso, Aristoteles reconhece em todos os homens a capacidade de adquirir a
virtude (dpe11), 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
(poaipeotc), desde que esta ndo esteja corrompida no homem, como veremos no capitulo

seguinte. A esse proposito, Morel escreve:

De¢ uma mancira geral, o fato de¢ que os scres naturais existam ¢ sc
desenvolvam em vista de um fim ¢ devem, por esta razio. atualizar suas
potencialidades, mostra que cles niio siio integralmente determinados: ser
determinado para um fim, no sentido em quc entende Aristoteles, &,
precisamente, ndo  ser imediatamente ¢ integralmente  dcterminado.
(MOREL, 2003, p.263)

E justamente essa indeterminagdo da natureza dos seres viventes que caracteriza
também a natureza humana, que faz com que se justifique a necessidade do processo de
habituagdo 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
(mpdEeLg dpeTic). E estas, por sua vez, apesar de estarem sujeitas as contingéncias nas quais

se inscrevem os sercs do mundo sublunar, necessitam de uma estabilidade, por serem elas

agOes €ticas. A essa disposigao duravel e estavel, Aristoteles denomina estado habitual (§61¢).



O processo de habituagao consolida no homem um determinado substrato que ¢ duravel ¢ lhe
conforma a natureza de determinada maneira, tornando-o constante em suas agdes, mesmo
quando vicissitudes lhe advém (cf. N 1, 10, 1100 11-19; 25-33). E justamente a parte da
alma que contém a razio que deve determinar a agdo do homem, pois também reside na alma
uma forga contraria (o elemento desiderativo) que lhe deve obedecer. O estado habitual (££1<)
predispde, entdo, o homem a agir de acordo com esse principio e a obediéncia a ele ¢ como
que facilitada pelo tempo (cf. LN 1, 13, 1102 15-29).

Uma importante passagem da Politica descreve a relagio corpo ¢ alma na
determinagdo da virtude humana através de uma analogia com a relagio entre o senhor ¢ o

escravo.

.. a alma domina o corpo com a autoridade de um senhor, ¢ a intcligéneia
domina os descjos como um politico ¢ um rei; cstes exemplos cvidenciam
quc para o corpo ¢ natural ¢ convenicnte ser governado pela alma, ¢ para a
partc cmocional ser governada pela inteligéncia. (Pol. 1, 1, 1254" 4-9)**

E desse modo que cabe & inteligéncia controlar os desejos, dominando-os de mancira
adequada para que o homem adquira aquilo para o qual a natureza lhe constituiu: a virtude ¢,
por conseguinte, a felicidade.

Logo no principio da Ltica Nicomaguéia, Aristdteles aponta os elementos essenciais
para compreendermos a configuragdo necessaria para que o homem se torne virtuoso em sua
acdo, para que adquira a sua exceléncia. Esse processo requer do homem tempo ¢ experiéncia
e, além disso, implica uma a¢do em conformidade com a razdo (Adyog) frente aos descjos ¢ 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 disposi¢io duravel e,

enquanto tal, ela pode ocorrer nos animais dotados ou ndo de razdo. A diferenga dos estados

3§ nev yap yoyty 100 cdpatog dpxel deorotikiy dpxny, b dEvode Tic opeEewg MorTIKIY 1)
Baciiuchi kv olg pavepdy Eotwv 8T katd dvow kail cupdépov T dpxecton o cwpott Hid Thg
Yuxng, kol 1 radntik® popiw brd 1oV vou kai Tob popiov 10U Abyov Exovtoc.



habituais (EZ€1g) humanos em relagdo aqueles dos demais animais é que eles envolvem, para
se estabelecerem, uma aprendizagem que implica a raziio e ¢ passivel de ser modificada ou
mesmo corrigida (cf. BESNIER, 2003, p.74-75). Essc processo, se guiado pelo principio
racional (AOY0Q), sera bem conduzido, pois, como disse Aristoteles: “todo estado habitual da
alma (tdoa Puyfig €ELS) tem uma natureza relativa e concernente as agdes que tendem a
torna-la melhor ou pior” (1N 11, 3, 1104" 18-20). Podemos dizer que o processo de habituagdo
permite uma certa conformagao da estrutura humana que, quando bem conduzida, possibilita

a virtude (0petN) e, quando mal conduzida, o vicio (xokia).

8. Conclusito

Apés o exame da [isica, bem como das obras biologicas de Aristoteles, percebemos
que ha uma interdependéncia entre elas no que concerne a concepgao aristotélica de natureza.
Esta &, por sua vez, dependente do movimento que, nos seres naturais, é responsavel pela
atualizagio das capacidades que se encontram em poténcia. Através dessa atualizag¢io, os
animais podem realizar a fungdo (€pYyov) 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 ha uma regularidade que ocorre no mais das
vezes, ¢ ndao sempre, como no mundo lunar. Ha, portanto, um principio de indeterminagio na
natureza desses seres sujeitos ao devir; e esse principio permite ao homem a realizacio ou niio
de sua fungdo propria. O principio animico dos animais garante a atualiza¢do de sua natureza,
mas, para fazé-lo, depende do corpo. As diversas capacidades da alma marcam um certo grau
de evolugio na escala animal e determinam uma importante distingdo da natureza humana em
relagdo aos demais animais. O homem, dira Aristoteles, ¢ dotado ndio apenas da capacidade

perceptiva ¢ locomotora, mas também da capacidade intelectiva que lhe permite conhecer ¢
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agir através de uma escolha. Assim, o homem ¢ capaz de orientar os desejos que lhe advém,
através da razdo, e harmonizar a relagdo corpo/alma, de maneira virtuosa ou viciosa. Ha,
portanto, um processo psicofisiologico implicado no modo como age o homem frente aos seus
descjos, ou seja, na agdo ou ndo agdo que resulta desse processo, o que marcara a qualidade de
seu agir como virtuoso ou vicioso ¢ influenciara a formagio do seu carater. Esse processo
ocorre na propria a¢do 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.

Apds distinguirmos a concepgdo aristotélica de natureza animal em geral ¢ da naturcza
humana em sua especificidade, encontramos na exceléncia da a¢do (TPAELC) o elemento
fundamental para a realizagdo da fun¢do humana. Partiremos, no segundo capitulo de nossa
dissertacdo, para uma analise da a¢do humana, tendo em vista melhor precisar em que

consiste a sua exceléncia, o que faremos tomando como objeto de analise a Ilica

Nicomaquéia.
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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 ¢ de corpo. Além disso,
notamos que esse principio possibilita a esses seres e lhes incute a finalidade na dire¢io da
qual eles se movem, em vista de sua atualizagdo, ¢ que esta ¢ a razio de sua agdo (TIPAELS), na
acep¢io ampla que esse termo adquire no contexto das obras biologicas. Nesse mesmo
capitulo, analisamos as peculiaridades da natureza humana, especificando-a no dmbito da
natureza animal em geral, e percebemos que para que o homem alcance a sua finalidade lhe ¢é
necessario ndo apenas o seu desenvolvimento natural, ou scja, a maturagdo de suas partes
corporais, mas também o exercicio da habituagdo. Esse exercicio possibilita a0 homem reger
as suas acdes frente as afecgdes de que padece. Nesse sentido, corpo (oOua) e alma (Yuyy)
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 agio humana que, tal como
nos demais animais, é nomeada pelo termo pd&Lg, apresentando, entretanto, diferengas em
relagdo a estes, pelo qualificativo da exceléncia, ou seja, a virtude (dpeti}). Compreender as
particularidades da a¢iio humana em Aristoteles ¢ o objeto de nosso estudo neste capitulo.

Para tanto, centraremos nossa investigagdo nas seguintes obras: Metafisica, Politica ¢ Llica

Nicomaquéia.



1. A TpaELg como acgiio humana

Na tradi¢do filosofica posterior a Aristoteles, consolidaram-se trés importantes
conceitos relacionados a a¢gdo humana, os quais tém sua origem na sua distingdo de trés tipos
de raciocinios: o tedrico (Oewpntik), o pratico (FTpaktkl) e o produtivo (FrounTiky). Nessa
distingdo, o raciocinio pratico, relativo a TPAGELS, caracteriza a agdo propriamente humana no
terreno da arte politica'. O sentido de mpda&ig proprio a reflexdo de Aristoteles foi
interpretado por comentadores, como Gauthier (1970, p.63), como pertencente,
exclusivamente, ao dominio da atividade imanente, cujo fim é a propria a¢io virtuosa,
excluindo, ao afirma-lo, a dimensdo produtiva do agir humano, entendida apenas como
atividade transitiva, cujo fim ¢ exterior ao agentez. Essa dimensdo, como veremos, tem uma
importancia decisiva na determinagdo da agdo virtuosa, embora muitas vezes ndo tenha sido
assim considerada pelos intérpretes do Estagirita.

A designagio da a¢do humana pelo termo TTPGELS € freqiiente 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 (PGELR)” (15N V1, 2, 1139" 20) ¢ apenas 0 homem ¢
capaz de agdo, ele se serve dessa nogdo para especificar a natureza humana. O problema se
pde quando, pela analise realizada no capitulo anterior, constatamos que o termo TPGELS ¢
utilizado nos tratados biologicos também para referir-se as ag¢des realizadas pelos demais
animais, por exemplo, a alimenta¢do, a locomogdo, bem como o funcionamento de cada uma
das partes do corpo. Ora, por que Aristoteles no dmbito de sua investigagdo ética e politica
restringiu o0 emprego do termo TPAELS & denominagio da agio especificamente humana? Essa

¢ a pergunta para a qual buscaremos uma resposta, mediante o exame dos usos que faz o

" E necessario ressaltar que a obra aristotélica, intitulada por Andronico de Rodes Ftica Nicomaquéia, inscreve-
s¢ no terreno da arte politica. Aristoteles esboga uma separacio entre Politica ¢ Etica como campos distintos do
conhccimento, mas cles ainda cstdio entremeados, como podemos observar nas passagens: /<N 1,2, 1094* 30 sq. ¢
N1, 3, 1095 5-6.

* Essa distingio ¢ sustentada pela passagem £N VI, 5, 1 140" 6-7, que seri analisada postcriormentc.



filosofo do termo praxis em articulagdo com os demais termos € nogdes com 0s quals se

relaciona.

1.1 A¢do e poiésis

Ao analisarmos a tradi¢do anterior a Aristoteles, deparamos com uma concepgdo que
afirma a idéia de que cabe ao homem modelar sua propria natureza, em razdo de uma espécie
de “principio de indeterminagio”, que se lhe reconhece como constitutivo. Essa modelagem
da natureza humana através da agdo ¢é geralmente pensada como circunscrita ao dmbito da
poiésis e aparece no ambito da concepg¢io de téyxvi. Na Antigiiidade Classica, a nogio de
téyvn relacionava-se tanto com a formagdo da cultura, através da produgio de algo por um
agente3, quanto com a auto-produgdo da natureza pelo agente, como cncontramos em
Democrito. Para ilustrar essa dimensdo poiética do agir humano, recorremos a alguns
testemunhos desse periodo.

Em Os Trabalhos ¢ os Dias, Hesiodo fala da necessidade do homem utilizar o
trabalho, por exemplo, a agricultura, para garantir ndo s0 sua subsisténcia, mas também a
exceléncia de sua propria agdo. Esse trabalho € possivel por uma dadiva divina, mas ¢ também
a expressdo de uma discordia, no plano divino, entre Zeus ¢ Prometeu, quando esse ultimo
rouba e concede aos homens o fogo (cf. v. 42-40); 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 (Gpegtn), suor puscram os deuses
imortais. longa ¢ ingreme ¢ a via até cla,

dspera de inicio, mas depois que atinges o topo

facil desde entdo ¢, embora dificil scja. (v. 289-292)

3 ~ e ~ 5 8

Essa produgiio, ao longo da Antigiiidade, passa a compreender niio apenas o “fazer”, mas implica também o
“saber-fazer”, Isso ocorre em fungiio de uma cspecializagiio do trabalho ao longo desse periodo historico. Para
mais esclarccimentos 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 alcangar a exceléncia (GP€T1}), como a persisténcia ¢ 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 bascia na
observa¢io de como, na natureza, tudo tem o tempo ¢ 0 momento proprios para acontecer.
Embora Hesiodo apresente para a técnica uma origem divina, ele tece consideragdes
importantes acerca da agdo humana, ao considerar os clementos necessarios a aquisi¢io da
exceléncia humana na sua utilizagio. Esses elementos também estdo presentes no pensamento
aristotélico e, como veremos no ultimo capitulo de nosso estudo, cles sdo imprescindiveis no
processo de habituag@o.

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

estreita dependéncia com a reflexdo) para sua efetivagio:

Os homens dc entdo cram ingénuos, sem experiéneia, ignorando tudo das
artes ¢ da agricultura, sem nenhuma ciéneia, ignorando at¢ mesmo o que sio
a docnga ¢ a morte ¢, quando caiam por terra como sobre scu Ieito, cles
morriam sem saber o que lhes acontecia. (...) Depois, pouco a pouco,
instruidos pcla necessidade, cles sc abrigavam nos ocos das arvores. nos
arbustos, nos buracos dos rochedos ¢ nas grutas ¢ aprenderam, nio sem



penas, quais cram os frutos que podiam conscrvar; ¢, uma vez que cles os
tinham recolhidos, cles os depositavam nas cavernas ¢ deles s¢ nutriam
durantc todo o ano. (...) Mas, depois que foram iniciados nas artes
promctecicas ¢ mais avangados na reflexdo, cles inventaram o fogo ¢
aspiraram a fabricar coisas que requeriam mais calor, isto ¢, mais delicadas,
¢ mudaram assim o modo dc vida frugal ¢ livre que o destino lhes tinha
atribuido. (68 B 5 (3) DK).

Nesse contexto, o conhecimento do fogo nio ¢ 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 agdo
¢ a natureza no homem possuem uma certa correspondéncia, ja que ele molda o seu carater
(10og) pelo seu agir (cf. 68 B 52, 56 DK). Dessa maneira, acrescenta ess¢ autor, “o
pensamento pratico circunscreve o dominio proprio da humanidade do homem ¢ define a agfo
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 realizagGes
humanas aos homens, presente pela primeira vez na tradigdo filosofica, estara, também,
fortemente presente no pensamento aristotélico.

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

- 4 : . I .
processo de auto-produgdo do homem™. Nesse sentido, ¢ o proprio homem, através da

educagio, que produz a sua natureza, transformando-a de certo modo. Para o filosofo

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

4 . & . R a My o : bt

De acordo com Cambiano: “Tecniche ¢ natura sono come i due pezzi di un incastro che si costituisce come
blocco autonomo” (CAMBIANO, 1991, p.49). Essa estreita relagiio entre natureza ¢ téenica aparcce de mancira
significativa no pensamento democritiano, como podemos observar no fragmento 68 B 5 DK.
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gragas a um rearranjo do seu composto atdmico, cuja natureza lhe permite numerosas
combinag¢des (cf. 68 B 266, 197, 7, 5, A 132 DK), dai o uso do verbo petapvopelv — mudar o
pvopog (cf. 68 B 197, 138, 139 DK). Segundo Tortora (1984, p.391), essa idéia do rearranjo
da natureza humana, que ndo ¢ acabada ¢ deve ser permanentemente reconstruida, ¢ bem
nitida no neologismo criado por Democrito, o verbo (puoLomoLetv (natureza - GpUoLg +
produzir - TOLELV), 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 realizagdo de uma técnica, por consistir na transformagdo de uma
natureza primeira numa natureza segunda — um produto. No entanto, ¢ o proprio homem essa
“npatureza segunda”, marcando, nesse sentido, uma concep¢do auto-poidtica da natureza
humana. No conjunto dos fragmentos de Democrito, percebemos que o carater da aciio
apresenta importancia fundamental. Esta envolve, entre outras coisas, a educagio, que permite
o direcionamento dos prazeres da maneira mais conveniente e bem ordenada. Isso ¢ possivel
gragas 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 Repiuiblica de Platdo, essa idéia ¢ sustentada. No livro 111 dessa obra, o
filésofo diz que a perfei¢do do homem esta intimamente ligada a recepgiio de uma “educagio
correta” (416 a-e) que lhe permite o dominio de si ¢ a resisténcia aos impulsos que o movem,
gragas a razdo (AOyog) e a lei (vopog), pelo reconhecimento do que € belo ¢ do que ¢ feio. I
nessa perspectiva que se compreende por que o carater da alma depende “da inteligéneia que
verdadeiramente modela o carater na bondade e na beleza” (400 a — 401 ¢). Assim, conclui o
filésofo, “a qualidade, a beleza ¢ a perfei¢do de cada utensilio, de cada animal ou agdo, niio
visam a outra coisa que nio seja a fungdo para a qual cada um foi feito ou nasceu”(601 a-e); é

o exercicio da ocupagio (€pyov), propria a cada pessoa (T€XVIKOS), que da sentido ao viver e,
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“quando se tem com que viver, se deve praticar a virtude” (407 a-¢). Nesse contexto, Platao,
tal como o faria Aristoteles, reconhece uma fungdio propria a cada ser presente na natureza,
embora essa fungio ndo seja definida pelo termo ergon, como acontece na obra do Estagirita.
Para Platdo, cla se limita ao sentido de ocupagdo 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
perfeigio do homem, segundo Platdo, reside na modelagem do seu carater pelo dominio de
suas afec¢des, mas, diversamente do caminho apresentado pelo pensamento aristotélico, essa
modelagem ocorre através do conhecimento do belo ¢ do bom, mediante uma educagio ¢ ndo,
como defende Aristoteles, mediante um aprendizado que se da na propria ago do agente ¢
ndo simplesmente pela aquisi¢do de um conhecimento’. Quanto ao desenvolvimento técnico
do homem, Platdo, em seu dialogo Protdagoras, narra o mito antropogdnico de Prometeu ¢
Epimeteu, no quadro de uma concepgdo divina da técnica, e, embora esta ndo seja a posigio
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 ¢ ensino” (323 d). Embora a posi¢io de
Protagoras ndo seja assumida por Socrates nesse dialogo, € interessante notar que ha uma
retomada da concepgdo divina da técnica, distinta da virtude que, nesse contexto, ¢
apresentada como uma aquisi¢do posterior, fruto da educagdo. Assim, apesar de sua origem
divina, a técnica propria a politica tem em seu desenvolvimento um quinhdo de participagio
humana, pois seu desenvolvimento ocorreu gragas a intervengdo humana, tornada possivel

pelo exercicio e pelo aprendizado.

° Aristoteles. ao criticar a nogio platdnica de bem, cstabelece uma comparagio dessa nogio com o
desenvolvimento ¢ a utilidade técnica: “Nilo sc compreende, por outro lado, a vantagem que possa trazer a um
teceldo ou a um carpinteiro ¢ssc conhecimento do “bem cm si’ no que toca d 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 parcce cstudar a
saide desse ponto de vista (...), ou talvez scja mais cxato dizer a satide de um individuo particular, pois ¢ aos
individuos que cle cura.” (XN 1, 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 ao homem desenvolver suas habilidades técnicas e, conseqientemente, 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 criag¢iio da
cultura, a produgdo de sua propria subsisténcia ¢ seu modo particular de inser¢io na natureza.
A idéia de uma modelagem do carater humano através da agiio parece estar ligada, em todos
esses pensadores, a produgdo e realizagdo da propria natureza humana.

No entanto, quando Aristoteles define o ambito da atividade humana relativa ao devir
como contingente ¢ variavel, ele distingue uma atividade produtiva, a moinoig, ¢ uma
atividade pratica, a Tpa&ilg. E, ao fazé-lo, o filosofo parece apartar a dimensdo técnica, tdo
presente nos seus predecessores, daquilo que ¢ proprio a exceléncia humana, ficando essa
altima referida ao dominio da prdxis (TPGELS). A a¢do (TPGELS) adquire, assim, um sentido
eminentemente ético-politico no contexto da [tica aristotélica, ficando a produgio (oinotg),
por sua vez, restrita ao ambito da TEXV1), O que nos parece explicar a interpretagio comumente
aceita de que a produgdo (Toinolg) pouca importancia tem na aquisicio da exceléncia
humana. Em algumas passagens da Ltica Nicomaquéia, o fildsofo reconhece como diferentes
e distintos esses dois Ambitos da atividade, afirmando que “nem a agio (wPAELS) ¢ producio
(moinotg), nem a produgio (Twoinoig) ¢ agdo (PGELS)” (1N VI, 4, 1140" 4-5)°. A distin¢do
que dai decorre se tornaria classica e se faria nos seguintes termos: a produgio (Tolnoig) ¢
uma atividade transitiva que visa um fim exterior a ela mesma ¢ ¢, portanto, propria ao
dominio da arte (T€xvn); a agdo (TPGELS) ¢é uma atividade imanente ao agente a qual tem o
seu fim em si mesma ¢ pertence ao dominio politico (cf. LN VI, 5, 1140" 6-7). Considerando

essa distingdio de dominios, percebemos alguns dos problemas suscitados pelo exame, feito

¢ Ver também as passagens /N VI 4, 11407 2-5; 16-17.
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pelo Estagirita, do raciocinio pratico e do raciocinio produtivo. A tal distingio se deve, talvez,
o preconceito interpretativo que estabeleceu a demarcag¢dio entre atividades de finalidade
imanente e atividades de finalidade externa (cf. BESNIER, 1996, p.137), fazendo com que, de
acordo com os intérpretes, a produgdo (;toinotc) se definisse apenas como uma satisfagiio de
necessidades, cabendo a agdo (7TPAELC) o status de termo que indica o agir propriamente
humano, o agir politico. Para Berti (1997, p.65), por exemplo, a realiza¢io da plenitude
humana para Aristételes s6 € possivel na medida em que o homem participa da comunidade
politica, participagdo essa que se da pelas suas agdes (TPGEELS), que possuem o fim em si
mesmas e se relacionam diretamente com a virtude. Ja as produgdes (;roinoeic) dizem
respeito as agdes que servem como meio para atingir determinado fim que lhes ¢ externo. Mas
sera que essa distingdio ¢, de fato, tdo rigida assim? Como bem observou Besnier (1996,
p.133), essa distin¢do entre agdo (FTPAELS) e produgio (moinoig) ¢ freqiientemente afirmada,

mas pouquissimo explicada. Em que termos, entdo, tal distingdo faria sentido?

2. Ac¢io e conhecimento

Para compreender o problema da relagdo entre prdaxis e poiésis, ¢ necessario antes
compreender a relagiio estabelecida por Aristoteles entre agdo e conhecimento. O fildsofo
afirma, no inicio do livro A da Meltafisica, que “todos os homens tém, por natureza, desejo de
conhecer (eldévol)” (Metaph. A, 1, 980" 21). Tal caracteristica constitutiva da natureza
humana — o conhecer (eidévar) — distingue 0 homem dos demais animais, pois, sendo dotado
de percep¢do e memoria, ele ¢ capaz de conhecer, o que The 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 “inteligéncia”

entre os animais, pois, embora considere que em todos eles esta presente a percepgio, s em
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alguns deles encontramos a memoria, o 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 caracterizagio 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 (eldéval) se encontra relacionado: o raciocinio tedrico (Oewpetikn), o raciocinio
produtivo (sroLnTiki)) ¢ o raciocinio pratico (rpaktiky). Eles se diferenciam, grosso modo,
pelo fato de se relacionarem ou com as realidades eternas e, portanto, necessarias (raciocinio
teorico), ou com as realidades contingentes, corruptiveis (raciocinios produtivo ¢ pratico). Na
Melafisica, Aristoteles explica que o raciocinio tedrico (Oewpetikt) ¢ fruto da contemplagio
(Bewplia) dos entes necessarios, eternos (cf. Metaph. B, 1, 993" 20-23) ¢ tem um fim nio
utilitario (cf. Metaph. A, 2, 983" 10-12), enquanto o raciocinio produtivo (Frountikr) ¢ o
raciocinio pratico (;tpoxTikn), por pertencerem ao dominio do devir, dizem respeito as
realidades particulares do mundo sublunar que estio circunscritas num determinando
momento e ligadas a um fim utilitario.

Como observamos, esses dois tltimos raciocinios sdo comumente interpretados como
dominios fixos e independentes. Algumas das passagens que concorrem para tal posi¢io
interpretativa encontram-se na Metafisica, quando Aristoteles se utiliza de uma tipologia dos
raciocinios, distinguindo aqueles implicado na experiéncia (épmetpia), na arte (téxvn), na
a¢do (TPGELS) e na ciéncia (émioTium), tendo em vista, em Gltima instincia, definir a
sabedoria (0opla) como ciéncia dos principios ¢ causas primeiras (cf. Metaph. A, 1, 982" 7-
10). Nesse contexto, a arte (T€xvn) surge da superagio do mero fazer pelo saber-fazer’, o que
permitiu ao homem satisfazer as necessidades da vida ¢ do seu bem-estar, ultrapassando o

plano meramente utilitario do seu fazer, o que lhe deixou o tempo livre necessario ao

- Para mais csclarccimentos acerca do termo ver Murachco (1998).
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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 (€mioTiun) (cf.
Metaph. A, 1, 982" 1) e, por isso mesmo, ndo deve ser interpretada como um menosprezo a
produgio e a agdo, estas relacionadas a utilidade. Tanto a produgido quanto a a¢do tém em
vista a satisfagdo das necessidades da vida e do bem-estar que sdo imprescindiveis para a
plena realizagao 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
agdo, 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
satisfagdo das necessidades imediatas, € os primeiros que a adquiriram foram objeto de
admirag@o, 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
s0 apos terem se constituido as artes voltadas para as necessidades da vida ¢ para o bem-estar

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

... constituidas todas as [ciéncias| deste género, outras s¢ descobriram que
nio visam ncm ao prazer nem & nccessidade, ¢ primeiramente naquelas
regides onde [os homens] dispunham de tempo livre. E assim que, em viérias
partes do Egito, sc organizaram pcla primeira vez as artes matematicas,
porque ai s¢ consentiu que a casta sacerdotal dispusesse de tempo livre.
(Metaph. A, 1, 981° 20-25).

Nesse trecho, percebemos claramente uma valoriza¢do 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 exploragio das



capacidades que lhe facultam sua razio (AGyog) — elemento distintivo da natureza humana ¢
ndo, como vimos em Hesiodo, um dom divino. Alguns comentadores, como Natali (2004,
p.61), apoiando-se na passagem do livro | da Metafisica em que Aristoteles 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 produgio esta
no produto e ndo no seu agente (cf. XN VI, 4, 1140" 7-28). Ora, essa interpretagdo ndo seria
um exemplo de “preconceito interpretativo” a que nos referimos? Se o saber produtivo fosse
tdo depreciado assim, decerto o Estagirita ndo utilizaria tantas analogias relativas a produgio
para exemplificar a agdo ética-politica em sua Ltica Nicomaquéia, nem sequer sustentaria a
nog¢io de uma virtude existente também na produgio. Se o homem ¢ possuidor da razio
(MOY0g) e tende por natureza ao conhecer, podera o seu produzir simplesmente cumprir com
uma certa utilidade na constru¢do de algo ¢ em nada participar da construgdo do proprio
homem, das causas de seu produzir e agir no mundo?

Numa analise das ocorréncias dos termos a¢do (PGELS) e produgdo (Toinotc) na
[stica aristotélica, percebemos que tém em comum o fato de se relacionarem com as
realidades contingentes, variaveis, ou seja, com aquilo que pode ser de outro modo (cf. /XN
V1, 4, 1140° 1-2; 7, 1141° 14-17; 8, 1142* 8-9; 11, 1143" 32-34). Outra semelhanca consiste
no fim (téhog) proprio a cada um deles que consiste, a cada vez, em um bem que lhe ¢
préprio (cf. N 1, 1, 1094* 1-2; 7, 1097 16-17), com a diferenga que na agiio (IPAELS), dird
Aristoteles, o fim reside na propria atividade (évépyera) do agente, enquanto que o fim da
produgio (;toinotg) reside num fim diverso (Etepov 10 TéM0g) da atividade do agente (cf. /<N
I, 1, 1094" 3-5; 7, 1097 4-7). Essa distingdo ¢ geralmente tida como suficiente pelos
comentadores que, a partir dela, definiram a produgio pelo fim, entendido como um produto

externo e, por isso, distinguiram-na da agdo, definida pelo seu fim imanente. Contudo, como



notou Besnier (1996, p.134), ndo ha nessa passagem clementos que permitam distinguir a¢do
e produgio pelo fim que lhes constitui. Essa distingdo apoia-se na passagem LN VI, 5, | 140°
6-7, em que o termo £1epOV ndo tem um sentido de “exterior”, mas de algo “diverso” que nao
¢, portanto, necessariamente “externo”. Sobre essa passagem, também Veloso argumenta que
poderiamos compreender gtepov 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. 11 1).” (VELOSO, 2004, p.45-46). Entretanto,
apoiados nessa concepgao de um produto no proprio agente “como outro”, poderiamos
afirmar a existéncia de um carater poiético na propria produ¢do 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® (dLévolar), trata de causas ¢ principios mais ou menos exatos (cf. Metaph. E, 1,

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

ndo ¢ nem pratica (rpaktikn) nem produtiva (ronuikr)). Com cfeito, o
principio (apx1) dos produtos — isto ¢, o intclecto, a téenica ou uma certa
capacidadc — esta naqucle quc produz, cnquanto o |principio] dos atos
(TpakT®V) — isto ¢, a cscolha (IIPOALPEOLS), jA que sdo a mesma coisa o ato
(TPakI®V) ¢ 0 objcto de escolha (TPoaLEETOV) — csta naquele que age.
Portanto, sc todo raciocinio (dtavoia) ¢ pratico (Jtpaktikn), produtivo
(mownTikt) ou teorico (Oewpnrikn), a fisica seria um certo [raciocinio]
teorico. (Metaph. E, 1, 1025" 18-25)’.

Os trés raciocinios pertencem, pois, a capacidade intelectiva da alma que, tal como

vimos no capitulo anterior de nosso estudo, sdo definidos pelo termo dudvola. Mas o

8 <o a

Apcsar do termo didvoua ser traduzido por pensamento, em nosso cstudo, nessa passagem, optamos por
l)rz)duzi-lo como raciocinio. por julgarmos scr, neste contexto, a tradugio mais adequada.

Optamos pela tradugio de Vceloso (2004, p.31).
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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 produgdo quanto o agente da ag¢dio ¢ o proprio homem; assim, como
delimitar a a¢dio da produgio nesse contexto? Veloso (2004, p.37), ao analisar essa passagem,
observa que o objeto do raciocinio calculativo, com o qual se relaciona tanto a produgio
quanto a agdo, ¢ 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 agdo e producdo, por dependerem da capacidade
intelectiva da alma, tém uma exceléncia que lhes ¢ propria, ndo seria ingénuo conceber que a
produgdo do homem em nada contribui para sua exceléncia, aqui entendida nio 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 (kVpLa. dpetn)? Sabemos
que, no periodo historico em que viveu Aristoteles, o trabalho manual era realizado por
escravos e artesios que, devido a crescente atividade mercantil propria ao seu tempo,
garantiam a produgdo de riquezas, mas ndo eram, em fung¢io disso, valorizados pelos cidadios
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, niio sdo
depreciativas, além de contribuirem para elucidar seu proprio pensamento no ambito da ética.
Numa célebre passagem do livro 11 da Ltica Nicomaquéia, Aristoteles afirma que a
relagdo entre conhecimento e atividade ¢ semelhante na produgdo ¢ na agdo:
X preciso fazer (TTOLEW) as coisas para aprender (UOOOVTAC), pois ¢

fazendo cssas coisas (TOUTAL TOLOVVTEC) que sc aprende (LOwWOdvouey);

por cxcmplo, construindo casas tornam-s¢ arquitctos ¢ tocando citara
tomam-s¢  citanstas.  Da  mesma  forma, das  agdes justas

(ta. dikouna mpATToVTEC) vém a ser justos (Slkauor), das agdes
temperantes (T0 CMOOPOVA) vém a ser temperantes (GHOOPOVEC), das acdes



corajosas (To &' &udpelal) vém a ser corajosos (Gwdpetor). (AN 11, 1.
1103* 32 - 1103 2).

Duas questdes se colocam na analise dessa passagem. A primeira diz respeito a
necessidade do exercicio na propria agdo ou produgio para a aquisi¢do tanto do raciocinio
pratico como do raciocinio produtivo. A produgdo e a agio envolvem, para se desenvolverem
de forma excelente, um estado habitual em conformidade com a razdo (€15 petd Adyov) (cf.
I:N V1, 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 ¢é a presenga
ou ndo da escolha (;rpoaipeotg), pois, embora o produtor possa deliberar sobre o processo de
produgio no qual se encontra implicado, sua atividade ndo depende daquele tipo de escolha
(mpoaipeolc) que se caracteriza pela definigio dos momentos em que deve agir, das
circunstancias e com quem, 0 que pressupde necessariamente a agio para ser virtuosa. Nesse
sentido, podemos entender a distingdo entre praxis e poiésis como uma diferenga, também,
em relagio ao carater do agente, ja que na prdxis hi uma correspondéncia entre a agio
realizada e o carater do agente e, mesmo naquele cujo carater ainda ndo esta estabelecido, por
exemplo, no jovem, ha uma modelagem de seu carater através de sua agdo. Ja, na poiésis, nio
ha uma correspondéncia entre a produgdo ¢ o carater do agente/produtor, cujo produto
independe do carater de quem o produziu.

No entanto, apesar dos raciocinios envolvidos na ag¢do possibilitarem a a¢iio bem-
sucedida do agente (eUmtpaEia) e os raciocinios envolvidos na produgio possibilitarem tanto a
exceléncia do produtor, enquanto tal (bom citarista, por exemplo), quanto do produto por ele
fabricado (cf. I'N VI, 5, 1140° 22: 7, 1141° 12) e, por concordarmos com a explicagio de
Besnier (1996), quanto a presenga ou ndo da escolha (frpoaipeoilg) como elemento
diferenciador da agdo e da produgdo, ndo nos parece decorrer disso uma cisio radical desses

dois Ambitos da atividade humana. E interessante, a respeito dessa distin¢do, o que diz
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Zingano ao apontar para a existéncia de um “lugar anfibio” da produgio no pensamento
aristotélico, em relagdo a agdo e a contemplagdo, em que a produgdao “ou bem ¢ um saber
tedrico aplicado, ou bem ¢ a parte metddica e tedrica envolvida em uma agio” (ZINGANO,
2004, p.93). Nesse sentido, podemos entender que a produgio se expressa tanto na
contemplagdo, pela aplicagio de um conhecimento, quanto na agdo, pelo calculo ¢ pelo
conhecimento que devem ser feitos para que ela se dé, o que talvez explique a recorréncia de
analogias entre a produg@o e a a¢do 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 sera 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 razio de Aristoteles para remeter-se
seguidamente & produgdo no ambito da ética? Parece-nos que o recurso a produgdo, no
contexto da Ltica 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
hipotese de que ha mais semelhangas ¢ implica¢des entre essas duas atividades humanas do
que os comentadores normalmente percebem. Além desse uso didatico que se traduz em
constantes analogias entre agdes e produgdes para explicar as primeiras, Besnier (1996,
p.155), ao discutir a passagem 1144" 3-6, do livro VI da Ltica Nicomaquéia, chama atengiio
para um sentido do termo produgdo que nos parece particularmente interessante na
compreensdo do carater da exceléncia humana. Trata-se de uma alusdo a saude entendida nio
como fim da arte médica, mas simultanecamente como meio e fim: “saide produz (;toieiv)
saude” (IXN V1, 12, 1144" 4). Nesse contexto, a saiide ndio ¢ um produto do médico, mediante
uma certa terapéutica aplicada ao paciente, mas, nessa passagem, a saide do homem ¢ auto-

produzida por sua saide. Isso se assemelha a nossa posigdo de uma auto-produgio da propria
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natureza humana, ja que entendemos a exceléncia do homem como um produto da sua propria
agdo. Além disso, apesar de ser considerada um bem do corpo, a saiude € aqui entendida como
meio que contribui para a felicidade do homem, ja que enquanto bem do corpo interfere em
sua exceléncia.

Na Reforica, Aristoteles apresenta a nogdo de virtude (0petn), definindo-a como
“produtora e realizadora de bens (Kai totntikal TdV dyabdV eiot kol mpaktikal)” (Rh. 1,
6, 1362" 2-4)"°) e, acrescenta o fildsofo, esses bens necessarios a felicidade sio aqui
entendidos tanto como bens da alma quanto como bens do corpo (Rh. 1, 6, 1362" 10-14), pois
“tanto as coisas prazerosas, quanto as coisas belas sdo bens ¢ produzem prazer”
(T ndoviig wowntikd) (Rh. 1, 6, 1362" 5-8). Percebemos, assim, que no pensamento
aristotélico ha uma relagdo nio apenas acidental entre ag¢do ¢ produgio no ambito da ética, a
qual pode ser observada tanto na esfera da produgio da saide humana quanto naquela do que
é prazeroso, razio pela qual se diz que produz prazer e que, nesse contexto, sejam os frutos
dessas produgdes definidos como bens. Essa defini¢do, por sua vez, leva-nos a sustentar a
existéncia, na ética de Aristoteles, de uma dimensdo poiética subjacente a acio virtuosa''.

Um segundo problema reside no sentido atribuido por Aristoteles ao verbo produzir
(molelv), o qual apresenta uma difercnga significativa em relagdo a sua derivagio no
substantivo produgdo (7T0inoLg). E interessante notar que, no primeiro capitulo do livro 1,
assim como na maior parte da Liica Nicomaquéia, o termo TTIPAELS ¢ usado para definir a agao
virtuosa, enquanto o termo moinotg ndo ¢é utilizado em momento algum no livro 1. Apesar
disso, é recorrente o uso do verbo ToLElv quando Aristoteles refere-se a politica, que tem
como objeto produzir bons cidaddos, ou seja, cidaddos obedientes as leis ¢ capazes de agir

(mpattetv) (cf. LN, 1, 9, 1099 28-31; 13, 1102" 7-12). No caso da politica, a atividade

' Ver também a passagem R 1.9, 1366° 21-32, cm que cssa mesma no¢io csti presente.

" poderiamos dizer, também, que hd uma dimensdo ¢tica na produgiio humana, no pensamento aristotélico? Em
que medida o artesio, o arquitcto ¢ 0 musico, por excmplo, configuram a sua naturcza nessas atividades
produtivas? Em nossa pesquisa, ainda ndo temos clementos suficientes para responder a cssa questio, mas cla
persiste em nosso estudo.
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produtiva tem como “produto” o cidaddo. O uso da familia do verbo totetv. como no caso do
substantivo moinotg, aplica-se tanto a produgdo de objetos, por exemplo, a escultura ¢ o
sapato, quanto a produgdo de agentes virtuosos, como vimos na passagem ja mencionada.
Natali (2002, p.23-26), ao investigar acerca do que distingue a agao humana dos eventos
naturais no pensamento aristotélico, chega a uma conclusio que representa uma importante
contribuigdo para o tema da nossa investigagio. Scgundo cle, a TPALIC se inscreve na
categoria aristotélica do produzir (7TOLelV) que, por sua vez, esta ligada a categoria do ser
afetado (taoxelv). 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
devera fazer face as afecgdes de que padece, para que sua agio seja virtuosa, Ainda segundo
esse autor, a praxis ¢, em geral, um produzir, bem como todo agir ¢ produzir, pois, a agdo ¢
relativa ao produzir no sentido de “realizar um efeito”, seja ele a fabricagio de um objeto
(casa, estatua) ou um estado particular (satde), seja ele um agir qualificado cticamente (agir
virtuoso dos cidaddos) (cf. NATALIL, 2002, p.2())'2.

Parece-nos, assim, ser possivel estabelecer uma dimensio poiética no agir do homem,
0 que o constitui enquanto tal ¢ dispde sua natureza de determinada maneira (virtuosa ou
viciosa), conferindo, assim, o que julgamos por bem chamar de finalidade poiética da agao
(TpaEic), na medida em que se encontra em jogo a propria construgio do homem tornada
possivel pelo seu agir no mundo. Para tanto, procederemos a uma analise dos modos da

virtude, descritos por Aristoteles na [stica Nicomaguéia.

3. Acio e Virtude

'2 A esse respeito. Natali conclui: “En général, toutcfois. la distinction enire praxis ¢t poiésis est interne au sens
plus général de poicin comme catégoric, ct individue un type particulicr de poiein.™ (NATALIL 2002, p26). E o
que nos interessa particularmente a esse respeito ¢ precisar em que medida o “produzir”™ da agiio s distingue ¢ s¢
asscmelha ao “produzir”™ da produgio.
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3. 1. Virtude ética e Virtude intelectual

Como vimos no inicio deste capitulo, a virtude confere ao homem a fungio que the ¢
propria e ela se da mediante a agdo virtuosa, definida como um estado habitual (£€£1c), digna
de louvor (cf. LN 1, 13, 1103" 14). Aristoteles, no entanto, enumera dois modos de virtude: a
virtude ética (apet NOLKN) e a virtude intelectual (Gpetn) dtavonuikly). A virtude ética
(GpeT) NBLKN), como o proprio nome diz, refere-se ao carater do homem ¢ diz respeito aos
prazeres ¢ dores, portanto, envolvem a capacidade desiderativa da alma, que ndo contém a
razdo, mas devera, para ser virtuosa, obedecé-la. Para tanto, dira Aristoteles, ¢ necessario um
habito (1j0o<) que confira ao homem um determinado carater através do exercicio, tal como
ocorre nas artes (cf. ZN 11, 1, 1103" 15-33). Assim como, diz o filosoto, “os homens tornam-
se arquitetos construindo e musicos tocando o instrumento. Da mesma forma, tornam-se
justos praticando atos justos ¢ assim com a temperanga, a bravura, etc” (KN 11, 1, 1 103" 1).
Ndo somente a virtude, mas também o vicio, esta relacionada a um certo modo de agir que
configura no agente um estado habitual (¢€1Q) (cf. N V, 9, 1137* 20-27). Ja a virtude
intelectual (GpeT) dtavontikt)) esta ligada diretamente a capacidade intelectiva, pois se
refere as virtudes do pensar, na qual se incluem a sabedoria propria a filosofia (cofpia) ¢ a
prudéncia (ppovnorc). Essa virtude ¢ adquirida mediante aprendizagem (dOwaokaiiac) ¢
requer tempo (xpovoc) e experiéncia (epumelpila) (cf LN I, 1, 1103* 15-16) para se
estabelecer. Enquanto a virtude ética necessita de um processo de habituagio que, através da
acdo, conforma o carater do agente de determinada maneira, a virtude intelectual esta ligada a
um exercicio que confere ao agente a capacidade de conhecer como deverd agir, o que implica
uma capacidade de calcular (AoyiCeoOatr) ou de deliberar (Bovieveadar), pelo uso adequado
da razio, acerca das realidades contingentes a que o homem esta sujeito, para que sua agio

seja virtuosa (cf. XN VI, 1, 1139" 10-15). Mas se tratariam essas virtudes de virtudes
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independentes? Em outras palavras, ¢ possivel haver virtude ¢tica, sem virtude intelectual?
Quando, ao longo da Ftica Nicomaquéia, Aristoteles utiliza o termo virtude (GpeT1), estaria
ele se referindo a um elemento comum a ambos? Ora, ¢é evidente que os livios 11 a V dessa
obra se dedicam ao estudo das virtudes éticas ¢ que o livro VI se dedica ao estudo da virtude
intelectual. No entanto, ndo devemos isolar essas virtudes, posto que clas ndo se excluem,
Uma importante passagem a esse respeito esta presente no livro VI, quando Aristoteles
afirma que a virtude “s6 ¢ perfeita gragas a unido da prudéncia (v Gppovnorv) e da virtude
ética (1) OV apetijv). Pois a virtude ética faz com que seja reto 0 noOsso proposito
(tov okomoOV ToLel 0pOGV) € a prudéncia (GPOVNOLY) diz respeito as coisas que promovem o
fim (10 mpog tobtov)” (IKN VI, 12, 1144* 6-8). Para o filosofo, a virtude ¢tica possibilita,
entdo, um acordo entre o desejo ¢ a razdo, enquanto a virtude intelectual permite um caleulo
adequado do agente, para que este encontre os meitos mais cficazes para promover o fim
desejado". Como observou Angioni (2006), a expressio T Tpdg T TEAY), 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 sO6 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 constitutivos do fim a que se
subordinam e, nesse sentido, poderiamos entender a propria agiio generosa. Ha, no entanto,
uma anterioridade da virtude ética sobre a virtude intelectual, pois como diz o Estagirita “nio
¢ possivel ser bom (aya6v), no sentido proprio da palavra, sem prudéncia (ppovioemc),
nem ser prudente sem a virtude ética (0V0¢ (ppOVIOV GV THC OIS apeTic)” (LN VI, 13,

b ol S g L .
1144" 30). Por que essa anterioridade se faz necessaria para a virtude?

'3 A relagiio entre virtudes ética ¢ intelectual no pensamento de Aristoteles ¢ explicada por Guariglia: “Enquanto
a fungio da mzio pratica ¢ a de reconhecer o fim moralmente apropriado nas circunstancias particulares da agdo
que sc lhe apresentam ao agente (...), a da virtude moral, enquanto capacidade disposicional de atuar
corrctamente, ¢ a dc converter o fim moralmente bom que The apresenta a razdo cm um fim de swa vontade.”
(GUARIGLIA, 1998, p.25). Ou scja, a prudéncia forncee a0 homem o cilculo do que ¢ bom ou mau em cada
circunstancia ¢ a virtude ética “codifica” cssc cilculo. traduzindo-o num descjo deliberado, posto que o seu
descjo estard, assim, em conformidade com a razio.



Dois fatores parecem indicar essa anterioridade, o primeiro diz respeito as atecgoes de
que padece o ser humano desde a infancia e, para ndo corromper o homem, quando ja adulto,
em sua escotha (tpoaipeotc), devem ser orientados pelo exercicio da obediéneia a razio
(MOYOC), caracteristico da virtude ética (cf. 1N 11, 3, 1104" 35 — 1105* 5). Um segundo fator
diz respeito a capacidade demonstrativa (€ttotnuovikeov) da parte intelectiva da alma, que ¢
passivel de aquisi¢io no jovem, pois ndo depende da experiéneia ¢ requer pouco tempo para
se desenvolver, em oposi¢do a capacidade calculativa (Aoyrotov), propria da virtude
intelectual, que necessita de um longo tempo e da experiéncia para se desenvolver (¢l /2N VI,
1). A prudéncia (ppovnolrc), propria dessa capacidade, implica tanto o universal quanto o
particular, ¢ ¢ pelo fato de incluir esse Gltimo que os jovens ndo podem ser prudentes
(ppdvipot), pois conhecer o particular implica experiéncia. E dird o filosofo “a experiéncia ¢
produzida por um longo tempo (TAfiB0< yap xpdvou ol v epmerplave)” (LN VI, 8,
1142* 15-16). Podemos concluir que a respeito dessa passagem, para o {ilosolo, ¢ necessario,
primeiramente, que o homem domine os seus desejos, tornando-os obedientes a razio, para
depois poder utilizar plenamente seu raciocinio pratico (dtdvora mpaktikt}) no cileulo das
variaveis envolvidas em sua ago e determinar, assim, o scu modo de agir, tendo um dominio
maior sobre si mesmo, o qual denomina auto-suficiéncia (avtapkeia) (cft N 1, 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 determinada maneira, por
exemplo, justa, temperante ou corajosa, mas necessita, para ser de fato VIruosa, que esse ato
seja o resultado de uma escolha (tpoaipeotc) do agente em conformidade com seu desejo
reto (cf. XN VI, 12, 1144* 13-19). Esse dominio dos descjos pela razio nio consiste, como
observa Morel (2003), numa limitagao dos desejos, posto que eles sio ilimitados, mas numa
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orientagio dos mesmos, para que sejam adequados a razio'. O fato de o desejo ser ilimitado

" -La vertu consiste précisément i déterminer, ¢est-a-dire 3 limiter. ce que Ie souhait a en lui-méme dillimité,



marca o poder que ele tem sobre o homem ¢ o quanto ele podera impedir o homem de
alcangar a finalidade que lhe ¢ propria, dai a necessidade de orienta-lo; orientagio essa que se
faz mediante o processo de habituagio, como veremos no proximo capitulo de nosso estudo.
Quanto a escolha (Tpoaipeoig), explica o Estagirita, ¢la ¢ voluntaria, mas se inscreve
num ambito mais especifico da natureza humana, pois pertence apenas ao homem, por assim
dizer, “plenamente constituido”; dessa forma, nem as criangas, nem os animais a possuem.
Aristoteles define a virtude ética como “um estado habitual relacionado com a escolha™
(M nBuery dpetn €E1g mpoapeTikn) (1N VI, 2, 1139* 22), pois a escolha pertence aqueles
desejos que podem ser alcangados pelo proprio esforgo do agente (el N 111, 2, 111" 25-26);
e o que determinara a qualidade do carater do agente sera justamente a qualidade da escolha
que ele realiza e, conseqiiente, dos atos praticados como resultado dessa escolha (¢f 2N 111, 2,
1112 1). Para a realizagio da escolha, ¢ necessaria a razio (AOYOQ) ¢ o raciocinio (Otavoua)
(cf. N 111, 2, 1112" 17), o que confirma essa inter-relagio entre as virtudes éticas ¢
intelectuais, dado que esses principios pertencem a capacidade intelectiva da alma. Acrescenta
Aristoteles que a deliberagio (BovAebol) ¢ o processo que constitui a escolha, sendo essa
altima o produto da deliberagio (cf. /<N 111, 3, 1113" 2-4). O que caracteriza uma escolha
(tpoaipeotc) acertada ¢ a capacidade do homem deliberar adequadamente sobre o como agir,
com quem, com que finalidade e em que momento (cf. <N 11, 6, 1106" 20-24). Todos esses
fatores interferem diretamente na capacidade do homem ser virtuoso. No entanto, cabe repetir,
ndo ¢ um acumulo de agdes virtuosas que faz com que o homem seja virtuoso, mas a
capacidade que ele tem de escolher ¢ calcular adequadamente ao longo de sua vida sobre
esses fatores. Adiantamos que o processo de habituagio conforma um determinado carater no
agente, ndo porque ele aprende a agir por repeticao, mas porque cle aprende a escolher ¢

calcular em cada momento qual a melhor agdo a ser realizada e isso ¢ possivel pela razio. A

(...) La vertu éthique ne réprime pas le désir, mais Ioriente vers le bicn.” (MOREL, 2003, p.194)
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escolha (rpoaipeoig), assim, ¢ o desejo que passou pelo crivo da razio ¢ tambeém a razio em
conformidade com o desejo.

A razdo (M6yog), dira Aristoteles, deve ser verdadeira (GAi0ewa) ja que a parte
intelectual da alma visa a verdade ¢ o desejo que, por sua vez, deve ser reto
(Tv OpeEwv 0ptv) (cf. XN VI, 2, 1139 27-31). Portanto, a escolha (;tpoaipeoic) ¢ o ponto
fulcral de unido dos dois tipos de virtude e é a chave para compreendermos a virtude humana,
conseqiientemente, sua fungdo (£pyov), pois ela sc encontra na intersegio entre desejo

(0p£ELg) ¢ intelecto (voUC). Mas ¢ possivel a todos os homens tornarem-se virtuosos?

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

Em algumas passagens da Ftica Nicomaquéia e, também, na Politica, o Estagirita diz
que ¢ necessaria uma conformagdo da natureza dos homens para que cles sejam virtuosos,
dando margem a interpretagdo de que ha homens que ndo poderio adquinr a virtude. De fato,
o filésofo concebe a existéncia de desvios na natureza humana que impedem o homem de
tornar-se virtuoso. Isso é explicado na [isica e, também, na Metafisica, posto que, como
vimos no capitulo anterior de nossa pesquisa, o homem se¢ inscreve no mundo sublunar ¢,
portanto, esta sujeito as realidades contingentes que se dio no mais das vezes, sendo cele
sujeito a privagio (0TéPNOLS) (cf. Metaph. A, 22, 1022" 22 — 1023" 7), que podera impedir a
efetividade de suas capacidades. Assim, a maioria dos homens podem ser virtuosos, mas nio
todos, posto que eles ndo sdo determinados por uma realidade necessaria, mas contingente.
Ha, na natureza humana, desvios que se explicam pela natureza dos seres animicos ¢ estes,
por sua vez, ndao poderdo ser virtuosos pela auséncia da capacidade de escolher ¢ caleular,
como no exemplo da loucura (cf. /<N VII, 6, 1 149" 34). Ha também uma natureza “desviada”,

propria dos brutos, mas estes sdo comparados a algo ndo-humano, pois, para o Estagirita, cles
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sao destituidos de alma (ct. <N VII, 6, 1149" 35-36). Ja na Politica, o tilosoto acrescenta que
a mulher ¢ o escravo nio sao desprovidos de virtudes éticas, mas que cles as (¢m em menor

grau, posto que

todas |cstes] possuem as vanas partes da alma, mas possucm-nas
diferentemente, pois o cscravo nio possui de forma alguma a capacidade de
dcliberar, enquanto a mulher a possui, mas sem autoridade plena, ¢ a crianga
a tem, posto que ainda em formagido. Deve-se necessanamente supor, entio,
que o mesmo ocorre quanto as qualidades C¢ticas: todos devem partiltha-las,
mas nio dc mancira idéntica, ¢ na propor¢io conveniente a cada um cm
relagiio as suas propria fungdes. (Pol. 1,5, 1260" 25-30)

Nessa passagem, Aristoteles faz uma gradagio das virtudes ¢ticas de acordo com a
fun¢do de cada pessoa, assim ele determina e justifica a posigiio de senhor ¢ escravo na
cidade. Essa determinagdo das fungdes proprias a cada homem no contexto da polis ¢
justificada pelo fim (10 téhog) de cada um deles, fim esse que corrobora para o bem comum,
garantindo a inter-relagio entre todos os homens, conforme vimos no capitulo anterior,

Assim, percebemos que a maioria dos homens podem ser virtuosos para o filosofo, mas
nem todos. Além disso, ha aqueles que perdem a capacidade de ser virtuosos devido a
corrupgdo de sua natureza pelo vicio, o que implica um problema: o vicioso ¢ passivel de
corre¢do? Ou seja, um carater vicioso estabelecido ¢ passivel de reversibilidade, tornando-se
um carater virtuoso? Esse problema sera abordado no capitulo final de nosso estudo.

No livro 11l da Ltica Nicomaquéia, Aristoteles diz que “visar ao fim ndo depende de
nossa escolha (tpoalpeolc), mas ¢é preciso ter nascido com uma sexto sentido, por assim

. . ors . H ~
dizer (...) bem-dotado por natureza é quem o possui” (/<N HI, 5, 11147 5). Essa passagem
parece incongruente com o pensamento do filosofo, que concebe uma certa indeterminagiio da
natureza humana, conferindo-lhe um certo grau de liberdade, pois cle mesmo diz que nio ¢

por natureza, nem contrariando a natureza que a virtude existe, mas nos tornamos perfeitos

pelo habito (cf. N 11, 1, 1103" 20-22). Entdo, como poderiamos entender a nogio de virtude



natural (GuoLkt) aPeTn) e em que ela se distingue da ¢ se assemelha a virtude num sentido

proprio (KVpLwg dpeTty), a que se refere o Estagirita no liveo VI da fitica ?

3.3. Virtude natural (pvowxr) dpetn) e Virtude em sentido proprio (KOpLwg apety)

A virtude natural (Gpuoikr) apetiy) ¢ outro conceito problematico no pensamento do
Estagirita ¢ s¢ assemelha aquele de um carater inato da natureza humana em contraposi¢io ao
conceito de virtude em sentido proprio (kKUplwg apett)), que se deline por um carater
adquirido. Aristoteles explica que, na virtude ¢ética, existem dois tipos de virtude, “a virtude
natural e a virtude propriamente ¢tica” (LN VI, 13, 1144 16), sendo que essa ultima esta
intimamente relacionada a prudéncia (ppovnorc)””. Ainda nesse capitulo, o tilosofo explica
que a diferenga entre esses dois tipos de virtude deve-se ao fato da virtude em sentido proprio
se desenvolver gragas a um estado habitual (£€£12) que depende do intelecto (voig - Aoyoc) e,
mais especificamente, da parte calculativa (Aoylotiki}) do mesmo; ja a virtude natural ¢ um
estado habitual (€£15) que niio se desenvolve mediante o uso da razio (cf. XN V1, 13, 1 Ty L
16), o que implica estarem outras capacidades da alma envolvidas. Poderiamos, entio,
entender que as virtudes naturais sdo estados habituais naturais ao homem, ou se¢ja, sio
estados adquiridos mediante a simples maturagdo de suas partes corporais ¢ de suas partes
animicas (sem incluir a razio)?

Para Viano (2004, p.132), as virtudes naturais sdo, sim, estados habituais inatos ao
homem, mas isso ndo implica um determinismo da ¢tica aristotélica, pois, apesar de serem
inatos, o filosofo os caracteriza como insuficientes para o homem realizar sua agdo
propriamente ética. Nesse sentido, podemos entender as virtudes naturais como caracteristicas

que sdo inatas a0 homem ¢ que determinam, tal como vimos no primeiro capitulo, certos

5 . £ . . . . \ . ..
'* Como explica Bodéiis (2004, p.83). a virtude cm sentido proprio se refere aquelas virtudes que sio perfeitas on
realizadas. ¢ cstas, por sua vez, sio fruto da unido da virtude ética com a virtude intclectual.
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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 ag¢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 agiio, nem do carater do agente, pois cle deve
orientar seus desejos atraves da razao, gragas ao processo de habituagiio 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 unico ser que pode adquirir a virtude, isto ¢, que, em certo
sentido, pode acrescentar-se de propria vontade uma segunda natureza” (VIANQO, 2004,
p.118). Essa capacidade “auto-poiética” do homem, a qual consiste na aquisi¢io da virtude
pela modelagem de sua propria natureza, ou seja, pela formagio 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¢io da virtude.

Nesse mesmo Livro da Ltica Nicomaguéia, Aristoteles diz que a prudéncia (virtude
intelectual) se assemelha (Spotov 8¢) a habilidade (dewotnte) (eff 2N VI, 13, 1144" 2-3),
Esta, por sua vez, ¢ definida como uma capacidade (dVvapg) que permite ao homem

alcangar seu objetivo (0x0m0g), sendo, inclusive digno de louvor (£TAwvelv) por isso (cf. N

o]

VI, 12, 1144" 23-27). Além disso, diz Aristoteles, a habilidade ¢ imprescindivel para :

=

prudéncia (cf. XN VI, 12, 1144* 28-29). Se, entdo, a prudéncia pertence a virtude relativa i
capacidade intelectiva da alma e ela é 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

(EZeLc) presentes no homem, os quais o auxiliam no exercicio da prudéncia: a consciéncia

' Optamos por utilizar o termo “temperamento” aplicado as virtudes naturais ¢ o termo “cariter” aplicado is

virtudes cm sentido proprio. Para mais csclarccimentos, remetemos i andlise do termo 1j00¢, realizada por 16s no
terceiro capitulo.
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(0UvesLS) e o bom senso (Yvaun)'’. A consciéncia (00veor), tal como a prudéncia, refere-se
ao que ¢ contingente e passivel de questionamento (ammopnoetev) e de deliberagio
(Bovkedoarto) pelo homem. Ela se distingue da prudéncia (Gppovnotc) por se limitar a julgar
(kpwelv), enquanto a prudéncia ordena o agir ou nio (cf. N VI, 10, 1142° 34 — 1143" 18).
Quanto ao bom senso (yvopm), Aristoteles explica que ele esta relacionado ao bom
sentimento por alguém ¢ ao perdoar, sendo também um julgamento reto (kplorg 6pO)),
caracteristico do homem equanime (€7eLKEQ), ¢ se caracterizando por uma aptidiao do homem
em reconhecer uma agio a ser realizada (cf. KN VI, 12, 1143* 32 - 1143" 5). O que nos
interessa nesses dois conceitos utilizados por Aristoteles ¢ que cles sdo, tal como a virtude,
estados habituais (££€1c) relativos a parte intelectiva da alma, mais especificamente aquela
referente aos particulares, ou seja, se inscrevem no ambito do raciocinio pratico. Lisses
estados, tal como na definigio da virtude natural em relagio a virtude no sentido proprio, sio
inatos ao homem (cf. N VI, 12, 1143" 6-9), contrariamente ao estado habitual virtuoso ou
vicioso que necessita da habituagdo para se formar. Assim, podemos compreender que
existem, no pensamento aristotélico, certas qualidades que sio inatas ao homem, ou seja, fruto
de seu desenvolvimento natural, e essas qualidades intervém na aquisi¢io da virtude pelo
homem. Partiremos, entdo, para uma analise da teleologia da a¢do humana, que reside na

virtude num sentido proprio e ¢ definida por Aristoteles como felicidade (svoarprovia).

17 «

Consciéncia™ ¢ “bom secnso™ nido sd0 os termos mais adequados pant tmduzir GUVEGIC ¢ Yvaoly. mas ainda
nio cncontramos, na lingua portugucsa, uma melhor tmdugio. No que concerne ao seatido desses termos, ¢
intcressante a explicagio dc Gauthier ¢ Jolif (1970, p.527-535). Scgundo csses comentadores, o termo
oVveEOLE teve scu uso mais freqiiente no sée. V a.C, com Euripedes ¢ Tucidides. E. com Demacrito, hi o uso pela
primcira vez do termo ouveldéoLe, no sentido modermo de “consciéncia moral™ (cf. 68 13 297 DK). entendido
como uma rcflexdio sobre si mesmo ¢ ndo apenas o conhecimento refletido do mal feito, mas também o
julgamento sobre o bem a ser feito, denominado por csses comentadores de “consciéncia antecedente”. Em
Platdo, scgundo cles, esse termo ¢ aplicado num sentido téenico ¢ denomina uma das virtndes intelectuais,
descritas no Crdtilo, ¢ devido & oposigiio cxistente cnlre essa concepgiio platonica de virtude ¢ aquela de
Aristoteles ¢ que esse nltimo utiliza essc termo na Ftica Nicomaquéia. Quando a0 termo YV, ¢sses
comentadores fazem referéncia d primeira utilizagio do termo no séc V90 a.C, com Tedgnis. Lile designa, por cste
termo, a aptidio para reconhecer algo, um sentimento ou uma decisdo, além de designar uma mixini. Em
Platdo, no Crdtilo, cssc termo &, também, utilizado para designar uma virtude intclectual.
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4. Acio e felicidade — o problema teleologico do agir humano

Nos dois capitulos iniciais da Ftica Nicomaguéia, Aristoteles nos mostra que o
homem, enquanto ser natural, tem uma fungio (¢pyov) que lhe ¢ propria ¢ que,
conseqiientemente, a sua realizagdo implica o fim (téhog) 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 [(elicidade
(evdaupovia) (cf. N 1, 9, 1099 18-25) ¢ o fim (1€Xh0<), explica Aristoteles, corresponde ao
bem proprio a uma determinada coisa, ou seja, aquilo para que existe (cf. N 1, 7). O filosofo
procede, entdo, a uma classificagdo dos bens e dos fins, distinguindo-os em absolutos, como ¢
o caso da felicidade, e relativos, como ¢ o caso da estratégia, cujo fim ¢ a vitdra, ou a
arquitetura, cujo fim é a casa (cf. LN 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 ¢ os bens exteriores.
Mas ele enfatiza que, embora todos esses bens contribuam para a felicidade, cla ¢
predominantemente um bem da alma (cf. XN 1, 7 e 8). Nio ¢ 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 ¢ estdo presentes as diversas
capacidades (vegetativa, desiderativa, perceptiva, entre outras) que singularizam o homem em
sua fungdo propria. E na realizagio do fim altimo 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. £N 1, 13, 1102" 1), porque a
felicidade “ndio ¢ uma capacidade (duvdpemv ovk gotv)” (N 1, 12, 11017 12-13), mas sua
atualizagiio ¢ que pode ser definida como uma atividade (£vépyeta) da alma conforme a razio

(AOY0Q) (cf. EN 1, 7, 1098* 7-8). E por isso que a felicidade ¢ considerada com um fim, como



0 sumo bem, isto é, como algo absoluto ¢ auto-suficiente, por ser desejavel por si mesma e
ndo em vista de outros fins (cf. N 1, 7, 1097° 1-21).

A felicidade ndo se encontra, pois, dada na natureza, ¢, por isso mesmo, o homem
deve produzir as condigdes para alcangar sua completude, realizando plenamente suas
capacidades (cf. PANZANI, 1997), posto que essa completude ndo ¢ outra coisa que a
exceléncia na realizagio da fungdo que Ihe ¢ propria, a qual so pode se dar pelo seu agir (cf.
ENIX, 9, 1169" 28-32). A fungiio (¥pyov) propria do homem consiste, assim, ¢m ortentar sua
vida pela razdo (AGyog) que o singulariza diante dos demais seres (ct. XN 1, 7, 1098" 8),
orientando seus desejos (OpEELS), por meio desse principio, para aquilo que ¢ melhor, 0 que
implica uma mediania na ag¢io. A essa capacidade de “harmonizar” o descjo (OpgELc) a razio
(AOy0og), Aristoteles denominou virtude (peTh)), a qual se traduz numa mediania entre um
excesso e uma deficiéncia e tem lugar no momento mesmo da agio (cf. /N, 1, 9, 1099" 18-
23)". Assim, como nos explica o Estagirita, a felicidade consiste na realizagio da fungio
humana, no bem-viver (gv {ijv) e no bem-agir (£V TPATTELV) que se compraz na realizagio
de agdes virtuosas (TTPAEeLS dpetdc) (cf LN 1, 3, 1095" 3-7)". Mas, retomando a definigio
aristotélica de felicidade como atividade (€vépyela) da alma em conformidade com a razao,
nos perguntamos: a quais atividades se refere o filosoto?

Ao longo de toda a Ltica Nicomaquéia, o Estagirita utiliza os termos “agio” (;Tpatic)
e “virtude” (Gpetr)) para referir-se a felicidade (evdatpovia), dizendo, inclusive, ser a propria
finalidade da agio (T®V TPAKTOV ovoa T¥AoC) a felicidade (cf. LN 1, 7, 1097" 21). No
entanto, no capitulo 7 do livro X desta obra, Aristoteles associa a felicidade ndo tanto a agdo,

ao ambito da virtude ética, mas ao que se relaciona com o que ha de mais divino no homem:

'® Ressaltamos que a virtude ((peTi)) a que nos referimos, nesse momento, ¢ a virtude no sen sentido proprio
(ApeTn KVLY), que consiste, par Aristoteles, num cstado habitual (FE1C) do homem a bem-agir frente ds
afecgdes de que padece. pelo uso da razio (AGYoc). Como veremos no proxinto capitulo, esse estado habitual
(#£10) ¢ adquirido mediante um processo de habituagio que modela a natureza hnmana, tornando-a mais bem
disposta a rcalizagio de agdes excelenics.

1 Ver também as passagens FN 1, 8. 1098 12-20; IX. 7. 1168" 6-9; X, 6. 1176" 5-9.
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sua capacidade intelectiva. A atividade da alma na qual se efetiva a felicidade, diferentemente
do que foi afirmado pelo filosofo nos livros anteriores da Ftica Nicomaguéia, ¢ definida no

livro X como sendo aquela propria a vida teorética (611 & €01l Oswpntuet}) (cf. N X, 7,

1177* 17-18)*. Qual seria, entdo, a relag¢io entre a vida pratica (rpaktiki), em que se
inscreve a agdo (MPAELS), ¢ a vida teorética (Oewpntiki}) no pensamento aristotélico?
Sabemos que elas dependem, embora de modo diferente, da parte intelectiva da alma ¢
implicam raciocinios (dtdvolat). 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. A, 1, 983" 11).
Apesar de algumas passagens exaltarem a importancia da vida teorética, niio 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 conclusio de que a agdo virtuosa, objeto de toda a sua ética, teria perdido sua importincia.
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 condigio
para sua realizagio como homem, isto &, enquanto animal politico (LHOV TOMTIKOV) (cl.
Pol. 1,1, 1253" 10-18). A convivéncia com outros homens possibilita agir de forma virtuosa
ou viciosa perante 0s outros, para com os outros ¢ perante si mesmo, ampliando, assim, o
espago de exercicio da virtude. Diante da importancia que atribui o Estagirita a essa dimensio
na realizagdio do homem, como poderia ele sustentar que um homem pode viver “so
contemplando™ e, ainda sim, realizar sua fun¢iio propria? Se assim fosse, cle 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,

* Zingano (1994, p.39) defende a tese de que ha cm Aristoteles dois tipos de felicidade: uma felicidade a qual
chama de “scgunda ordem”, que sc refere A viude moral; ¢ uma felicidade “perfeita ou primeira”, que se refere
A virtude intelectual. Niio discordamos da posigiio desse autor, mas ainda nos parece dificil compreender wma
nog¢do de uma felicidade que se configura de dois modos no pensamento aristotélico.
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nos perguntar se o contrario seria concebivel no pensamento do Estagirita, ou seja, se¢, no
dominio da agio e no dominio da produgio, quem age ou produz, ao agir ou produzir o faz
sem pensar.

Na [stica Nicomaguéia, Aristoteles esclarece que os raciocinios (Sidvouu) pratico ¢
produtivo, por um lado, e o tedrico, por outro, se diferenciam quanto ao seu objeto: o que se
aplica ao que ¢ eterno e se da sempre ¢ denominado raciocinio demonstrativo (Stdvola
ETTLOTHUOVLKOV), enquanto aquele que se aplica as realidades contingentes, que se dao no
mais das vezes, se denomina raciocinio calculativo (diavora hoytotiedv) (cf. EN VI, 1,
1139" 6-15). Em ambos, a capacidade intelectiva da alma ¢ determinante ¢ implica, a cada vez
de modo singular, um conhecimento. Outra distingdo entre essas duas atividades (teorética ¢
pratica) aparece no livro VII da Ftica Nicomaquéia. Aristoteles explica que contemplar
(Oewpelv) ¢ uma atividade que envolve prazer (1dovi), tanto quanto a atividade pratica; no
entanto, diferencia-se dessa ultima por ndo envolver nem a dor (AmTy), nem os apetites
(emBuplar) (cf. LN VI, 12, 1153 1). Apesar de reconhecermos serem distintas quanto aos
clementos que as acompanham, ndo podemos deduzir disso os clementos suficientes para
justificar o predominio da vida contemplativa na consecugio da felicidade. No entanto, no
livro X, apos exaltar a atividade contemplativa propria a vida do filosofo, Aristoteles ¢
categorico: “essa atividade parece ser a Gnica que ¢ amada por st mesma, pois dela nada
decorre além da propria contemplagdo, ao passo que das atividades praticas sempre tiramos
maior ou menor proveito, a parte da a¢io.” (N X, 7, 1177 2-4).

Apesar da relagio de “proveito” estabelecida pelo Estagirita nessa passagem, que
exalta a contemplagdo como “amada por st mesma”, sabemos que o homem, na concepgio
aristotélica, ndo tem a capacidade de escolher quanto ao sentir ou nio seus apetites, cabendo a
ele somente orientd-los pela razio (capacidade intelectiva da alma), orientagiio essa que por

vezes se faz acompanhar de prazer e/ou dor.
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Para compreendermos a passagem citada acima (N X, 7, 1177* 12— 1177 4), ¢
necessario retomar o que Aristoteles diz sobre o “bem” no livro 1 de sua lnca. De fato,
escreve o filosofo: “se existe uma finalidade para tudo que fazemos, essa sera o bem
realizavel mediante a agdo; e, se ha mais de uma, serio os bens realizaveis através dela”™ (KN
1, 7, 1097* 22-23). Como o explica o filosoto? Nas linhas que se seguem, ele precisa:

Os fins sio varios ¢ nos escolhermos alguns dentre ¢eles (como a riqueza, os
oboés ¢, ecm geral, os instrumentos); scguc-se que nem todos os fins sio
absolutos; mas, o bem-supremo ¢ claramente algo de absoluto. Portanto, sc
sO existe um fim absoluto, scrd o que estamos procurando; ¢, s¢ existe mais

de um, o mais absoluto de todos scri o que buscamos.”’ (IEN LT, 1097 25-
30).

E importante lembrar que, para o Estagirita, embora existam bens do corpo, como a saide, ¢
bens exteriores, como a riqueza, os quais também contribuem para a felicidade, estes nio
constituem, em si, “bens absolutos”. Assim, podemos compreender por que somente os bens
da alma, quando sdo conformes a razio (AGyoc), podem ser tomados como bens em sentido
“absoluto”. Sabemos ainda que a cada agdio corresponde um bem que lhe ¢ proprio, por
exemplo, a coragem, a amizade ¢ a temperanga sio bens da alma que dizem respeito a um
modo de agir caracteristico de cada uma dessas virtudes ¢ niio a totalidade dos bens. Zingano
(1994) observa que a nogio de felicidade como um “fim absoluto” ndo implica uma nogiao
exclusivista de bem, como acreditaram alguns comentadores, mas, antes, um fim que inclui
todos os bens, que depende da harmonia entre cles. Nesse sentido, conclui esse autor, “o
conceito de endaimonia revela que ndo 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
harmonizag¢do dos bens talvez possa nos auxiliar na compreensio de uma nogio de felicidade
que implica tanto o agir quanto o contemplar, uma vez que na Ffica, Aristoteles afirma que “o

homem feliz o sera durante a vida inteira (...) porque estard sempre empenhado no agir

! Tradugio ligeiramente modificada.
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(TPaTTEV) ¢ (kal) no contemplar (Oewpely) segundo a virtude (Gpetiy)” (LN 1, 10, 1100"
19). A presenga do conectivo kKdl nessa passagem marca a nogio de adigio entre agio ¢
contemplagio e nos leva a compreensio de que a vida verdadeiramente feliz ¢ a continuidade
da felicidade no tempo correspondem a jungdo desses dois planos ou atividades humanas.
Examinaremos a seguir a relagiio entre agio ¢ afecgdo no ambito da a¢io humana,
pois, como diz Aristoteles, a virtude se relaciona com elas ¢ depende do dominio que o

homem possui sobre as afec¢des de que padece, assim como da mancira como realiza suas

agoes.

5. Acio ¢ afeccio

Na Iitica Nicomaquéia, Aristoteles define a afecgio (t0og) como o conjunto dos
“sentimentos que envolvem prazer (001} ¢ dor (AVmy)”, por exemplo, o medo (HpOpoc), o
ddio (ulooc), a alegria (xdpLc), a compaixio (£A£0Q), ¢ os trés “tipos” de descjos: o apetite, 0
querer ¢ a vontade (cf. LN 11, 5, 1105° 22-23). Esses sentimentos se caracterizam como
afecgdes da alma e ¢ justamente pela presenga do principio animico que as afecgdes sao
possiveis (cf. De An. 1, 4, 408" 13-15). Como observa Cooper (1993, p.430-431), os termos
prazer (1dovN) e dor (Momm) sdo utilizados de diversas maneira por Aristoteles. Ora se
referem as sensagdes corporais, como nos efeitos causados pelo excesso ou pela satisfagio na
alimentagdo (cf. /<N VIL, 7, 1150 9-10 ¢ 1N X, 5, 1175" 10-16); ora as atitudes ¢ reagdes
mentais, como no prazer experimentado na vida teorética (cf. N X, 7, 1177" 25). Embora as
afecgdes sejam proprias da alma, cabe ressaltar, como vimos no capitulo precedente, que nio
podemos separar essas afecgdes do corpo, dado que ha uma inter-relagio entre o corpo ¢ a

alma (cf. De An. 1, 1, 403" 17). E, mesmo que o prazer ligado a contemplagiio nio envolva

diretamente um prazer corporal, ha, sem davida, uma certa alteragio corporea, pois, como
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vimos, € o coragdo, sede da alma, que transmite, através do sangue, informagdes ao corpo’
Essas afec¢des estdo presentes tanto nos homens quanto nos animais. A esse respeito,
consideremos uma passagem importante da Ftica Nicomaquéia, em que o (ilosoto diz que
“aqueles [homens] que agem sob o impulso do dnimo (Duvptdg), como feras que se arremessam
sobre os que as feriram, sdo considerados corajosos, porque os homens corajosos também sio
OQupoewdete” (I<N 111, 8, 11 16" 23-26). Nessa analogia entre os homens ¢ as feras, Aristoteles
exp0Oe as semelhangas entre os demais animais ¢ 0 homem que age sob o impulso do animo
(Ovpde). Apesar desse desejo ser caracteristico ao homem, quando cle age sob scu impulso,
assemelha-se aos demais animais, como se o animo (Ovptdz), nesse contexto, se assemelhasse
ao apetite (EmtOuvpia) dos animais. Apesar das virtudes (apetdc) serem definidas como
estados habituais (€€€15) ¢ ndo como afecgdes (7tdO), o filosoto explica que as virtudes sc
relacionam com ag¢des ¢ afecgdes ¢ estas, por sua vez, envolvem prazer ¢ dor (cf. N 11, 3,
1104° 14-16)". Para Aristoteles, 0 homem se torna virtuoso ou vicioso pela busca ou pela
fuga dos prazeres e das dores, pois as causas que the conformam desta ou daquela mancira sio
as mesmas ¢ se diferenciam pelos critérios do momento, do “para que”, do “com quem” ¢ do
“como”, ou seja, da circunstancia em que ¢ realizada a agio (cf. LN 11, 3, | 104" 20-24). Os
critérios assinalados acima ndo sdo especificamente humanos, pois os animais também
necessitam deles para realizar uma agdo bem sucedida, por exemplo, um ledio, que precisa
calcular 0 momento oportuno, o tamanho da presa ¢ a velocidade necessana para cagar a sua
presa. Assim, perguntamo-nos se as afec¢des que padecem os animais seriam ou nido
semelhantes aquelas que padece o homem ¢, se ndo, em que clas se diferenciariam.

Apesar das semelhangas existentes entre o homem ¢ os demais animais, no que diz
respeito as afecgdes, encontramos no De Anima ¢ no livio | da Efica passagens que nos

permitem diferenciar o homem dos demais animais. No De Anima, o filésofo exphea que o

** Analisarcmos o estatuto do prazer ¢ da dor no proximo capitulo de nosso estudo
=? A distingio entre afecgiio ¢ virtude também csti presente na Retérica, ver Ret. 11,12, 1388 31-32.



desejo (OpeELg), seja ele qual for (apetite, querer ou vontade), ¢ responsavel pelo movimento
local dos animais (cf. De An. 111, 10, 433" 27-30) ¢ envolve sempre prazer ¢ dor, por estar
associado as percepgdes (aioBéoerc) (cf. De An. 11, 3, 414° 3-5), elemento comum a todos os
animais. Contudo, o homem ¢ o tnico animal que depende do agir virtuoso, ou scja, do agir ¢
do desejar em conformidade com a razio, para realizar o fim para o qual a naturcza lhe
constituiu. Enquanto ao animal basta agir de acordo com seus apetites ¢ 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 ac¢des, orientando, através da escolha
(mpoaipealc), os seus desejos. A definigdio de escolha (mpoaipeorc), realizada pelo
Estagirita, mostra-nos que a orientagdo das afec¢des de que padece o homem ¢ realizada pela
razdo, pois ela ¢ um “raciocinio desiderativo ou desejo raciocinativo”™ (N VI, 2, 1139 4-5).
Assim, a agdio virtuosa implica, necessariamente, um desejo submetido ao crivo da razio.
Aristoteles diz que as afec¢bes estdo presentes no homem desde a sua infancia ¢ o
acompanham em scu desenvolvimento, por isso, diz ele, ¢ dificil conté-las ¢, por sc
relacionarem com aquilo que se apresenta como agradavel ou doloroso ao homem, t¢m grande
influéncia sobre suas escolhas e, consequentemente, sobre suas a¢oes (cf. LN 11, 3,1 104" 35 -
1105* 5). E, pois, necessario que o homem dirija suas afecgoes, pois a exceléneia
caracteristica da virtude moral (dpet1} NOk1}) consiste numa mediania das afecgdes, entendida
como a capacidade de “senti-las de mancira apropriada, com referéncia aos objetos
apropriados, pelo motivo e da maneira conveniente” (/N 11, 6, 1106" 20-24). O processo
mediante 0 qual o homem aprende a bem ou mal orientar as afecgdes que the advém diz
respeito a modelagem do seu cardter ¢ sera analisado no capitulo seguinte, dedicado ao
processo de habituagio.

Conforme observa Besnier, a virtude depende da mancira como o homem se dispoe

em relagdo as afecgdes: “bem parece que seja preciso entender tratar-se de uma disposigio
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relativa as paixdes experimentadas como tais, ¢ nido simplesmente a mancira como a clas se
faz face em seguida” (BESNIER, 2003, p.32). Para tanto, faz-s¢ necessaria uma “arte das
paixdes” que, pelo processo de habituagao, desenvolve a capacidade do homem escolher em
determinada circunstincia, em que medida se deixara afetar por clas, considerando ndo apenas
a sua resposta as afecgdes que lhe advém, mas também a sua disposi¢io para senti-las.
Algumas passagens do livro Il da [tica Nicomaguéia corroboram essa tese: a respeito da
colera, Aristoteles diz que “devemos nos encolerizar-nos diante de certas coisas ¢ apetecer
(¢tLOVUETY) outras; por exemplo, a saide e a instrugdo™ (/XN U1, 1, 11T 31) ¢, a respeito da
temeridade, que ndo se deve temer aquilo que ndo depende de nds, nem s coisas que nao
procedem do vicio (cf. XN 111, 6, 1115% 12), pois, conclui o Estagirita, “o homem que excede
no medo ¢ um covarde, porque teme tanto o que deve como o que ndo deve”™ (AN L 7, 11 15"
35). E em tal contexto que a habituagio constitui um verdadeiro treinamento para que o
agente desenvolva a capacidade de sentir as afecgdes de certo modo, sabendo, por exemplo, o
que deve ou ndo ser temido (cf. N 1L, 7, 1115" 7-11). O que caracteriza a coragem, como
toda outra virtude, ¢ o fato de que ela so ¢ possivel pela escolha (;Tpoaipeotc) que permite a
alma desiderativa obedecer ¢ se determinar pela razio (A6yog).

Faz-se, entdo, necessario, para compreender tal processo, proceder a uma analise da
relagiio entre os modos de agir do homem ¢ sua relagio com as afecgdes de que padece. O
termo afecgdo (1td0oc) ¢ também definido na Metafisica, mas adquire ai um sentido mais
amplo, como uma qualidade daquilo que ¢ passivel de alteragio. A afecgio diz respeito, nesse
caso, as alteragdes que incluem tanto movimentos nocivos quanto dolorosos, assim como
“grandes e calamitosos infortunios” (cf. Meraph. A, 21). Essa alteragio, apesar de incluir
eventos negativos, ndo se restringe a eles, pois, como na defini¢io da Lstica Nicomaquéia,
compreende também a alegria, a amizade ¢ a compaixdo ¢ traz, scgundo Aristoteles,

beneficios para a realizagdo de uma agio virtuosa. No entanto, esse carater nocivo ¢ doloroso
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dos movimentos realizados pelo homem sob efeito da afecgao deve-se a um clemento 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 nio 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 afecgdes se diz que somos
movidos, mas com respeito as virtudes ¢ aos vicios nio se diz que somos movidos” (N 1, S,
1106" 2-6). Contudo, essa passividade atribuida as afecgoes de que padece o homem nio
elimina a sua capacidade para orienta-las a uma agao adequada, afinal, s¢ assim fosse, o
homem ndo poderia ser virtuoso, pois sua liberdade para agir estaria comprometida pela
afec¢@o. Mas o estado habitual virtuoso (££1C), com respeito a afeegiio (virtude ética), consiste
ndo em evitar experimenta-la, mas experimenta-la corrctamente. Diante de tal constatagio,
devemos analisar a relagiio entre agdo ¢ movimento, uma vez que a virtude ética se caracteriza
por um determinado tipo de agiio, a saber a agio voluntaria, que cnvolve, por sua vez,

movimentos adequados do proprio agente.

6. Uma tipologia das a¢des: aciio voluntiria, aciio involuntaria ¢ agciio mista

Aristoteles, em sua /fica, realiza uma tipologia das agdes, classificando-as em trés
modos: a agdo voluntaria, a a¢do involuntaria ¢ a a¢do mista. Essa tipologia tem como
principio distintivo o momento em que ¢ realizada a agdo (TPAELC) (et LN L1, 1110" 15).
Abordaremos, inicialmente, a a¢do involuntaria defimida, no livro 11 dessa obra, como aquela
que ocorre sob compulsio (Blarc) ou ignorancia (ayvola) e, portanto, tem scu principio
motor fora do agente, como no exemplo em que um homem ¢ levado por um furacio. Nesse
caso, 0 homem ndo tem controle sobre a sua a¢io; mesmo que queira desvencilhar-se dessa

situa¢do, a for¢a do vento ¢ soberana sobre o scu proprio agir. Por isso, essa agio merece
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perdao ou piedade, pois ndo foi possivel ao agente escolher, nem sequer dominar de algum
modo o seu agir (¢f. LN I, 1, 1109" 30 — 1110* 4). Nesse modo de agir, a alec¢iio nio
interfere, ja que o principio motor nido reside no proprio agente. No entanto, Aristoteles
explica que o ato involuntario que ¢ caracterizado pela ignoriancia ocorre em fungio de um
certo tipo de ignorancia, a saber, a ignorancia dos particulares, pois sc refere as circunstincias
do ato e aos objetos com que ele se relaciona (cf. /N 11, 1, 1110" 30-32). Ora, qual a
responsabilidade do agente sobre sua agao e, principalmente, sobre sua ignorancia, quando ele
comete um ato involuntario? Além disso, como ¢ possivel ao homem deixar de serignorante?
Nessa passagem, Aristoteles enumera alguns tipos de ignorancia, como a ignorancia
dos beneficios da agdo, a ignordncia da escolha, a ignorancia do universal, mas estas nio
caracterizam o ato involuntario, que se determina pela ignorincia dos particulares, o qual,
como veremos no capitulo seguinte, é passivel de corregiao pela capacidade de considerar as
circunstancias do ato e sua finalidade. Essa capacidade advém, para o homem, do processo de
habituagio, que tem como critério identificador de uma agio “bem-sucedida™ o fato dessas
acdes nao gerarem arrependimento. Ja as agdes mistas sido assim chamadas por terem
presentes, no momento em que acontecem, elementos voluntarios ¢ involuntarios. Sio agoes
cujo principio motor reside no proprio agente, mas que nao seriam por cles escolhidas caso o
momento nio fosse oportuno. No exemplo dado pelo Estagirita, em que se escolhe jogar a
carga ao mar para salvar a vida da tripulag@o, esse tipo de agio ¢ esclarecido, pois um homem
ndo agiria dessa forma, caso a tripulagio nio corresse risco de morte em meio a tempestade.
Embora o principio dessa agdo esteja no homem e, portanto, caiba a cle escolher jogar ou nao
a carga ao mar, ela contém eclementos involuntarios, pois o agente foi “coagido™ a fazer um
ato, de certa maneira, prejudicial. Nesse modo de agir, as afecgdes tém uma certa influéneia,
pois, explica Aristoteles, os homens podem até ser louvados ou perdoados por suportar a dor

(perder a carga) em vista de um nobre objetivo (salvar a tripulagio do barco) (cf. N 111, 1,
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1110" 5-24). Entretanto, as agdes voluntarias tém seu principio motor no proprio agente, ¢
porque dependem totalmente da sua escolha, merecem, por i1sso mesmo, louvor ou censura
(cf. LN TIL, 1, 1109" 30-31), pois implicam necessariamente no modo como o homem lida
com as afec¢des de que padece. Como bem observou Meyer (2006), ha uma ignorancia
(cyvola) relacionada com a ag@o voluntaria, que esta presente no agir vicioso: a ignorancia da
escotha (mpoaipeorg). Como no exemplo do ébrio, Aristoteles diz que “o fato de se haver
embriagado foi causa da sua ignorancia” (XN 111, S, 11 13°35). £ pela realizagio dessas agoces
voluntarias que o homem se torna virtuoso ou vicioso. Cabe ressaltar, porém, que a agio
voluntaria tem um sentido amplo para o Estagirita, pois se aplica tanto as agdes dos animais
quanto as agdes das criangas, justamente por relacionar-se intimamente com a alecgdo que,
como vimos, esta presente tanto nos animais ndo-humanos quanto nas criangas (ctt 2N 11 |
1111 22 — 1111 3). No entanto, no que diz respeito ao homem, essas afecgdes, pertencentes
a parte irracional da alma, ndo sio menos humanas do que a razido, presente na parie
intelectiva da alma, enfatiza o Estagirita (cf. LN 111, 2, Ik 1-2). Anstoteles diz que o
homem age voluntariamente, pois nele se encontra o principio que move as partes apropriadas
do corpo em tais a¢des; e aquelas [a¢des] cujo principio motor esta em nos, em nos esta
igualmente o fazé-las ou nao” (LN I, 1, 1110" 16-18). Essa passagem ¢ essencial para
compreendermos as agdes voluntarias, 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 relagio se caracteriza no homem
temperante (GOPEOVNS) ¢ no homem intemperante (GKOAAOTOL).

O homem temperante (cwdpovnc) ¢ definido pelo Estagirita como aquele que possui
a virtude em relagdo aos prazeres, estes, por sua vez, estio ligados a parte irracional da alima
(cf. LN 11, 10, 11 17" 24). A temperanga (owppoouvy) refere-se a mediania com relagio aos

o

prazeres corporais (Tdg Oovag cwpatikdc), principalmente do paladar (yebowg) e do tato
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(4Ppn) que, como vimos no primeiro capitulo de nossa investigagio, silo 0s prazeres presentes
em todos os animais, até nos mais inferiores, o que os caracteriza com um desejo ‘primitivo’,
um apetite (Emtbupia). Exemplos de temperanga sio aqueles relativos & mediania no beber,
no comer ¢ no sexo (cf. /<N 111, 10, 1118" 31-32). Nessa virtude estio envolvidas
principalmente as capacidades perceptiva, desiderativa ¢ intelectiva da alma, pois ha uma
harmonia entre o descjo dos prazeres corporais, gragas a razio que modula a maneira
adequada de satisfazer esse desejo ou se abster de determinado prazer quando for
conveniente, sem, contudo, sofrer com essa abstengido (cf. N 111, 11, 1t 35). O que
resulta, portanto, dessa harmonia ¢ um movimento (kivnoic) corporal adequado de satisfagio
desse descjo. Acerca desses prazeres corporais, entendidos como apetites naturais, diz o
filosofo que, embora a alguns homens agradam determinadas coisas ¢ a outros, diversas,
quanto “aos apetites naturais, poucos se enganam, ¢ numa so diregiio, a do excesso; ¢ comer ¢
beber tudo que se tenha 4 mao, até a saciedade, ¢ exceder a medida natural, pois que o apetite
natural se limita a preencher o que nos falta” (/5N 1, 11, 1118" 15-18). Ja a intemperanga,
caracteriza-se por um excesso desses prazeres corporais ¢, dira Aristoteles, domina os homens
de tal maneira que lhes identifica com os demais animais. O homem intemperante escolhe ¢
busca esses prazeres de qualquer maneira, pois seu apetite lhe “arrasta” em diregao
saciedade do desejo, causando sofrimento quando ndao o obtém (cf. ZN 1, I'L, 11 18" 30

1119* 5). Embora esse vicio se caracterize por uma certa “passividade” do homem em relagio
aos seus apetites, isso ndo implica uma agdo involuntaria. Ha nesse vicio um descompasso em
relagdo as capacidades perceptiva, desiderativa ¢ 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 scus

apetites, posto que “tais homens sdo responsaveis em razio da vida indolente que levam, por
bl
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se haverem tornado pessoas dessa especie” (LN 11, 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 contrario, os homens seriam sempre virtuosos. Sabemos que a virtude
se relaciona com prazeres ¢ dores ¢, pelos mesmos atos de que ela se origina, tanto ¢ acrescida
como se tais atos sdo praticados de modo diferente, destruida (cft N 10, 1, | 103" 7), assim,
quais sdo os elementos envolvidos nesse processo de habituagio que geram a preservaglo ou

destrui¢do da capacidade humana de tornar-se virtuosa?

7. Conclusio

Através da analise realizada acerca da ag¢io no contexto humano, percebemos que, em
Aristoteles, a agdo humana implica trés tipos de raciocinio: o pratico, o produtivo ¢ o tedrico.
Esses raciocinios apesar de terem caracteristicas proprias, nao se excluem, pois, ha na agio
elementos poiéticos que conformam a natureza humana ¢ 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
conformidade entre descjo e razdo, no momento de cada agiio, determinard a virtude que,
nesse contexto, implica uma interdependéncia entre virtude ética ¢ virtude intelectual. Vimos,
também, que o processo de habituagdo necessario ao homem para harmonizar, através da sua
capacidade intelectiva, os seus desejos, implica uma segunda naturcza, uma vez que o
homem, em certo sentido, modela a si proprio, ou seja, a sua propria naturcza. Mas mediante
quais processos se constitui no homem essa segunda natureza? Se o processo de habituagido
conforma essa natureza, determinando o carater do homem, o que se modifica ou se preserva

na agio? E, ainda, como o corpo ¢ a alma sdo dispostos mediante esse processo para que se
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configure no homem um carater (11002) virtuoso ou vicioso? Esses problemas serio

analisados a seguir.
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CAPITULO TERCEIRO

O PROCESSO DE HABITUACAO NA MODELAGEM DA NATUREZA HUMANA

No primeiro capitulo de nossa investigagio, partimos do exame da concepgio
aristotélica de natureza para analisarmos a sua concepgio de homem ¢ de agio humana. No
entanto, ndo justificamos o porqué desse caminho, o que faremos neste momento. Com o
conceito de natureza (pUorg), Aristoteles nos fornece os elementos de que necessitamos para
compreender o processo de habituagdo. Ao definir a natureza como substiancia (ovoia) dos
seres que tém em si mesmo a capacidade de se moverem, ele nos ofereceu um importante
indicativo para a defini¢do da natureza humana. Assim, enquanto ser automovente, o homem
¢ capaz de agir e, através dessa agdo, de modelar ¢ modificar sua propria natureza, pois cla
abriga, em certa medida, um principio de indeterminagdo que lhe ¢ constitutiva,

Para Aristoteles, a virtude permite ao homem tornar-se excelente, ou seja, realizar sua
natureza desempenhando bem a sua fungdo propria (cf. N 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 maturagdo de seu complexo biologico, ela deve aprimorar-se atraveés da agio.
Assim, a virtude humana depende também de uma certa “maturidade™ da alma, entendida
como uma maneira adquirida ¢ adequada do homem orientar scus descjos pela razio, atraves
da escolha (mtpoaipeoic). 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
afecgdes. 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. N VI, 8 1142" 11-16). O que justilica esse
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desenvolvimento de uma capacidade da alma para a aquisi¢ao da virtude ¢ o fato da alma
(puxn), definida na Merafisica como principio formal (eidoc) dos seres animados (cf,
Metaph. H, 3, 1043" 29-35), tal como vimos no capitulo inicial de nosso estudo, ser
responsavel por orientar a atualizagdo das potencialidades das quais a naturcza dotou o
homem. Essa orientagio da natureza, através da forma (¢id0<), depende do movimento
(xivnolg), pois, como vimos, 0 movimento sempre traz consigo alguma torma (ct. 74 111, 2,
202"9-11) e, assim, permite ao homem realizar a sua fungdo propria ¢ alcangar o (im (T¢A0<)
ultimo de sua existéncia: a felicidade. Para tanto, o homem deve tornar-se virtuoso, pois a
virtude ¢ um certo estado habitual (£€21), a saber aquele relativo a alma, ¢ esse estado se
estabelece na propria a¢dio humana. Nesse sentido, ha uma interse¢io entre agir de
determinada maneira e configurar-se nessa acdo, ou seja, agindo de mancira virtuosa, o
homem podera ser virtuoso e, tanto mais ele ¢ virtuoso, mais facilmente cle continuara a s¢é-lo;
o que ¢ explicado pelo Estagirita, ao afirmar que “os atos de onde surgiu a virtude sio os
mesmos em que ela se atualiza” (/<N 11, 3, 1105" 14-15). Nio ha, assim, um termo para a agio
virtuosa, no qual podemos dizer que se realizou definitivamente a felicidade, pois cla se
caracteriza pelo agir permanentemente em conformidade com a razio (AOyoc) ante as
afecgdes de que padece. Como, entdo, podemos compreender o processo de formagio do
estado habitual? Partiremos agora para a compreensao do que ¢ de como se modela a natureza

humana, ou seja, do processo de habituagio.

1. O processo de habituagio

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

um exame do vocabulario que lhe ¢ pertinente. Quatro sio os termos encontrados na [ufica
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Nicomaqguéia no ambito da reflexdo de Aristoteles sobre a modelagem da natureza humana:

£0wopog, £E1g, 10og, €605 ¢ o verbo yiyvopal,

1.1. A habitua¢io (£€0L0110C)

Traduzimos por “habitua¢io” o termo £0wopdc, acolhendo a sugestio de Besnier
(2003). Sdo apenas cinco as ocorréncias desse termo em todo o corpus aristotélico, segundo o
Index Aristotelicus de Bonitz, duas delas na Politica ¢ as demais na Ftica Nicomaquéia'.
Apesar da pouca freqiiéncia desse termo nas obras ético-politicas do Estagirita, ele mercce
atengao.

Na Politica, o termo €00p6< ¢ utilizado na explicagio das trés coisas que fazem os
homens bons (o7Tovddlol): a natureza (GUoLg), o habito (£002) ¢ a razio (AOYo<) (ct. lol,
V11, 12, 1332 40). A natureza faz o homem nascer homem ¢ ndo um outro animal ¢, também,
nascer com determinadas qualidades do corpo ¢ da alma. Mas essas qualidades podem ser
alteradas para melhor ou pior pelos habitos (¢t €0n) (cf. Pol. VI, 12, 1332" 41 — | 132" 3).
Aristoteles explica, entdo, que o homem ¢ guiado ndo apenas pela sua natureza ¢ pelos seus
habitos, mas também pela razio; e essas trés coisas devem harmonizar-se (OUPpOVELV) entre
si, pois os homens podem agir contrariamente aos scus habitos (Tovg €0opoONC) ¢ a sua
natureza (TN GUOLV), por causa da razio (AOyoQ) (cf. Pol. VII, 12, 1332" 6). O termo
aparece, também, nessa mesma obra, numa analise acerca da importincia da masica na

formagdo ética. Aristoteles explica que os ritmos ¢ as melodias relacionam-se com algumas

'S0 clas: Pol. VII, 12, 1332" 6: TOM(t Y{tp Tt TovG $0OHONG Kl TV GUOLY Tpdttonat Ot TOv Adyov,
£y TeL0OOLY AAAGE Exewy BEATIOV. Pol. VILL, §, 1340 23: O 8 v 101¢ Opoforg ¢0wopde 1ol Mumetola
KAl YatpeLv £yyig €0TL IO TpOg TV AA0ELAY TOV AiTav ixety Tpdmtov, EN 1, 7, 1098" 4: 16w dpydv & ol
nEv fmayoyl) Ocwpobviat, di & aloOnoet, di 8" ¢0wpd tvi, kal ka8 dAhome. EN L 12, 1119 26-27:
TOAAU P ¢V TG (Sl T TotadTd, kal ot ¢0wpol akivduvor, 1 ot 1hv Gpoflepdv avivtakiv. EN VI, 10,
1152° 29; e0LATOTEPU OF TOV AKPATLDV, TV OL PEAAyOMKOL (kpatetoviat, 1oV Jovkevoptvn piv i)
Eupevovtov Of, kul oi O’ E0OROD AkPATETS TOV Guotkdv: PRov yip F002 petaavijoar Gpuorme (prifo
N0SSO).
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virtudes €ticas, como a coragem, a temperanga, ¢, também, com 0s scus contrarnos; quando se
ouve uma muasica, mudangas (LeTadARoneV) ocorrem na alma (cf. Pol. VI, 5, 1340" 18-
23). E, justifica o filosofo, a habituagdo (€6i0p02) de experimentar dor e alegria, quando se
ouve uma masica, ¢ semelhante a experiéncia da dor ¢ alegria em face da realidade (ol VI,
5, 1340" 23). Nessas duas passagens, o termo habituagio esta relacionado as virtudes ¢ticas ¢
diz respeito aquilo que ¢ adquirido, em oposigio ao que ¢ inato na natureza humana. Na
primeira passagem, ¢ importante ressaltar que a habituagdo pode auxiliar o homem na
conformacdo de uma natureza boa ou ma. E ha, também, uma estreita ligagio entre os habitos
adquiridos mediante esse processo ¢ a razdo (AGY02). Ja, na segunda passagem, notamos (ue
o homem ¢ influenciado pela masica ¢ essa influéncia tem consequéncias no ambito das agoes
¢ticas. Nao abordaremos o estatuto da musica, posto que isso demandaria uma outra pesquisa.
Apenas chamamos atengiio para o fato de que essa passagem aponta para a amplitude do
termo £€0Lopog, utilizado também no dmbito da educagiio pela misica, mas com alcance ¢tico.

Ja na Efica Nicomaguéia, o termo £010p0c ¢ aplicado em relagiio aos principios,
Aristoteles diz que alguns nos vém por indugdo (£1aywyi) Ocwpobvial), outios, pela
percepgio (ol & aloOnjoer); e, ainda, pela habituagio (ot & ¢0won®) (cf. N 1, 7, 1098" 4),
Um problema, entdo, se coloca: a que principios a habituagdo se refere?

Em outra passagem, falando da intemperanga, o filosoto diz acerca do prazer ¢ da dor,
referindo-se aos homens que adquiriram os habitos de um lugar (ot £¢0opol) ¢ podem agir
adequadamente frente ao temor que lhes advém (LN 1 12, 1119 26-27). O que signitica,
nesse contexto, que a habituagdo diz respeito a aprendizagem de agdes virtuosas, a qual
modela a resposta do homem ante os perigos a que esta sujeito. E, finalmente, em outra
passagem, ao analisar a incontinéncia por habito, Aristoteles explica que ¢é cla passivel de
mudanga através da habituagdo (8 €0iopo0), dizendo ser mais facil mudar um habito do que

alterar a nossa natureza (TQV Guowk®v) (N VI, 10, 1152 29). Essa passagem ¢ muito
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importante para 0 nosso proposito ¢ sera discutida posteriormente, pois a cla se segue a
explicagdo de Aristoteles de que ¢ dificil mudar um habito, dada a sua semelhanga com a
natureza.

Na maioria dessas passagens, podemos inferir que a habituagdo ¢ um processo de
aquisi¢do de determinadas qualidades que predispoem o homem a agir ou conhecer os
principio de sua agdo. 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, ja que a habituagdo conforma de certa maneira a natureza humana e,

como ressaltamos, o habito estabelecido ¢ semelhante & natureza.

1.2. O hdbito (16 £€00¢)

O termo £00¢ ¢ freqiientemente utilizado por Aristoteles no contexto ¢tico, mas, no
conjunto das obras bioldgicas do Estagirita, ha apenas uma ocorréncia desse termo: no /e
Memoria et Reminiscentia, para referir-se precisamente a capacidade humana de rememorar,
o que precisa ainda mais o termo no ambito humano. O termo £002 refere-se as qualidades
éticas do homem que sdo adquiridas mediante um processo de habituagiio. O habito (10 £00<)
¢ distinto das qualidades inatas do homem, ou seja, daquilo que lhe ¢ dado pela natureza. A
esse respeito, diz Aristoteles na [tica Nicomaguéia, o habito (10 £002) nio ¢ contra a
natureza (GpUoLg), mas ele a modela, podendo o homem, através dele, alcangar o fim
(10 téhog) de sua natureza, pois, para o filosofo, “nos tornamos perfeitos através do habito
(teletopévolg 8¢ dia Tod €0oug)” (KN VII, 10, 1152 25-26). I em razio dessa importincia
do habito no aperfeigpamento da natureza humana que o Estagirita denomina um tipo de
virtude, a saber, a ética (10wk1g), por uma modificagio do termo €00 (EN 11, 1, 1103* 17-18).

Aristoteles explica que o habito necessita de um longo tempo para ser formado (Pol. 11, 5,
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1269 24-25) e, quando constituido, permite ao homem uma certa regularidade ¢ constincia
em suas ag¢oes, sendo dificilmente alterado (/XN VIL, 10, 1152% 30-33) Além disso, o habito ¢
um componente fundamental para a educagao dos cidadios, pois, segundo Aristoteles, cle
(tO £00<) ¢ responsavel por torna-los obedientes as leis (Pol. 11, 5, 1269" 19-23), garantindo,
juntamente com a filosofia, a unidade da cidade (ol 11, 2, 1263" 36 — 12064 1). Isso. no
entanto, ndo implica que o homem virtuoso seja aquele que age somente em conformidade
com a lei, ja 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 razio da
impossibilidade de aplicar a generalidade a todas as excegoes”. Segundo ele, “o equanime
intervém onde a lei, em fungido de sua generalidade, ndao 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 (ALOTOPKELL)
(c£ ENL T, 1097" 7-8) que, como vimos no capitulo inicial de nosso estudo, torna possivel a0
homem agir em conformidade com uma regra interna, propria a exceléncia de sua capacidade
intelectiva e fruto de um processo de habituagio, ja que, pela raziio, o homem podera moderar
as suas acdes ¢ as suas afecgdes.

Ainda na Politica, Aristételes explica que algumas qualidades que sdo inatas no
homem devem, também, ser modeladas de mancira adequada pelo habito, pois, atraves dele,
essas qualidades podem ser alteradas para melhor ou para pior (cf. Pol. VII, 12, 1332" 39 -
1332" 3). Essa ¢ uma caracteristica importante a ser considerada no habito (10 £00c): ele pode
ser tanto um mau habito, como no caso da pederastia, originada pelo abuso sexual desde a
infancia (cf. LN VI, 5, 1148" 25), quanto um bom habito, como nos mostra Aristoteles ao
explicar que “é preciso ter sido educado nos belos habitos (510 d¢l toig #0cov xOL
KOAOS)” (N1, 4, 1095" 4) para a compreensio da politica, o que pressupde, portanto, que o

educando possua determinadas qualidades para que sua aprendizagem seja eficaz. O habito
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(10 €60<) ¢, portanto, um conceito fundamental para o nosso estudo, pois a perfeigio humana
depende dele para ser alcangada, e esse habito “perfeito” ¢ adquirido mediante o processo de

habituacgio.

1.3. O cardter/temperamento (10 100¢)

O termo 1{00g, por sua vez, esta presente tanto nas obras éticas quanto nas obras
biologicas de Aristoteles. No contexto ético, o termo 1j00g define o carater do homem. Tal
como o habito (t0 €00Q), o carater (TO 11002), explica Aristoteles, esta dirctamente
relacionado a virtude ética (cf. <N 1, 13, 1103 7-8) e necessita, também, de um processo para
que se d€ a sua conformagio, ou melhor, a sua maturidade, dado que os jovens, por exemplo,
tém um carater imaturo (N 1, 3, 1095" 7). Esse processo ocorre na propria agio do agente que
deve ser conforme a virtude, por exemplo, um cardter corajoso ou temperante, dira
Aristoteles, torna-se assim ao longo da pratica de ag¢des corajosas ou  temperantes,
respectivamente (cf. [N 11, 1, 1103° 1-2). Apesar da semelhanga existente entre o cardter
(16 1i002) € o habito (10 €60<) em relagdo 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 tradugio do termo
1j0og: poderiamos dizer que ha um carater nos animais? Quando Aristoteles explica, nas
Partes dos Animais, que nos animais sanguineos o sangue ¢ a matéria de todo o corpo ¢
interfere diretamente no 1j00< ¢ na percepgio (aloOno1<) dos animais (cf. PA 11, 4, 6517 13-
15) ou quando se refere, na Historia dos Animais, ao 11002 do javali, por exemplo, como
sendo feroz, agressivo e tenaz, poderiamos traduzir esse termo por carater? Acreditamos que
ndo, pois, no contexto biologico, o termo 1j00Z refere-se ds caracteristicas naturais presentes

no animal, ndo sendo, portanto, algo conformado e adquirido através de um exercicio, como
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no sentido que o termo 1{00g apresenta no contexto ético®. Por isso, optamos por traduzir esse
termo de maneira distinta nas obras biologicas ¢ nas obras ¢ticas, porque nos parece hio
haver, no pensamento biologico do Estagirita, a nogio de carater atribuida aos animais, mas
antes a no¢do de um temperamento que lhes ¢ natural (niio adquirido). I* importante ressaltar
que, mesmo quando Aristoteles utiliza o termo {002, nas obras biologicas, para descrever os
temperamentos dos homens a partir da fisionomia que eles apresentam, por exemplo, quando
o filosofo diz que as sobrancelhas estreitas s3o “sinal de um temperamento afivel (HoAuroOD
10ovg onuetov)” (HA 1, 9, 491" 15-18) ¢ as sobrancethas longas sio “sinal de um mau
temperamento (kakonBelag onpuelov)” (HA 1, 9, 491" 24-26), o termo 1002 nio possui o
sentido de carater propriamente humano, tal como nas obras éticas, sendo apenas indicativo
(onueiov) de determinado temperamento’.

Ha ainda, no pensamento ético do Estagirita, uma distingdo entre o habito (1 O 002) ¢
o carater (10 1j002) que merece ser analisada. O habito (16 £002), tal como vimos, nio ¢ inato
nos homens e, por isso, ¢ constituido nas a¢des que formam um bom ou mau habito ¢ depende
da qualidade dessas agdes. O carater (10 11002), por sua vez, ¢ inato nos homens, pois ¢ dado
pela natureza, contudo ¢ neles imaturo; ¢ seu amadurecimento depende, tal como ocorre ao
habito, da a¢do. No entanto, o carater depende da realizagdo de agdes excelentes para que se
dé o seu amadurecimento, ja que os homens, independentemente da sua idade, podem ter um

carater imaturo em funcfio de seu modo de viver e dos maus habitos que dai provém (¢t N 1,

“

* Conforme Vaz (2000, p.12-16), a palavra £00g com “¢” refere-se ao comportamento resultante do processo de
habituagio que permite ao homem uma disposigio cstivel cm scu agir que ¢ propriamente o hibito (FE1c). ki a
palavra 1j0og com “1” diz respeito a morada dos animais cm geral, mas também i morada do homen, 4o espigo
propriamente humano que estd cm permanente reconstrugio através de sua aglo ((THAEQ), i que o homent (em
um “inacabamento”que o constitui. Apesar desse autor sc referir a0 sentido que esscs (Crmos possueinn niy
tradigio antiga cm geral, ¢ nio especificamente no pensamento de Aristdteles, percebemos que se aplica de
algum modo ao pensamento do Estagirita. Como podemos observar, o 1[002 refere-se aos aninuis, cmbora scp
no homem que o termo se especifica, referindo-se a conformagio do caridter na propria agilo humana (cl. 72V 1. 3,
1095* 7). O termo £00g, por sua vez, se restringe a0 Ambito propriamente humano, pressupondo uma habiuagio
para configura-lo (cf. EN 1, 4, 1095" 4).

* A distingio da nogio dc carater presente nas obras biologicas ¢ éticas de Aristoteles ¢ defendida, também, por
Vergniéres (1998). Conforme essa autora, o et/os sc refere tanto ao temperamento do animal ou do individuo,
sendo, por isso, uma “manifestagio da naturcza”, quanto & “manciry habitual de ser ¢ de se comportur™ que
resulta. entdio, de um processo de habituagio (VERGNIERES. 1998. p.5).
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3, 1095" 7). Podemos depreender disso que o carater do agente sO amadurece na agdo virtuosa
¢ em nada ¢ modificado pela a¢do viciosa? Se a resposta for afirmativa, podemos inferir que o
habito vicioso conforma uma natureza ma, mas nio modifica o carater do agente, pois cle
permanecera imaturo, ai residindo a sua deficiéncia. O que se espera do homem ¢ a virtude ¢,
para tanto, € necessario um carater amadurecido. E, se a resposta for negativa, podemos
inferir, que o carater do agente ¢ modificado ndo somente pela aglio virtuosa, mas tambem
pela agdio viciosa, conformando nele uma natureza ¢ um carater vicioso. Nesse sentido, o
carater se estabelece de maneira viciosa ¢ ¢ compreendido como imaturo quanto a qualidade
das acdes que dele provém e ndo quanto a falta de modelagem para Ihe conformar.

O que nos interessa particularmente na compreensio do carater (10 1j002) humano ¢ a
identifica¢iio dos operadores que intervém em a sua conformagio ¢ que o determinanm a uma

forma excelente ou nio.

1.4. O estado habitual (€E1c)

Ja o vocabulo €E1¢ ¢ derivado do verbo £x® e se refere a nogio de ter, possuir, estar
em posse de. Esse termo aparece usualmente na Ltica Nicomaquéia, no modo intransitivo, ¢
diz respeito a um certo estado ou a uma condi¢ao produzida pela pratica. No contexto ¢tico, as
virtudes (al apetal) sio definidas como estados habituais (££¢€12) dignos de louvor (cft XN 1
13, 1103 8-10).

Quanto a tradugiio do termo £Ztg, optamos por traduzi-lo por “estado habitual”, tal
como o faz Gauthier (1970) e, também, Veloso (2004), ¢ ndo como “disposi¢io” como ¢
traduzido por Angioni (2006) e Besnier (2003)". “Disposi¢io” se aplica de mancira mais

adequada & tradugio de dudOeorg, encontrada nas Categorias, pois, nessa obra, Aristoteles

4 Besnier (2003) opta pela tradugiio “disposi¢io habitual™ que sc aproxima da tradugiio de “estado habitual™, No
cntanto, ainda julgamos mais adequada a nossa opgilo ¢ justificamos cssa escolha a partir de uni andlise das
Categorias, apresentada a scguir.



distingue essas duas qualidades (£21< ¢ dLGOeoLc), definindo a €212 como pertencente a um
tipo de qualidade (;tolotic) mais duradoura ¢ mais estavel (TOAVYPOVIOTEPU KUl
dvakvntdtepa) do que as ddOeoelc (cf. Car. VI, 8" 25-30), nas quais se incluem o calor ¢
o frio, ¢ a saude e a doenga que se transformam rapidamente, como nos explica o filésofo ao
referir-se a pessoa que sente frio e logo depois calor (cf. Car. VUL, 8" 36). Por isso, optamos
pela palavra “estado” que, na lingua portuguesa, pode referir-se a um modo de ser ¢, tambeém,
de existir na sociedade, bem como o conjunto das condigdes fisicas ¢ morais de uma pessoa,
Devido a recorréncia e a importancia do termo ££1¢ na definigio do homem virtuoso,

dedicaremos uma atengdo especial a esse termo, analisando-o mais a frente em nosso texto

1.5. O vir-a-ser (ylyvopavi)

O verbo ylyvopar ¢, também, freqiientemente utilizado por Aristoteles na lotica
Nicomaquéia. Esse verbo significa “vir-a-ser” ou “tornar-se¢” ¢ s¢ encontra muitas vezes
associado ao termo €E1¢. O uso desse verbo, principalmente no futuro, enfatiza a idéia de um
processo necessario para a formagdo do estado habitual, processo esse que se da no proprio
agente, ja que é 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
[l da [stica Nicomaguéia, quando, por exemplo, o Estagirita diz que a quahidade das agdces
(tpdEelc) determina os estados habituais que vém-a-ser (yevéoOau) (et N 1, 2, 1103" 30-
31). E, também, no livro 1l em que o filosofo diz que os homens vém-a-ser (yevioOat)
responsaveis por serem injustos (d{koL) ou intemperantes (Gkohdotor) (cf, LN 11, S, 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 “ndao vem-a-ser” (U3 yevéoOar) (cf. N VI, 2, 1 139" 9).
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Diz-nos, ainda, daquilo que ¢é passivel de ser realizado pelo proprio homem (¢t LN VI, 2
1139" 3-8). Nesse sentido, o emprego do termo yevéaOat, no contexto da Ftica aristotélica,
ndo 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 poderio ser realizadas por ele.

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

virtuosa ou viciosa.

2. A nogiio de estado habitual (€€Lc)

Quanto a nogio de estado habitual (¥51€), no livio 1l da FLtica Nicomaquéia,
Aristoteles o define como um “modo adquirido™ pelo qual o homem responde as atecgdes que
lhe advém, podendo esta resposta ser boa ou ma (ct. N 11, S, 1 105" 25-26). Nesse sentido, a
£21¢ se refere tanto aos estados habituais bons e, portanto, relativos a virtude (¢pet)), quanto
aos estados habituais maus, relativos aos vicios (kakia). Dai a virtude ¢tica ser definida pelo
termo ££1¢, pois, como vimos no capitulo anterior, esse tipo de virtude esta relacionado com a
mediania nas a¢des e nas afecgoes.

Numa analise das ocorréncias do termo £E1¢, percebemos que, para o {ilosofo, nio so a
virtude ética ¢ um estado habitual, mas também a virtude dianodtica. Essas virtudes sio
definidas como estados habituais da alma (tijc Yoyiic €5e1Q), dignos de louvor (cf. N 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 11, em que

Aristoteles diz que, embora esses dois tipos de virtude se caracterizem pela pratica (¢f N 11,
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1, 1103" 14-17) e, como vimos, ¢ na pratica que reside a formagiio dos estados habituais, cles
se distinguem pelas capacidades da alma relacionadas a cada tipo de virtude. Na virtude ¢tica,
¢ a capacidade desiderativa ou a parte apetitiva da alma que sofre um processo de habituagio,
enquanto, na virtude dianoética, ¢ a capacidade intelectiva ou a parte intelectiva da alma que
sofre o processo de habituagdo que dara origem ao estado habitual correspondente.

Além disso, nas Categorias, Aristoteles define o termo €£1c, como uma qualidade
(toroTiic) relativa as virtudes (al dpetat) e as ciéncias (ol fmotiuan) (ef. Car., 8, 8" 25-
30), o que amplia ainda mais o alcance desse termo, ja que cle envolve os dois tipos de
virtude, aquelas ligadas ao raciocinio pratico, envolvendo a parte calculativa (Aoy10TIROV) 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 formagio

da parte demonstrativa (€TLoTNUOVLKGV) da capacidade intelectiva da alma,

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

E importante observar que, s¢ a virtude ¢ o vicio siio relativos aos estados habituais da
alma (tfig oy iic €5€Lc), nem todos os estados habituais (£2€1<) pertencem a alma, bem como
a virtude e ao vicio. Essa considerag@o se faz necessaria porque encontramos, na obra ética do
Estagirita, a existéncia de £Zei¢ relativas também ao corpo, como no caso do treinamento
fisico de um atleta e do regime alimentar que lhe ¢ necessario, que predispoe seu corpo de
determinada maneira (cf. N 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 ¢ ao vicio?

A esse respeito, encontramos uma passagem em que, ao explicar a nogio de

incontinéncia, relativa aos prazeres e as dores, Aristoteles afirma existirem coisas que sdo, por

natureza, prazerosas ao homem e, também, coisas que ndo sdo, por natureza, prazerosas ao



homem. Dessas Gltimas, ele diz: “(a) algumas se tornam tais por efeito de distarbios no
organismo, (b) outras devido aos habitos (t& €0n) adquiridos ¢ (c) outras, ainda, devido a uma
natureza congenitamente ma” (/XN 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 formagio de estados habituais
originados em fungdo dos costumes da regido em que esses homens habitam ou através de
altera¢des na propria constitui¢do do homem, fruto de uma ma constituigio fisica, o que ¢
modernamente denominado “causa genética”, ou resultantes de algum distarbio, por exemplo,
uma doenga. Entretanto, o filosofo conclui que esses estados habituais se assemelham aqueles
presentes nas coisas prazerosas por natureza, em relagiio ao prazer que o agente experimenta
(cf. I'N VI, 5, 1148" 19-20), embora se distingam dele no ambito das coisas que the
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 ndao totalmente
determinado da natureza humana, por estar sujeita ao devir ¢ aquilo que ocorre “no mais das
vezes”. Isso explica tanto as diferengas culturais, denominadas pelo Estagirita de “cstados
morbidos”, como a depilagdio e a pederastia, quanto as diferengas gencticas, como a
passividade das mulheres durante a copula (cf. ZN VI, §, 1 148" 27-35).

Apesar desses estados habituais ndo serem denominados incontinéncia, posto que cles
se originam da cultura em que o homem vive ou de uma hereditariedade ¢, diz o filosofo,
essas caracteristicas estao além da incontinéncia (cf. N 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 ¢, nesse sentido, que tanto a cultura quanto o
corpo possam ser entendidos como limites para a aquisi¢ao da virtude ou mesmo do vicio. Por

colocarem o homem numa posi¢do sobre-humana, como vimos na analise sobre a aquisigio
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da virtude, ndo ¢ a todos os homens que lhe ¢ dado adquiri-la (ct. N VI, 6, | 149" 35-36)
Apesar dessas consideragdes, percebemos em (a) que o estado habitual correspondente ao
corpo, um disturbio organico, por exemplo, a ingestdo de carne crua ou carne humana por
parte de algumas tribos proximas ao mar Negro, embora seja considerado pelo filosoto um
estado morbido ou brutal (cf. ZN VII, S, 1148" 20-24), correspondendo a um estado habitual
que também poderia inserir-se¢ na caracterizagido da incontinéncia. Nesse caso, poderiamos
inserir os disturbios causados pelo excesso de alimentagdio ou por uma alimentagio
inadequada, os quais seriam qualificados como um tipo de incontinéncia relativa aos apetites
(emmBuptar) (cf. N 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 0 excesso quanto a virtude sdo definidos como estados habituais da alma (¢t 2N 11,
7, 1108" 26). Em outras palavras, de que modo o corpo se encontra implicado na formagio 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. 2N 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
individuo. Essa posi¢ao ¢ defendida, também, por Besnier (2003). Para esse autor, a virtude
ética implica tanto €Ze1g orgdnicas quanto £e1g psiquicas, embora essas Gltimas sejam as que
caracterizam propriamente essa virtude. As primeiras dizem respeito as alteragdes que podem
sc fixar em disposi¢des (organicas) da “regido do coragdo”, como a influéncia de um regime
alimentar ¢ de exercicios. Ja as disposigdes psiquicas dizem respeito as £E€12 que conservam a
OpeELg (éticas) e aquelas que afetam o intelecto ¢ o raciocinio pratico (intelectuais) (cf
BESNIER, 2003, p.75). Tal como vimos no primeiro capitulo, a inter-relagio corpo ¢ alma ¢
evidente. E na colera, como no desregramento dos apetites, o corpo ¢ afetado. Na colera, por

LU T S

exemplo, ha o aquecimento do sangue pelo coragio (cf /N VI 6, 1149" 33-34). sede da
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alma, ¢ esse sangue distribuido pelo corpo influenciara, juntamente com o “espirito
conatural”, no tipo de deslocamento do homem ¢, consequentemente, na qualidade de sua
acao.

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

virtuoso?

2.2. Estado habitual virtuoso e estado habitual vicioso

Para responder a questdo, tomaremos como exemplo a virtude da coragem ((vope{a) ¢
da temperanga (CwpEOoVVY), que analisaremos como exemplos relativos a virtude ¢tica. No
livro 1l da Ftica Nicomaquéia, o Estagirita define a coragem (vopela) 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 circunstancia, agindo ¢ sentindo-o adequadamente ¢
respondendo a ele de maneira adequada (cf. N 111, 7, 11 15" 17-21). k£, Anistoteles acrescenta,
essa “maneira adequada” consiste no enfrentamento “das coisas que $io ¢ parecem (errivels
ao homem, porque isso ¢ belo ¢ ndo vergonhoso (Tt Gpofepdt avOpdTw Gvia Kol
PALVOPEVA, DITOPEVELY, OTL KOAOV Kal aloxpOv 1O un.)" (LN 11, 8, 1117 15-22). Quanto a
temperanga (cwppoovvn), ela é a virtude que apresenta uma mediania com relagiio aos seus
apetites (€rttBupiar), principalmente aqueles referentes aos prazeres corporais (CORATIEGS
noovdc) ligados ao tato e ao paladar (cf. 2N 111, 10, 1118" 25-26). O homem temperante ¢,
entdo, aquele que se apresenta moderado no comer ¢ no beber, desejando essas coisas porque
contribuem para a boa disposi¢do do corpo, sem sofrer ou ansiar por clas quando estio
ausentes (cf. /N 111, 11, 1118" 12-21). Esses dois exemplos de virtude se caracterizam por
um estado habitual relativo a mediania nas a¢des ¢ nas afecgdes, posto que os homens devem

considerar (1) as circunstancias nas quais s¢ encontram, (2) a melhor mancira de agirem
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perante cada uma delas e (3) quais sdo os apetites a que estao mais sujeitos, para responder de
maneira adequada (mediana) a eles,

Em ambos os casos, é importante ressaltar que esses estados habituais envolvem niao
apenas capacidades ndo racionais da alma, como os apetites ¢ as percepgoes, mas também a
capacidade intelectiva da alma. Isso ¢ evidenciado no livro 1l da lerica Nicomaguéia, em que
Aristoteles apresenta trés caracteristicas fundamentais que devem estar presentes no agente
virtuoso: ele deve saber (16€1v) o que faz, escolhendo (FTPOMIPOVIEVOC) por si mesmo como
agir e ter firmeza e estabilidade nesse agir (cf. /<N 11, 4, 1105" 30-33). Numa outra passagem,
desta vez no livro VI, Aristoteles dira que o estado habitual proprio a virtude ¢tica refere-se a
escolha (mpoalpeorc) (cf. XN VI, 2, 1139 22). Resumindo tais caracteristicas, podemos dizer
que um estado habitual excelente pressupde a capacidade de o homem deliberar acerca de
suas agOes, analisando as circunstancias em que se¢ encontra, o que, portanto, cnvolve a
virtude intelectual. A prépria definigdo de temperanga (oppoovvy) reside na preservagio da
prudéncia (ppovnorc) (cf. XN VI, 5, 1140" 11-12). o que significa que a virtude intelectual,
como vimos no capitulo anterior, nao ¢ independente da virtude ¢tica ¢, tambeém, que se ela ¢
“preservada” ¢ porque poderd ser “corrompida” ou, talvez, “destruida”, como analisaremos
mais ao final de nosso texto. Além dessa capacidade de bem deliberar acerca de suas agoces, o
estado habitual virtuoso ¢ caracterizado pela capacidade do homem moderar as afecgoes 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, entao, no excesso ou na
deficiéncia em relagdo ao estado habitual virtuoso, que ¢ o mediano. Assim, o estado habitual
vicioso relativo a coragem consistird na covardia, que ¢ o temor das coisas que nao se deve
temer ¢ nas circunstancias em que isso ndo deveria acontecer, ¢ na temeridade, que segundo

Aristoteles ¢ o aparente enfrentamento do perigo representado por um recuo perante cele,
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quando de fato se apresenta, o que manifesta uma falta de firmeza do homem temerario (cf
EN WL, 7, 1115° 30-35) e representa uma deficiéncia em relagido a coragem. Ha, também,
aquele que apresenta um excesso de destemor ¢ ¢ considerado, pelo Estagirita, louco ou
insensivel (cf. /<N 11, 7, 1115" 25-28), pois, nas circunstancias em que o perigo se apresenta
de fato, ele ndo o teme como deveria — o que representa um excesso em relagio a coragem Jd
a intemperanga (dkohaolag) consiste num excesso de prazeres corporais ¢ o intemperante se
apresenta como aquele que busca incessantemente esses prazeres, escolhendo-os sempre ¢ nas
circunstancias indevidas, sofrendo com a auséncia da saciedade de scus apetites (cf. [N 111,
11, 1118" 25 — 1119* 5). Cabe ressaltar que a intemperanga ¢ um excesso em relagio a
temperanga ¢ a deficiéncia em relagdo a ela ndao existe para o Estagirita, dado que ¢ rara a
existéncia de um homem que ndo sentisse tais prazeres corporais, o que seria algo nio
humano (cf. IZN 111, 11, 1119* 7). Assim, podemos entender que os estados habituais viciosos
se caracterizam por um desequilibrio em relagio as afecgdes de que padece o homem ¢ ao
modo como ele faz face a elas em cada circunstancia em que clas se apresentam. Mas o estado
habitual vicioso, tal como o estado habitual virtuoso, implica nio apenas a efetividade das
capacidades ndo racionais da alma, mas também da capacidade intelectual, pois, como vimos
no exemplo da intemperanga, temos também uma escolha (Ipoaipeolc) do agente, embora
inadequada. Ao definir a intemperanga, Aristoteles explica que nela o principio da agio ¢
corrompido pelo prazer, o que implica uma incapacidade da razio dominar as afecgdes. A
respeito da implicagdo da capacidade intelectiva no vicio, Bodéus observa que “o cfeito
corruptor do vicio sobre a inteligéncia se verifica sem duvida 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 corrupgio. Dedicaremos um

topico ao exame dos prazeres ¢ das dores envolvidos nessa corrupgio da capacidade
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intelectiva. O que nos interessa nesse momento ¢ compreender o que faz, entio, com que um

estado habitual seja virtuoso ou vicioso.

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

Aristételes afirma que tanto os estados habituais (€£€12) virtuosos quanto os viciosos
tém origem em atividades semelhantes (T&V Opolwv évepyetdv at £Eeig yivovrat.) (cf. N
11, 1, 1103" 21-22)°. Ele quer dizer, com isso, que sua formagio reside na qualidade das agoes
praticadas pelo agente. Nesse sentido, numa dada situagio ¢ agindo corajosamente, o homemn
formara um estado habitual corajoso e, se, ao contririo, agir temerariamente  ou
temerosamente, ele formara um estado habitual temerario ou covarde, o que implica a
distribuigdo de responsabilidade ao homem pelo cariter de suas agdes, aqui entendidas como
voluntarias (kovoiac)’ e, conseqiientemente, pelos estados habituais que dai provém (el 1N
I11, 5, 1113° 5-17, 114" 23-25). Devemos, no entanto, considerar que, para Aristoteles, o
homem pode agir conforme a virtude, mas ndo ser por isso virtuoso (cf. N 11, 4, 1105* 29-
30), pois a virtude, como vimos, reside num estado habitual, o que implica uma constincia em
suas agdes virtuosas. Portanto, no processo de consolidagio de uma determinada ££1¢, a
qualidade das ag¢des praticadas deve ser semelhante aquela que pratica o homem virtuoso, mas
a correspondéncia entre a a¢do ¢ a virtude no sentido proprio so se fard 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 ¢tica nio ocorre por
um mero treinamento dos desejos em relagio aos objetos apropriados, mas envolve também
as capacidades cognitivas do homem, posto que a exceléncia do carater implica

necessariamente a prudéncia e um refinamento das agdoes humanas em fungiio da capacidade

% Essa afirmativa csta presente também nas passagens: SN HL 5, 11147 9-10; 11, 7, 11 15" 2021 X, 6, 176" 26-
27.
¢ Ver também: LN L5, 1114° 26-1115" 3.



de calcular adequadamente, orientando os seus descjos pela razio. Tambcém Petit (2002)
observa que a agdo bem-sucedida (evmtpatia), ou seja, aquela caracteristica de um homem
excelente, que ¢ virtuoso em sentido proprio, reside na capacidade adquirida mediante uma
“subjetivagio pratica” que possibilita uma constincia nas escolhas (Tpoatpforic) do homem
E, conclui ele, ¢ nesse sentido que “a capacidade ética implica em si o exercicio efetivo da

»7 (PETIT, 2002, p.72). Nesse sentido, podemos entender que o processo de

prudéncia
habituagio expressa uma interiorizagdao do calculo necessario para que uma aglo scja bem-
sucedida e nisso reside a constincia das agoes, a qual caracteriza o homem virtuoso. b essa
interiorizagio se da no desenrolar da propria agdo, dai a inter-relagiio existente entre virtude
ética e virtude intelectual. Nio ¢ simplesmente um exercicio, nem somente um raciocinio
anterior a a¢do, mas um complexo de agio-conhecimento que esta implicado no processo de
habituagdo.

Para Aristoteles, a prudéncia ¢ um estado habitual conforme & razio verdadeira a
respeito dos bens humanos praticos (fteptl & avhpdmiva ayadd tpartikeiy) (cf. N VIS,
1140" 20-21). Assim, a prudéncia reside numa virtude relativa a raziio ¢ a discriminagio
daquilo que ¢ falso ou verdadeiro em relagio a realidade contingente, ou seja, priatica, 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 habituagio.
Passemos, entdo, a analise dos aspectos envolvidos na formagio dos estados habituais

correspondentes a virtude e ao vicio.

" La capacité de sc proposer unc eupraxia cflfective est unc capacité acquise, fruit d’une subjectivation prtique,
par iaquelle le soi sc rend constant dans ses choix (proaireseis). C'est i ce titre ¢t en ce sens que L capactté
¢thique emporte avee soi 1'exercice elfectif de Ia prudence, et que dans celle-ci on répond de soi.”



3. Aspectos envolvidos no processo de habituagio

Ao analisarmos a [tica Nicomaquéia, identificamos varios aspectos envolvidos no
processo de habituagdo. O prazer (WOovi}) ¢ a dor (AMUmn) constituem alguns deles, ¢, como
vimos, eles estdo presentes na caracterizagdo das virtudes ¢ dos vicios ¢ influenciam a
maneira de agir do homem. Também podemos considerar esse processo, examinando o que
Aristoteles qualifica de facil (pddloc) e de dificil (xohetdg) ¢ que caracteriza tanto a
qualidade das agdes humanas quanto as facilidades ou dificuldades presentes no processo de
modelagem da natureza humana. Temos, ainda, o tempo (xpOVOZQ) ¢ a ocasido (KatpdC) que
sdo fatores fundamentais no processo de habituagdo, pois, como veremos, a modelagem na
natureza humana se da no espago ¢ no tempo, desde a infancia, ¢ a exceléncia do homem
necessita de um calculo da ocasido adequada para agir. E, finalmente, trés outros aspectos
intervém: o louvor (€TALVELV), a censura (PeRTOS) ¢ o castigo (KOAGON). Estes estio
presentes na qualificagio das agdes realizadas pelo homem, sendo umv indicativo da agio
virtuosa ou da a¢ao viciosa.

Através da analise desses fatores, pretendemos compreender melhor alguns dos
aspectos psicofisiologicos envolvidos no processo de habituagio. A esse respeito, Morel
(2002) chama atengdo para a auséncia de precisdo no pensamento aristotélico, na explicagio
psicologica desse processo. Segundo esse autor, isso se deve ao fato de que o proposito da
Litica Nicomaquéia reside em analisar como se adquire praticamente a virtude, ¢ niio em
fornecer explicagdes cientificas a respeito de sua aquisi¢iio (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 preocupagdo com a fundamentagiio biopsicofisiologica do movimento dos
homens, tal como observamos nas obras biologicas, mas numa analise do “cariter

teleologico” do movimento humano. Essas consideragdes, no entanto, nio descartam a
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existéncia de fatores biopsicofisiologicos presentes nas obras ¢tico-politicas, os quais, a partir
deste momento, submetemos a exame tendo em vista explicitar o processo de habituagio

como ele € apresentado na /<tica Nicomaquéia ¢ na Politica.

3.1. O prazer (1dovn) ¢ a dor (AORN)

Como ja dissemos, o estado habitual virtuoso diz respeito a mediania nas aleegoes ¢
nas a¢des (1) wijoe €E1c) (cf. LN 11, 9, 1109" 20-23)" ¢, como vimos no capitulo dois de nosso
estudo, estas estdo diretamente envolvidas com prazeres ¢ dores (cft N 11, 3, 1 104" 14-10), 0
que nos leva ao estudo de sua importancia na formagio do estado habitual,

Para o Estagirita, o prazer (100ovi}) ¢ a dor (AU estdo presentes em todos os
animais, posto que todos eles tém a capacidade perceptiva ¢ desiderativa, ainda que somente o
apetite, propriamente dito, estcja ai presente, ¢ este implica tambem em prazer ¢ dor (¢t /1
I, 17, 661" 7-9 ¢ De An. 11, 2, 413" 22-24). Quanto aos homens, Aristoteles afirma que todos
eles buscam o prazer (cf. N VIL, 13, 1153" 30) ¢ tendem, por natureza, as coisas prazerosas
(tég Ndovag) (cf. N 11, 8, 1109 15); assim a natureza humana se caracteriza pela busca do
prazer ¢ pela fuga a dor. Mas em que reside a diferenga quanto a estas duas tendéncias, buscar
o prazer ¢ fugir a dor, no caso dos homens ¢ dos demais animais?

Primeiramente, clas se diferenciam por implicar o prazer (Wovi)) relativo
capacidade desiderativa ndio apenas do apetite (€mOupia), mas também do dnimo (Ovupog) ¢
do querer (BovAfiorc), o que implica o prazer relativo a capacidade intelectiva da alma,
presente apenas no homem. Aristoteles distingue dois tipos de prazer: os prazeres psiquicos
(ol uykal) ¢ os prazeres corporais (o owpatkat) (ef N 1, 10, 117" 29) Quanto a

cles, temos ainda a distinguir trés tipos de prazeres. Os prazeres presentes apenas no corpo,

* A respeito da mediania ver também as passagens: XNV IV, 4, | 125" 20 ¢ IV, S, 1126 §



como aqueles originados do contato fisico dos atletas no ginasio (¢t N 11, 10, 11 18" 5-0)
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. LN 111, 11, 11 19" 11-20). E, também, ha prazeres presentes apenas na alma, como
aqueles relativos ao pensar (Oewpetv) ¢ ao aprender (pavOdavewv) (et £N VI 12, 1153" 20-
23: 14, 1154° 16-17), que “ndo afetam o corpo (OVOEV TAGXOVTOZ TOD GOIATOC), mas o
raciocinio (tiig dtavolac)” (SN 11, 10, 1117 31). Podemos depreender dessa distingio a
interdependéncia entre a virtude ética e a virtude intelectual, posto que nela estio presentes
tanto prazeres corporais quanto prazeres da alma.

No contexto ético, o prazer esta sempre assoctado a dor, com excegio daqueles
prazeres relativos ao pensar (Oewpeiv) ¢ ao aprender (pavOdavewrv) (cf: /<N VI 12, 1153" 20-
23: 14, 1154° 16-17), como ja analisamos. Diante disso, perguntamo-nos s¢ existem, para
Aristoteles, também dores que sejam relativas somente ao corpo, dores que sejam relativas
somente a alma e dores que sejam, a0 mesmo tempo, relativas ao corpo ¢ a alma.

Na [tica, a dor (MOm1) esta presente no homem intemperante ¢, nesse caso, ela ¢ uma
dor ligada ao corpo, posto que ela se refere & ndo-saciedade dos apetites (cft N VI, 7, 1150
9-10). Mas, ainda nessa obra, o Estagirita refere-se a dor (A0my) relacionada a escrita ¢ ao
calculo (cf. N X, 5, 1175° 17-20), o que poderiamos entender como uma dor ligada a alma,
ja que, para realizar essas agdes, o homem devera utilizar seu raciocinio Eissa 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 habituara o homem a agir de
certo modo frente a dor que the acomete, seja ela do corpo ou da alma.

Voltemos a analise dos tipos de prazer (110ovi)). Aristoteles explica que existem

prazeres que envolvem a dor e dizem respeito tanto a alma quanto ao corpo, como acontece
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com o homem corajoso que, ao enfrentar uma luta, experimenta dores corporais em
conseqiiéncia do seu proprio esforgo ¢ dos golpes sofridos, mas experimenta também prazer,
ndio no momento da batalha, mas ao alcangar o fim dessa a¢io virtuosa (cf. N 11, 0, 1117" 1-
10). Isso significa que a dor pode estar envolvida com o prazer, numa determinada situagio,
mas que eles ndo acontecem simultancamente. 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 advira. Julgamos ser essa uma importante
disting@o entre 0 homem bom (07ToVdA{0) e 0s demais homens, pois, diferentemente do
homem vicioso, 0 homem virtuoso tem um estado habitual que o faz enxergar a verdade
(GAnBEc) em cada coisa, julgando-a retamente (cf. N 11 4, 1113% 29 - 1113" 2), o que lhe
permite, conseqiientemente, alcangar a mediania em suas agdes.

Feita essa distingdo dos tipos de prazeres, resta a considerar o que distingue o 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 ¢ o vicio, em relagio aos prazeres corporais, aplicam-
se ndo a todos os cinco sentidos, mas ao tato ¢ ao paladar (¢t N UL, 10, T118" 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 razio
(AOYoc) (cf, N MM, 12, 1119° 12-19 ¢ 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, conseqiicntemente, beneficios a sua saude (TPOC vyletav) (cf N T, 11 1119" 12-15).

No homem virtuoso, como vimos, essa relagiio se apresenta de maneira harmoniosa, ja que os
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apetites obedecem a razdo. Assim, o homem virtuoso resiste a dor ¢ enfrenta 0s perigos como
o faz, por exemplo, o homem corajoso, ndo por insensibilidade a dor, mas porque ¢ nobre
fazé-lo (cf. 12N 1, 10, 1100° 25-33). A virtude se expressa também na abstengiio dos prazeres,
como ocorre no homem temperante (cf. /<N 11, 2, 1104" 33-35), posto que na temperanga os
prazeres sdo moderados pela razdo. Conforme analisamos no capitulo anterior, a virtude ética
depende da escolha (1] dpeTy €E1g TpoarpeTkn) (cf. 1N 11, 6, 1106" 36); ¢ esta, por sua vez,
sofrera influéncia direta dos prazeres e dores que acometem o homem. Isso implica que o
homem virtuoso escolhe como devera se deixar afetar pelos prazeres ¢ dores, deliberando
acerca das agdes necessarias para responder a eles. I, ainda, essa capacidade de refrear ¢
dirigir os apetites ¢ uma caracteristica exclusivamente humana, ja que os animais deixam-se
levar por seus apetites, posto ndo existir em suas almas a razio (AGY0g)

O homem intemperante, por sua vez, caracteriza-se pela desmesura em scus apetites,
que ¢ contraria a reta razdo (TOv 0pBov Ab6yoc), pela busca igualmente desmedida ¢
incessante dos prazeres corporais (cf. /<N VI, 8, 1151" 11-12) que se tazem acompanhar de
dor, quando nio sdo satisfeitos (cf. /<N 111, 11, 1118" 31-35). Cabe ressaltar uma distingio
entre 0 homem intemperante ¢ o homem incontinente que sera interessante na compreensio
do estado habitual vicioso.

No livro VII da Etica Nicomaquéia, Aristoteles distingue o intemperante (EOAIOTOC)
do incontinente (Gkpatnc), explicando que esta nio ¢ um vicio (kaxi¢), cmbora se
caracterize pela realizagdo de agdes viciosas, enquanto a intemperanga ¢ um vicio (cf. N 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. LN VI 8, 1 150" 29-31; 1151% 11-14). Além disso, eles diferem um do outro em relagio a

corrupgio do principio racional, posto que no incontinente ha como um blogueio provisorio



da razdo, como no caso, exemplificado por Aristoteles, do homem que se embriaga com uma
pequena quantidade de vinho; no homem intemperante, ha, propriamente, uma corrupgio da
razio, de maneira permanente (cf. /XN VII, 8, 1151" 2-5), dai o filosofo afirmar que os
intemperantes sdo incuraveis (v{aTog) ¢ os incontinentes curaveis (larde)’ (ef kN VI, 8,
1150° 31-32). O homem incontinente ¢ mais volivel as circunstincias que lhe advém ¢ tem a
razio momentaneamente bloqueada, o que impede a realizagio de agdes virtuosas. Logo,
podemos dizer que a incontinéncia sc caracteriza como uma disposi¢iio ¢ nito como um estado
habitual. Talvez nisso resida a capacidade do homem incontinente vir-a-ser virtuoso, pois,
como vimos, a disposi¢do tem uma maleabilidade maior e, portanto, ¢ mais facilmente
passivel de mudanga. Ja a intemperanga, que ¢ propriamente um vicio, caracteriza-se como
um estado habitual, fruto de um carater cstabelecido. Ela ¢, entio, algo adquirido ¢, 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 cla ¢
concebida no pensamento aristotélico. Essa disting@o também nos auxilia a compreender que
ndo basta a0 homem possuir a razio para ser virtuoso, pois ela pode ter sido persuadida ¢
submetida pelos desejos. Por isso mesmo faz-se necessario ao homem modelar a sua natureza
para tornar efetiva a capacidade intelectiva da sua alma ¢ para estabelecer, assim, um carater
“maduro”.

Percebemos, assim, que no homem vicioso a relagio entre desejo e raziio se apresenta
ndo somente de maneira desarmonica, tal como no homem incontinente, mas também de
maneira estabelecida, posto que ha nele uma escolha (Frpoaipeotc) de buscar o prazer de
maneira excessiva e de fugir a dor. Isso se evidencia no vicio da intemperanga, por exemplo,
ja que nele ndo ha conformidade entre os desejos ¢ a razio, mas somente a busca incessante

pela saciedade dos apetites, ou seja, sO se tem em vista os prazeres. Esse excesso na satisfagio

2 Analisarcmos posteriormente o problema da reversibilidade ou nido de um cstado habuual, no pensimento
aristotélico.
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dos apetites, diz ainda o filosofo, leva o homem a “bloquear a parte calculativa (1dv
AoyLopov gkkpovovolv)” (LN 11, 12, 11 19" 10-12); ha como que uma paralisia da
capacidade intelectiva da alma provocada pela for¢a dos apetites. Isso trara maleficios d sande
do homem, afetando tanto seu corpo como sua alma.

Ainda em relagdo aos prazeres, Aristoteles considera que o comportamento do homem
se assemelha ao das criangas. Segundo cle, “as crniangas vivem a mercé dos apetites, ¢ nelas

tém mais for¢a o desejo das coisas prazerosas”, o que explica o fato de que “se nio forem

obedientes ao principio racional, irdo a grandes extremos, pois num ser irracional o descjo do
prazer ¢ insaciavel” (/2N 111, 12, 1119" 3-9). Isso justifica por que o processo de habituagio
implica uma educagdo dos apetites que movem os homens, os quais deveriio ser, pela
disciplina, habituados a obedecerem a razio. Ora, se ¢ assim (3o importante na expericneia
humana o prazer, de que modo o processo de habituagio devera intervir para obter sucesso em
sua busca?

Temos em Aristoteles uma espécie de “pedagogia dos apetites™”, a qual implica um
reconhecimento dos prazeres ¢ dores que afetam o homem cem suas agdes, uma vez que,
segundo Aristoteles, “¢ por causa do prazer que praticamos mas agdes, ¢ por causa da dor que
nos abstemos de a¢des nobres” (cf. KN 11, 3, 1 104" 5-10). Esse reconhecimento ocorre através
da percepgdo que o homem possui das coisas pelas quais ele ¢ mais intensamente afetado ¢,
portanto, pelo prazer e dor sentidos (cf. XN 11,9, 1 109" 1-3), ¢ ¢ esse reconhecimento que lhe
possibilitara a busca de uma mediania em relagiio aos seus apetites. Portanto, essa gestio dos
apetites € particular a cada um, posto que cada homem experimenta prazer ¢ dor por coisas

diferentes e ¢ em face deles que os homens reagem ¢ manifestam estados habituais distintos,

ou seja, a a¢do corajosa para um homem temerario ¢ diferente da agiio corajosa realizada pelo

1 Utilizamos a expressiio “pedagogia dos apetites™ para nos referirmos a um aspecto do processo de habituagio
relativo a “aprendizagem” necessinia 1o homem, para orientar os scus descjos e conformidade com i mzdo,
obedecendo-a de mancira adequada. Essa “aprendizagem™, como ressaltamos, se did na propon agio hunuana,
posto quc cla ¢ pritica.



homem covarde, pois 0 meio-termo que constitul a agdo VIrtuosa Consiste num meio-1ermo
“em relacdo a nos (10 TPAC NUAC)” (LN 11, 6, 1106" 7) ¢ ndo ¢, por isso mesmo, um meio-
termo relativo as a¢des consideradas corajosas, mas aquilo que ¢ para cada homem um ato de
coragem.

Além disso, ha no homem uma tendéncia ao excesso de prazer (¢f XN 18, 1109 1=
17), pois ele ¢, desde a infancia, naturalmente inclinado ao que ¢ agradavel, [, entido, para
fazer face a essa inclinagdo natural, que o processo de habituagio se fard necessiario, pois o
homem devera orientar o seu agir na dire¢do contraria aos scus apetites, abstendo-se das
coisas que lhe sdo mais prazerosas (cf. <N 11, 2, 1104" 33 — 1104" 3: 9, 1109" 4-7 ¢ N, 1,
1172 30-34). Isso se justifica, porque a busca do prazer ¢ tao intensa que, Como Vimos no
capitulo anterior, pode arrastar o homem e lhe dificultar a realizagio do julgamento adequado

“"

para que se efetive a agfio virtuosa. Por isso, diz o filosofo, “¢ preciso torgar-nos a ir na
direcdo do extremo contrario, porque chegaremos ao estado intermediario, atastando-nos o
mais que pudermos do erro, como procedem aqueles que procuram endireitar varas tortas”
(N 11, 9, 1109" 3-6). A oposigio ao prazer consolidard no homem uma maior facilidade de
agir ante as afecgdes e, embora inicialmente seja extremamente dificil para ele essa abstengio
do prazer, com o tempo, a experiéncia lhe proporcionard uma maior comodidade nesse agir
(cf. EN 11, 9, 1109" 28-30; 2, 1104" 34-35).

Com relagdo a dor, o mesmo processo de habituagio devera ser aplicado, pois, para o
Estagirita, o homem deve enfrentar a dor de maneira adequada, sem tugie 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 ¢ prazeroso™ (N 1, 9, 1117 34) Dai
Aristoteles dizer que nem toda virtude ¢ prazerosa (cf. N 111, 9, 1117" 15), uma vez que no

enfrentamento da dor o homem tem em vista um prazer futuro, um prazer verdadeiro, quando
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poderia fugir ao mesmo em busca da satisfagio de um prazer imediato ¢ aparente. B atraves
desse aprendizado que o homem podera harmonizar os seus desejos com o seu principio
racional, de modo que o primeiro ndo se oponha a razio, mas antes se¢ subordine a cla (cf. 1N

11, 12, 1119° 12-15).

3.2. 0 facil (p4dLog) e o dificil (xahemdg)

Os adjetivos facil (0dd0c) ¢ dificil (YaAetdZ) sio muitas vezes utilizados por
Aristoteles, na [otica Nicomaquéia, para referir-se aos estados habituais relativos a virtude ¢
ao vicio. E, como vimos, esses estados habituais implicam uma mediania nas agoes ¢ nas
afecgdes do homem como condigdo para ser excelente. Mas, diz o filosofo, “nio ¢ tacil”
(003¢ PAdLoV) ser bom (omoVdATOC), pois, para que o homem encontre 0 meio-termo (10
uéoov) em suas agoes, cle deve considerar “com quem, em que medida, por que ¢ de que
modo (10 &' @ kal doov kal 81e kal ob Eveka kal ()" (LN 11, 9, 1109" 28-29) devera agir,
e essa operagdo complexa representa uma dificuldade. Em outra passagem, o filosofo diz ser
“facil (O&dLov) errar a mira e dificil (xohetdv) acertar o alvo™ (LN 11, 6, 106" 31-33), o que
se aplica tanto a virtude quanto ao vicio, ja que o vicio, enquanto algo mau, ¢ ilimitado,
podendo ser tanto um excesso quanto uma deficiéncia em relagiio a virtude ¢ 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 afecgoes de que
padece. Isso ocorre, porque o prazer ¢ a dor acompanham o homem desde a sua infancia (cf
N 11, 3, 1105" 2-3); ¢ ele ¢ facilmente arrastado por essas afecgdes, deixando-se levar pela
busca do prazer e pela fuga da dor (cf. N 11, 8, 1109" 12-19). Vale notar que, como explica

Aristoteles, o enfrentamento da dor se mostra mais dificil (YUAETOTEPOV) que a resisténeia
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aos prazeres (cf. XN 11, 9, 1117* 34-35), devido a inclinagdo que cle 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 habituagdo implique a realizagio de movimentos
opostos ao extremo ao qual se € arrastado pelos apetites (cf. N 1, 13,1 102" 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 ¢ contrira ao excesso ¢ reside na
mediania.

Nesse sentido, o adjetivo facil (0d010) qualifica os estados habituais viciosos, ji que
ndo ha um esfor¢o do homem para supera-los, mas, antes, um consentimento ¢ uma busca
pela saciedade do que satisfaz, ou seja, niio se opde aos apetites que The advém Ji o adjetivo
dificil (xoiemdc) qualifica os estados habituais virtuosos, posto que a resisténeia 4o 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 devera temperar,
adiar ou afastar-se de um prazer imediato em vista de um bem futuro, que, evidentemente, nio
lhe sera imediatamente prazeroso (ct. N 11, 9, 11 17" 15), 0 que representara para ele uma
disposi¢ao dificil.

Outra dificuldade implicita no exercicio da virtude reside no fato dele exigir nio
apenas agdes 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 justiga uma virtude completa, ja que ela envolve tanto o proprio agente quanto as
pessoas que o rodeiam (cf. N V, 1, 1120" 30 — 1130" 1). Nesse contexto, o processo de
habitua¢@o consolida no homem uma certa resisténcia as diticuldades que cle enfrentard para
realizar as agdes virtuosas ao longo de toda sua vida, porque lhe confere nido apenas a

capacidade para calcular 0 modo de agir, mas também lhe confere um cariater firme ou



“amadurecido” para agir rapidamente ante as situagoes inesperadas, diante das quais nio ha
tempo necessario para a realizagdo de um calculo (cf. N 111, 8, 1117 18-22)

Se analisarmos, por exemplo, a intemperanga ¢ a incontinéncia, perceberemos que clas
também se diferenciam em relagdo a dificuldade que lhes ¢ caracteristica. Na incontinéneia,
como vimos, 0 homem ¢ mais facilmente conformado pelo processo de habituagio, pois nio
ha nele um carater amadurecido, o que the permite submeter-se a habituagiao. No entanto, para
o homem intemperante, ¢ extremamente dificil, sendo impossivel, alterar a sua natureza, pois

ja se consolidou nela um estado habitual vicioso (cf: <N VII, 8, 1151" 20-28).

3.3. O tempo (xpOVOG) e a ocasido (Karpog)

A reflexdo sobre a importincia do tempo na qualificagio do homem virtuoso se taz

.

através da nogio de “momento oportuno”, expressa pelo termo katpog: ¢ preciso que cada
pessoa sempre considere na a¢do o mais apropriado a ocasiio” (0l & avTONS Grl TOVL
TEATTOVIOS TO TPOG TOV Katpov okoTtelv) (ct. LN 11, 1, 1104* 8-9). Quando Aristoteles se
refere aos clementos necessarios para que a agdo seja virtuosa, cle diz que ¢ preciso
considerar a ocasido, os objetos e as pessoas apropriadas, pois nisso consiste a mediania ¢
exceléncia da virtude (cf. EN 11, 6, 1106" 17-28). Assim, o processo de habituagiio implica
uma aprendizagem, ou melhor, um exercicio que torna o homem apto a reconhecer o
momento oportuno no horizonte de sua a¢io''. Mas como saber 0 momento certo de agir ¢ a
duragio de uma ag¢@o? Aristoteles se faz essa pergunta ao analisar a colera (¢t N1, 9,1 100"
16), porém, ele ndo a responde diretamente, contentando-se em atirmar a dificuldade

implicada no calculo do momento oportuno e em indicar os clementos nele envolvido: a

" Conforme Puente. 0 karpdg ¢ o momento decisivo ¢ irrepetivel, propicio para agir ¢ parm experimientar uni
afeccio de modo excelente, ¢ isso precisamente constitui a exceléncia (pet)) (PUENTE, 2001, p 321
¢ | ]



percepgio (aloBnoLg) e a particularidade (€vexa) da circunstancia (et N 11,9, | 109" 22-23)
Vejamos como cada um desses elementos intervém no calculo.

Como vimos no primeiro capitulo deste estudo, a percepgio ¢ importante no exercicio
da virtude, pois dela depende a capacidade humana de julgar (kpLvetv) os estimulos recebidos
pelo meio e, conseqientemente, a diregdo que o homem darda a seu deslocamento ¢ as suas
afecgdes. Esse julgamento ou discriminagdo deve repetir-se a cada nova circunstincia, o que
implica a relagdo entre o KPWELV ¢ 0 katpds, pois o primeiro auxiliard no caleulo do
momento oportuno para agir (o quando), como no calculo da duragio da agio (0 quanto)
(;tégov xpovov) (cf. LN 11, 9, 1109" 16). Assim, cabe ao homem aprender a julgar
adequadamente, através da percepgdo, a circunstancia em que se encontra, determinando de
que maneira cle sera afetado por ela ¢ como agira. Podemos dizer, entdo, que a habituagio
envolve um aprimoramento da capacidade humana de julgar ¢ que essa discriminagiio deve
ocorrer em cada momento. Cabe ressaltar que esse processo depende da lembranga, ja que
algo subsiste na ag¢ido humana virtuosa, pois a virtude depende de uma certa regulandade das
agdes do agente. O que subsiste na agio virtuosa ¢ fruto da capacidade humana de rememorar,
que ¢ explicada na Metafisica. A memoria, originada da percepgio, possibilita ao homem
armazenar suas percepgdes, formando assim lembrangas ¢, consequentemente, conformar o
que lhe confere a experiéncia. Afinal, diz Aristoteles, “¢ da memoria que vem aos homens a
experiéncia; pois as recordagdes repetidas da mesma coisa produzem o efeito duma dnica
experiéncia” (Metaph. A, 1, 981" 1-4). Assim, quando nos referimos a existéncia de um
processo de aprimoramento do julgamento, devemos reconhecer que cle ocorre mediante a
experiéncia (€pmetpia). 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, relagio entre temporalidades o passado ¢ o



presente —, podemos afirmar haver uma relagio entre tempo ¢ virtude. Isso explica por que um
jovem ndo pode, segundo Aristoteles, ser virtuoso: “um jovem carece de experiéncia, que sO 0
tempo pode dar” (N VI, 8, 1142" 11-15). Dessa forma, se cada agio ¢ unica, ou scja,
encontra-se circunscrita a cada momento, o que torna possivel a existéncia de um estado
habitual nas a¢gdes humanas € a capacidade que possuem os homens de rememorar ¢, atraves
da experiéncia que disso decorre, a capacidade de calcular adequadamente o quando ¢ o
quanto agir, pois as agdes excelentes dependem justamente da experiéncia em caleular os
meios que determinem o seu agir. E na experiéncia (fpmeipla) que se desenvolve no homem
a prudéncia (GppovnoLc) e ¢ através dessa virtude que o homem pode agir, na maior parte das
vezes, em conformidade com a reta razio (katdt TOV 0p0OV Adyov) (LN VI, 13, 1144" 22-
24).

No De Memoria ¢ Reminiscentia, Aristoteles explica que a memoria ¢ um estado
habitual (¥€1¢) ou uma afecgio (td0o<), fruto da percepgio (atoOnoig), decorrido algum
tempo (cf. Mem., 449" 24-26). Esse estado habitual ocorre, explica o filosofo, porque :
afecciio produz na alma e na parte que a contém, ou seja, no coragio (rapdia), uma espécie
de impressdo, como um selo (cf. Mem., 450* 27 — 450" 1). Essa impressio que estabelece ¢
regularidade da agdo humana ¢, portanto, possivel gragas a memoria, que imprime no homem
as diversas percepgdes ou lembrangas ao longo do tempo ¢ o resgate delas Pelo rememorar
(10 dvoppviiokeoBat), é possivel ao homem a aquisi¢io da expericncia 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 rememoragio ¢ a
expectativa, ou seja, beneficiando-se da percepgio do tempo que a natureza the confere, para
satisfazer ou refrear os seus desejos em vista da realizagiio futura de algo (ctt De oA I 10,

b . . .
431" 7-8; 433" 7-10). Como observa Puente, o intelecto permite ao homem refrear um prazer

12 Nessa passagem, Aristoteles nio da a localizagio da alma no corpo, muas, s¢ nos ampararmos ma aihse dos
tratados biologicos. diremos que o coragiio ¢ a sede da alma.
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imediato em vista de um bem futuro, e 0o homem s0 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 previsio do “como” do seu agir, previsio essa que,
embora nido possa lhe garantir o sucesso do resultado da sua agdo, permite-lThe delimitar os
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 ¢ capaz de ndo ceder aos seus descjos
imediatos.
Na [tica Nicomaquéia, Aristoteles enfatiza a necessidade do jovem habituar-se a agir
de certa maneira para que tal modo de agir the modele um determinado carater (¢t FN 11,
3 7 C . R C y G .
1103° 20-24) . Isso é necessario porque, como vimos no inicio deste capitulo, ¢ a qualidade
das agdes praticadas que conformara a natureza humana. O fato do homem necessitar, desde a
juventude, de agir de determinado modo, marca a importancia do tempo na formagio de scu
carater, afinal, desde essa idade ele devera aprender a lidar com as afecgdes que The advém ¢ a
agir em conformidade com a razio. Por essas mesmas razdes, parece-nos, o filosofo explica
por que um jovem n3o ¢ um ndo ¢ bom ouvinte da politica. A passagem que se segue resume
bem a consideragdo de Aristoteles a respeito do jovem:
... cle o jovem] ndo tem experiéncia das agdes da vida ((Utepoc ydp 1ov
Katd 10V Bilov pdEewv), ¢ sio clas que sio aqui os pontos de partida ¢ os
objctos dos raciocinios. Além disso, deixando-se levar pelas afeegdes, esse
cnsino lhes serd sem fruto ¢ tmproficuo, porque o fum aqui ndo ¢ o
conhecimento, mas a agio (10 A0S £O1V OV yVOOLS GANG i)
Pouco importa que scja jovem de idade ou no cariter (Otadiper & ovoly
véog TV NAkiav 1) 10 1002 veapdz): porque nio ¢ do tempo que vem a
deficiéneia, mas sua causa ¢ que nasce a afeegdo ¢ scu crescumento o faz
perscguir indistintamente todos os objetos que se apresentam, a qualquer

categoria que cles pertengam. Pam tais homens, o conhecimento ¢ il
como ¢ para os incontinentes. Para aqueles, a0 contrarno, que nio se deixam

13 A esse respeito, concordamos com Vergnicres (1998, p.107), quando cla diz que a distingiio citre o jovem ¢ o
adulto reside no fato do primeiro agir para formar o scu cariter, enguanto o segundo age a pattic do seu cardter,
posto que clc ji cstd formado.
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levar pelos descjos ¢ agem de acordo com a razio, scra muito proficuo ter
esse saber® (KN, 3, 10952 3-13)

Essa passagem torna ainda mais evidente a importincia conferida ao tempo, na
reflexdo de Aristoteles sobre a formagio do estado habitual virtuoso (ou  vicioso),
reconhecendo ser através do tempo que o homem se habitua a agir de mancira virtuosa ou
ndo, em fungdo de sua capacidade de reagir diante das afecgdes de que padece ¢, também, do
uso que faz da razdo para que a agdo 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 sd3o aqueles que possuem, devido a inexperiéncia, uma
imaturidade do carater, pois este, para ser formado, necessita da pritica, ou seja, a esse jovem
faltam as “a¢des da vida” que irdo conformar seu carater. Quanto ao jovem em carater,
podemos entender que ele diz respeito ao homem que possui um cardter imaturo nio em
fun¢dio da auséncia de um tempo necessario para configura-lo, mas devido ao mau uso do
tempo ao longo de sua vida, desperdigado com agdes mas, ou seja, com uma resposta
inadequada dada as afecgdes de que padece e, portanto, que lhe configuraram um cariter
imaturo. Nesse sentido ¢ que podemos reconhecer no tempo um elemento imprescindivel ao
processo de habituagio, pois o homem necessita da pratica repetida de certas agoes, ao longo
de sua vida, e ndo apenas aqui ¢ ali, as quais concorrerio para que ser constituid uma
determinada natureza. Mas isso ndo ¢ naturalmente facil. Aristoteles reconhece que o cariter
(16 £€00¢) ¢ dificil de ser alterado e, ao termo de um longo tempo (TOAVXPOVIOV), ele se torma
a propria natureza do homem (cf. N VII, 10, 1152" 27-33). Vergnicres diz que “a grande
originalidade de Aristoteles foi a de ter compreendido que o hibito ¢ o que permite, a0 mesmo
tempo, interiorizar uma norma inculcada do exterior pela sociedade ¢ descobrir normas
racionais para a a¢do”, € 1sso porque seu pensamento ¢tico leva em conta a dimensio temporal

RAL

da duragido, ja que “seu honizonte ¢ o da vida inteira, que s¢ trata de “bem viver

" Tradugiio ligciramente modificada.
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(VERGNIERES, 1998, p.72) e ndo apenas de uma dada circunstancia. Nesse sentido,
podemos entender a maturidade do carater, constituida pela habituagio, como um fator que
possibilita ao homem a realizag¢do de ag¢des virtuosas ¢ a duragio da virtude ao longo de toda
uma vida, posto que € necessaria a constancia em suas agoes, o que lhe ¢ assegurado pelo
processo de habituagdo.

Uma passagem problematica acerca da determinagio do carater se encontra no livro 1H
da Etica Nicomaquéia. Nessa passagem, Aristoteles diz que os homens sio responsaveis pela
formagdo tanto do vicio quanto da virtude, pois as agdes que formam esses estados habituais
sdo voluntarias e depende dele realiza-las ou ndo, mediante a sua escolha (npoaipeoic), que ¢
um desejo deliberado (cf. KN VI, 2, 1139 4-5). No entanto, acrescenta o Estagirita, quando o
homem se tornou injusto ou intemperante, portanto, quando consolidado um estado habitual
vicioso, “ja ndo é possivel ndo ser mais assim (YEVOpREvoLg & ovrdtt £otu i) etvan)” (2N 11,
5, 1114" 19-21), o que parece sugerir que, uma vez o carater consohidado, ja nio ¢ possivel
modifica-lo e vir a ser virtuoso. Ora, como compreender, no quadro de sua ¢tica, a posi¢io do
Estagirita? Se fosse possivel ao cardter se fixar de forma tio decisiva, o que impediria os
homens virtuosos serem sempre VIrtuosos Ou 0S VICIOSOS SErem SCmpre Viclosos ¢m suas
agdes, uma vez cstabelecido o seu carater? Nio estaria isso contradizendo a propria
plasticidade da natureza humana, cujas ag¢des tém por finalidade, precisamente, atualizar as
poténcias de seu ser ao longo da vida e concorrer, assim, para sua realizagiio ¢ felicidade, uma
vez que a felicidade ndo ¢ um resultado exterior a propna agido ¢ depende dela? Como
entender a posigdo de Aristoteles se, para cle, a felicidade implica uma vida completa,
exatamente porque “muitas mudangas ocorrem na vida, ¢ eventualidades de toda sorte; o mais
prospero pode ser vitima de grandes infortinios na velhice, como se conta de Priamo™ (2N 1,
9, 1100" 6-9) ¢, “um dia, ou um breve espago de tempo, nio faz um homem feliz ¢ venturoso™

(N 1, 7, 1098* 19-20)? E preciso lembrar que ¢ necessario um tempo para a formagio ¢ para
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o exercicio da virtude, bem como uma somatoria de agdes virtuosas, para ue s¢ consuma i
felicidade. Segundo Besnier, a habituagdo (€0t0p1d2) 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-formagio”, a
que se refere esse autor, pode ser considerada propriamente a finalidade do homem, ja que cle
para cumprir com o fim que lhe ¢é proprio necessita agir ¢ agir ao longo de sua vida I
interessante notar que, para Aristoteles, o homem esta naturalmente predisposto a se auto
formar, o que faz com que a felicidade diga respeito a regularidade ¢ a constincia com que o
homem age face as afecgdes de que padece e aos infortunios que the advém ¢, tambem,
dignidade com que ele aceita os sofrimentos que lhe ocorrem (cf. 2N 1, 10, | 100" 11-33).
Assim, embora o homem se torne feliz, adquirindo a exceléncia que The ¢ propna, essa
felicidade restringe-se a propria agio e se encontra circunscrita ¢ particularizada a cada
momento, dado que ela ndo ¢, como vimos no capitulo anterior, um produto externo ¢
posterior a agdo realizada.

Como, entdio, compreender a passagem S, 1114* 19-21_ do livro 111?

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 ¢, conseqiientemente, para
alterar-se. Essa interpretagio também ¢ sustentada por Di Muzio (2000, p 206). Esses dois
autores se apoiam 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 sio voluntanas ¢,
uma vez injusto ele niio se tornara justo “se assim querer” (Ujv €Gv ye fovintan) (cf LN I,
5, 1114 12-14). Nesse sentido, esses autores argumentam que a passagem 114" 1921 nio
pretende dizer que um carater ¢ irreversivel, mas, simplesmente, que cle nio podera ser

alterado pelo querer do agente, posto que o desejo sozinho ¢ insuficiente para altera-lo, ¢
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necessario o exercicio de agdes repetidas ao longo do tempo para a conformagio de um estado
habitual. Além disso, Di Muzio (2000, p.207) apoia-se no tempo verbal utilizado pelo
Estagirita na passagem em questdo. Aristoteles diz que um injusto ¢ um intemperante nio
podem ser (1) elvaw) diferentes do que sdo, utilizando o verbo eiptl no presente do infinitivo,
0 que, para esse autor, ndo significa uma condenagio do homem que “nunca mais serd”
diferente do que ¢, mas simplesmente que ele ndo podera ser diferente no presente.

Nossa posi¢do, no entanto, é contraria a desses dois autores. Embora concordemos
que, para Aristoteles, o carater amadurece em fungio de um longo tempo, ¢ a virtude,
portanto, se consolida em um estado habitual estavel, dificil de ser alterado, nio nos parece
coerente a idéia de que esse estado, uma vez estabelecido, possa ser alterado  Essa dificuldade
inerente a altera¢do de um carater se expressa, por exemplo, na velhice (10 yijpac), no caso
do homem avaro (cf. EN1V, 1, 1 121° 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 ¢ sua estabilidade, clementos
imprescindiveis para ao processo de habituagdo, dependem da razio, que, como vimos na
analise da intemperanga, ¢ corrompida pelos apetites (cf. /<N 111, 11, 1119" 1-3) Nesse
sentido, entendemos que um estado habitual ¢ possivel de ser alterado quando ainda nio se
estabeleceu, por exemplo, naquele que ¢ jovem em idade (cf. /<N 1, 3, 1095" 3-13) ou no
homem incontinente, cuja razdo ainda ndo esta totalmente corrompida pelos apetites (et 1N
VII, 8, 1151" 1-2), como vimos anteriormente. Cabe ressaltar que Aristoteles, na ltica
Nicomaquéia, define a temperanga (6dEOOVVY)) como aquela que “preserva’ (0HLoboav) a
prudéncia (ppdvnoig) (cf. XN VI, 5, 1140 12). Assim, compreendemos que se a prudéncia
pode ser preservada, ela podera também ndo ser e se corromper, ¢ o vicio que the ¢ contririo ¢
justamente aquele que sc caracteriza pela corrupgiio do  principio racional ¢ pela

impossibilidade do homem deliberar acerca de suas agoes.
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Apesar de sustentarmos a ndo reversibilidade de um carater ja estabelecido, esse
problema merece ainda atengdo. Se considerarmos o caso de um dependente quimico, por
exemplo, que € certamente intemperante, pela busca desentreada do prazer através da droga, ¢
cujo carater, portanto, ja se estabeleceu dessa maneira, a sua recuperagio niao consistira numa
aprendizagem da mediania em relagdo ao uso da droga, mas na abstinéncia desta, ja que a cle
ndo ¢ mais possivel temperar esses apetites, ou seja, fazer um uso moderado da droga. Nesse
sentido, o vicio do dependente quimico nao ¢ passivel de alterar-se em virtude, ja que a
prudéncia esta corrompida. No entanto, ele podera escolher ainda a abstinéncia ¢ a realizagiio
de ag¢des virtuosas, ja que estas podem ser realizadas por um homem vicioso, ¢ nisso residira a
sua recuperagido. Se o exemplo do dependente quimico nos auxilia na compreensio da
irreversibilidade do carater, apontando uma saida para o homem intemperante através da
abstengdo dos prazeres, o que dizer do homem injusto que ¢, como o intemperante, também
considerado um vicioso incorrigivel? Eis uma questio que permanece, por enquanto, ¢m
aberto.

Procederemos a uma analise do louvor, da censura e do castigo, pois cles também

influenciam diretamente a formagio do estado habitual virtuoso ¢ vicioso.

3.4. Louvor (€XaLvelv), censura (WeKTOG) e castigo (KOAAO1))

O termo louvor (€mauveiv) ¢ utilizado por Aristoteles para referir-se a virtude ¢ para
designar um estado habitual louvado (cf. LN 1, 13, 1103" 9-10). Esse louvor (£aatvery)
consiste no reconhecimento da agdo realizada em conformidade com a razio (AGyog) ¢ que

expressa a mediania (cf. LN 1, 13, 1102 14-15)"". A atribuicio do louvor & agiio virtuosa se

assemelha a honra que ¢ conferida as pessoas virtuosas, pois clas consistem em um

13 A associagio do louvor (ffn(uwiv‘) relativo & mediania (TO E00Q) nas agdes ¢ nas afecgdes esti presente
gambém nas passagens: EN 11,9, 1109° 24; 6, 106" 2328 1119, 1117°32-35 ¢ IV. 5, 1126" 5-10
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reconhecimento da virtude pelos outros homens. No entanto, como explica Aristoteles no
livro 1 da Etica Nicomaquéia, a felicidade do homem reside na propria virtude do agente ¢ nio
em algo exterior a ele, como ¢ o caso do louvor (£atveiv) e da honra (1), pois essas
qualidades sdo conferidas ao homem por outros homens, embora, acrescenta o fildsofo, os
homens virtuosos sio louvados e honrados pelas suas agoes (cf. LN 1, 5, 1095" 22-26) No
processo de habituagdo, no entanto, o louvor tem seu papel, pots, em certa medida, cle indica
que a agdo do agente foi realizada virtuosamente, ja que alcangou ou, pelo menos, aproximou-
se da mediania que caracteriza a virtude (cf /<N 11, 9, | 109" 18-1 9).

Quanto aos homens que se distanciam da mediania, realizando, assim, agdes mas,
Aristoteles indica um outro aspecto envolvido no processo de habituagio® a censura (Per102)
e o castigo (koAdom). Estes sdo aplicados a0 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 relagio
aos prazeres. Para alcangar a virtude, tanto o excesso (Urtepohn) quanto a deficiéncin
(EMAenic) representam obstaculos, posto que ela reside na mediania (cf. N 11, 6, 1106" 23-
28). Tanto a censura quanto o castigo sdo, para Aristoteles, uma espécie de cura (lapeian),
pois levam o homem a ir contra os seus apetites (cf. /N 11, 3, 1 104" 15-17 ¢ LN 1L, 9, 1109
31) e, nesse movimento, a dirigir-se ao meio-termo, tal como na analogia da vara que, para ser
desentortada, ¢ envergada na dire¢ido oposta aquela em que se encontra Assim, no caso dos
viciosos, eles serdo censurados, por exemplo, pela falta de exercicios corporais (¢ 1N 111, 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 residira na abstengiio dos
prazeres corporais, posto que isso ¢ mais contririo aos seus apetites (cf. N 1, 3, 1104" 15-
20). Mas, durante quanto tempo e em que medida essa teraputica deverd ser aplicada? Essa

pergunta ¢ formulada pelo proprio Aristoteles, que a responde, dizendo que essa medida deve



ser estabelecida pela percepgio (cf. £N 11, 9, 1109" 21-22) ¢ 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 (c¢f. N 1V, 5, 1126" 5-10) Através
desse endireitamento dos apetites, os homens passam a reconhecer tanto a boa condigio de
suas ac¢des, o seu carater, posto que elas sdo louvadas, como a ma condigio de suas agdes,
posto que serdo passiveis de censura e castigo (cf. XNV, 1, 1129% 17-22)

A presenga destes aspectos no processo de habituagao mostra o quanto ncle estio
implicados a percepgdo que o agente possui de suas proprias agdes ¢ o cileulo que ele mesmo
devera fazer antes de realiza-las. Mas eles nos mostram, também, o quanto nesse processo
conta a percep¢io das outras pessoas, pois louvor (£TaLVelv), censura (PertdC) ¢ castigo

(kohdom) sao conferidos ao homem por outros homens.

4. A poiésis do cariter na prixis virtuosa

Resta-nos compreender como o carater ¢ produzido no interior das ¢ pelas agoces
virtuosas. Para tanto, devemos antes compreender como se da o processo de atualizagio das
capacidades humanas no processo de habituagio, recorrendo aos conceitos de ato (fvipyria)

e de poténcia (dUvautg). No inicio do livro Il da Itica Nicomaguéia, Arnistoteles escreve,

. nenhuma das virtudes éticas se encontram em nds por naturezin, o que,
com cfeito, possui por naturcza tal disposi¢io ndo pode jamais reecher do
habito tal disposi¢do contraria. (££ ov kal S1hov Hrr ovdepia 1&hv 0wy
APETOV GUoeL NIV £yyivetar ov0iv yap 1dhv Pprort dviwmv GAhomg
£0{Cetal). (...) Sc as virtudes se cncontram em nos, NAo ¢ por natureza, nem
contra naturcza. Sua presenga seexplica, ao contrano, pelo fato que,
naturalmente aptos a thes receber, nosso pleno acabamento nos vem atraves
do habito (tekerovpevorg d¢ S 100 {0ovg) Por outro lado, de todas as
coisas que nos vém por naturcza, Primeiro  possuimos  cm- nos  as
capacidades (1ag duvapelg) ¢, em scguida, nos excreemos os alos (14¢
evepyelag). Isso ¢ evidente no caso dos sentidos (1OvV aioOiorwv), pos
ndo foi por ver ou ouvir que adquinmos a visio ¢ a audigio. bem ao
contrario, ¢ porque nos ji os temos que podemos Thes fazer uso, bem longe
de adquiri-los  a for¢a do uso. Com as virtudes (1 0 dperdcg) da-se
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cxatamente o oposto: adquinmo-las pelo exercicio, como também sucede
com as artes: ¢ que nio podemos fazer ser ter aprendido, ¢ justamente
fazendo que aprendemos (¢ yap S€l paBdviag SOy, 1aHa JIOIONVIES
navBAavouey) (...) tormamo-nos justos praticando atos justos, ¢ assim com i
temperanga, a bravura, ctc.'® (EN 11, 1, 1103* 19— 1103" 1),

Nessa passagem, Aristoteles explica que o habito, embora seja adquirido, aproxima-sc
da natureza, por atuar na modelagem da mesma para que se dé o seu descovolvimento ¢
aperfeicoamento. Esse aperfeigoamento, por sua vez, ocorre na propria agiio ¢ na qualidade
com ela ¢ realizada. Percebemos, também, que a relagiio ato ¢ poténcia, no que concerne
habituagio, ndo ocorre tal como nos sentidos, em que a capacidade da visio, por exemplo, ¢
atualizada quando eu vejo algo e isso ¢ possivel gragas a poténcia de ver No processo de
habituacdio, a virtude niio esta atualizada na natureza humana, nem ¢ uma poténcia tal como
nos sentidos, mas ela é passivel de aquisigio pelo ser humano, que deve atualiza-la na propria
acao.

Como vimos no capitulo dois, a alma ¢ responsavel pela aquisi¢io da virtude no
homem, pois ela devera harmonizar seus apetites com seu principio racional No entanto,
como observa o Estagirita na passagem anteriormente citada, essa harmonizagio ¢
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, nio pode ser adquirida de
forma tio direta e imediata como ocorre com os sentidos, pois ela necessita de um processo
longo e continuo o suficiente para que se conforme o carater do agente ¢, para tanto,
pressupde mais que a capacidade perceptiva. Ela necessita, para tanto, das demais capacidades
da alma: desiderativa, locomotora, dianoética ¢ intelectiva. O bom uso do conjunto das
capacidades animicas, bem como uma boa disposi¢io do corpo, pois, como vimos os bens do

corpo também interferem na virtude, possibilita a0 homem a realizagio de uma agio excelente

16 Tradugiio ligeiramente modificada.



e a sua constincia na realizagdo dessas agdes ao longo da vida, as quais lhe conferem o bem-
viver e 0o bem-agir que caracterizam a felicidade. Assim, a harmonia entre corpo ¢ alma
permite a0 homem a mediania em suas agdes ¢ afec¢des, fazendo com que ocorram, para cle,
“na ocasido apropriada, com referéncia aos objetos apropriados, para com as pessoas
apropriadas, pelo motivo e da maneira conveniente” (N 11, 6, 1106" 21-23), o que exige um
calculo muito cuidadoso e, também, uma certa agilidade na sua realizagio Para tanto, o
exercicio é necessario ¢ dele depende a formagio do estado habitual (€£12), pois a qualidade
das agdes praticadas pelo homem ¢ que vai lhe conferir uma natureza virtuosa, assim como a
pratica de a¢des viciosas lhe confere uma natureza viciosa (cf. LN 11, 1, | 103" 6-24),

Assim, Aristoteles compreende a determinagio da natureza humana, pois Ihe confere
uma finalidade como de resto em todo seu pensamento filosofico, 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, ao momento em que cada agio ocorre
Compreendemos, dessa forma, a passagem supracitada da tica, a0 mostrar que, em razio de
uma certa indeterminagio presente na natureza humana, as Suvapelc se atualizam de mancira
distinta para cada homem, embora a sua atualizagdo seja conforme a finalidade comum a
todos eles, ou seja, confere a felicidade (evdapovia) a todos que a alcangam, ela se expressa
de maneira distinta para cada um, de acordo com a agiio de cada um deles Portanto, nessa
passagem, podemos perceber que o homem esta sujeito i finalidade que a natureza Ihe
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 atuahzar de
maneiras contrarias, ou seja, pode ser formado atraves das agoes realizadas pelo homem, um

estado habitual virtuoso ou um estado habitual vicioso.
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Quanto a auséncia de uma relagdo de anterioridade entre poténcia (OVVAPIC) ¢ ato
(évépyera), tal como ocorre nos sentidos, isso significa que a natureza humana s¢ constitui
através de um estado habitual, mas esse estado ndo ¢ alcancado primeiramente, para depois
ser passivel de aplicagdo. Nido ¢ 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 devera necessariamente agir ¢ 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
continuo, que se realiza ao longo de toda a vida humana ¢, nesse processo, o homem se
configura de determinada maneira, scja ela virtuosa ou viciosa.

Como vimos no primeiro capitulo de nosso trabalho, o cariter do agente ¢ a causa
formal da agiio bem-sucedida (eVmtpaEia), o que pressupde um carater ja amadurecido. A
forma (€180¢) ¢ principio e causa do movimento quando move (¢t Ph 111 2, 202" 11), ¢ a
relagdo entre a forma ¢ 0 movimento, ou scja, entre o carater do agente ¢ a sua agio, promove,
entre outras coisas, uma qualidade (cf. Ph. 111, 2, 202" 9-10). Nesse sentido, podemos
compreender o estado habitual como uma qualidade (virtuosa ou viciosa) que se torna assim
pela agdo 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 preparagiio moral, entretanto nio cessa com o acabamento da agio
virtuosa. Sc as disposigdes preparam as agdes, essas as confirmam de volia,
os atos repetidos produzem ou confortam espontancamente os hiabitos ue
lhes sio semelhantes. A relagiio entre disposicio ¢ agio nio ¢ pos,
puramente lincar: ¢ também reciproca.'” (MOREL, 2003, p.195)

7 »La préparation morale, cecpendant, ne cesse pas avee accomplissement de Uaction vertueusse. St les
dispositions préparent les actions, celles=ci les confirment en retour, les actes répéids produtsant ou confortang
spontanément des habitudes qui leur sont semblables. Le rapport de la disposition v action n'est dong pas
purcment lincairc : il cst aussi réciproque.”™
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Nesse sentido, a produgdo da natureza humana, para alcangar a exceléncia que lhe ¢
propria, ndo esta limitada ao estabelecimento de um carater, mas esta constantemente
submetido as diversas agdes e afecgdes de que padece o homem ao longo de toda a sua vida.
Nio ha, portanto, um limite para essa producdo da naturcza humana, pois mesmo que o
carater do agente esteja estabelecido, 1sso ndo implica que ele necessariamente seri excelente
em toda a sua vida, ja que estd sujeito ao devir; ¢ a mediania em suas agoes ¢ afecgdes sempre
depende de um calculo 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 agdes. Nesse
exercicio, ele conforma a sua propria natureza, podendo torna-la perfeita ou nio. Em todo
caso, dele depende seu carater, sendo ele o unico responsavel por sua propria constituigio, ja
que suas agdes sdo voluntarias ¢, como tais, cabe-lhe escother ou ndo realiza-las Além disso,
essa produgdo ndo cessa quando o carater esta amadurecido, posto que a maturagio dessa

condi¢do depende do exercicio continuo de agdes virtuosas.

5. Conclusiio

Analisamos, neste capitulo, os fatores que se encontram presentes no processo de
produ¢do da natureza humana ¢ que conformam o carater do homem, constituindo um estado
habitual virtuoso ou vicioso. Esses operadores, com exce¢io do louvor, da censura ¢ do
castigo, estdo presentes no homem desde a sua infincia, posto que enquanto seres animados
tém em sua natureza a percepgio ¢ o desejo, o que implica prazer ¢ dor. Para hidar com cles, 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 descjos para a mediania, o que, portanto, exige
esfor¢o ¢ disciplina. O tempo, também, esta presente na vida humana, dado que esta so se

constitui no tempo, que permite ao homem a memoria, a reminiscéncia, a experiéncia e,



conseqiientemente, a maturidade do carater, para calcular 0 momento oportuno para agir ¢m
cada situagdo com que depara ao longo da vida, escolhendo adequadamente como devera agir
ao longo de sua vida. Se conseguir realizar essc calculo de maneira constante, agiri de
maneira excelente e sera, também, excelente.

Vimos, também, que o carater ¢ produzido ndo apenas pela repeticiao de agoes em
conformidade com as leis, mas, sobretudo, pela responsabilizagio de cada um por sua propria
vida, tornando-a virtuosa ou viciosa, através da realizagio de a¢des em conformidade com a
razdo, principio que distingue o homem dos demais animais. Nesse sentido ¢ que podemos
entender a inter-relagdo entre a virtude ética, que depende de um cardter amadurecido, ¢ a
virtude intelectual, que depende da virtude ética para efetivar o calculo ¢ a escolha necessarta
para a realizagdo de a¢des excelentes.

O processo de habituag¢@o ¢, em ultima instancia, um exercicio de autoprodugio da
natureza humana, pois permite ao homem configurar a si mesmo pelo seu agir ¢ reconhecer-se
em sua propria a¢do, o que lhe confere a auto-suficiéncia ¢ lhe permite o alcance do fim que

lhe é proprio: a felicidade (evdaipovia).
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CONCLUSAO

Ao término deste trabalho, podemos concluir que o processo de habituagio consiste
numa autoprodugdo da natureza humana, através da propria agiio do agente. Esse processo se
justifica, no pensamento aristotélico, pela perspectiva teleologica que caracteriza toda a sua
concepgio de natureza. Tudo na natureza tende a um fim (1€A0c) que the ¢ proprio; contudo,
a natureza humana, que se encontra inscrita na contingéncia ¢ no devir, nio ¢ totalmente
determinada, tendo em si um certo principio de indeterminagiio. Essa indeterminagiio, por sua
vez, ¢ a condi¢dao de possibilidade que faz com que o homem possa tornar-se excelente ¢
cumprir, assim, com o fim que lhe é proprio, ou tornar-se vicioso, comprometendo a plena
realizagdo do que o singulariza na natureza.

Diferentemente dos demais animais cuja finalidade da natureza lhes ¢ alcangada pelo
seu desenvolvimento natural, ou seja, pela maturagdo de suas partes corporais, o homem
necessita, além dessa maturagdo, de um desenvolvimento de suas capacidades da alma, mais
precisamente da capacidade desiderativa e da capacidade intelectiva, pois cle deveri
harmonizar os seus desejos com a razdo, devendo obedecé-la, posto que a a¢do virtuosa ¢ a
agio em conformidade com a razio (A6yog). Desse modo, o homem ¢ capaz de modelar o scu
carater de maneira virtuosa ou viciosa, deliberando acerca de suas agdes, refreando ¢
direcionando suas afec¢des através dessa capacidade intelectiva.

Vimos, também, que, nesse processo, corpo ¢ alma estio imextrincavelmente unidos,
embora a alma seja a regente dessa conformagdo da natureza humana, ja que ela ¢ o principio
formal dos animais, o corpo lhe ¢ imprescindivel no desempenho dessa fungio, posto que cle
¢ causa material da natureza do animal. Corpo ¢ alma interferem, portanto, de mancira

positiva ou negativa na aquisi¢do da virtude, ja que, como analisamos, os bens do corpo (¢ém
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sua importancia na efetivagdo da felicidade ¢ esta ¢ definida como um bem da alma. O
processo de habituagio se configura, entido, como um exercicio biopsicofisiologico, posto que
ele envolve 0s movimentos corporais, seja 0 movimento local, seja o movimento qualitativo,
uma vez que a aquisi¢io de uma qualidade virtuosa ou viciosa, proporcionada pela habituagio
a natureza humana, depende dos deslocamentos que os homens realizam em suas agoes Por
essa razio, entendemos que o estado habitual (€£1<) caracteristico da virtude niio ¢ um estado
exclusivo da alma, mas também um estado habitual do corpo, pois uma boa disposi¢io do
corpo auxiliara o homem na aquisi¢do de sua exceléncia.

Uma marca significativa nesse processo ¢ que ha nele uma interdependéncia entre as
virtudes ética e intelectual, definidas como estados habituais da alma (£Eeic puxiy). Assim, ¢
necessario ao homem estabelecer um estado habitual relativo tanto as capacidades intelectuais
quanto as capacidades niio intelectuais e, mais precisamente, aquela que diz respeito aos
desejos humanos. A felicidade (evdatptovia), por sua vez, nio ¢ por nos entendida como um
produto exterior a a¢gdo, nem um produto independente da pratica, apesar do problema da vida
contemplativa. Consideramos, assim, que no pensamento ¢tico do Estagirita ela reside na
propria agio virtuosa e, mais precisamente, numa certa estabilidade das agdes excelentes, ao
longo da vida do agente, estabilidade essa concedida ao homem pelo estado habitual que cle
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 cariter humano, a atualizagio de
suas potencialidades enquanto homem. Além disso, eles se caracterizam pela desmedida nas
agdes ¢ nas paixdes ¢ se estabelecem também através de um processo de habituagiio, de um
processo inadequado a realizagiio 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 posi¢io de Aristoteles — a dificuldade de que uma natureza ja conformada ¢ estabelecida
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se altere. Mas o fator que, de modo talvez mais significativo, pde obstaculo para que tal
estado seja reversivel é o estado de corrupgio da razio. Assim, o homem vicioso ndo se
tornara virtuoso, nao apenas pela dificuldade de alterar uma natureza ja consolidada, mas pela
incapacidade de recuperar a razao corrompida.

Quanto aos fatores implicados no exercicio da habituagdo, percebemos que cles
concorrem, no pensamento aristotélico, para a atribuigio de responsabilidade ao homem pelas
suas proprias escolhas e a¢des, uma vez que o homem depende unicamente dele tornar-se
virtuoso ou vicioso. Nesse exercicio 0 homem devera refrear ¢ orientar scus descjos através da
razdo, ¢ essa pedagogia das afec¢des sera fundamental para que o homem alcance a sua
exceléncia. Nesse processo, 0 homem ndo esta so. Embora seja um processo particular a cada
um, a relagdo do homem com os outros de sua espécie The indica, também, se suas agdes sio
virtuosas ou ndo, posto que ele sera louvado, censurado ou até mesmo castigado para que
direcione o scu agir em vista a mediania, tanto nas agdes quanto nas afeccoes. Além disso,
esse processo se inscreve no tempo, passado, presente ¢ futuro estio inter-ligados, uma vez.
que cle depende da memoria e das lembrangas. O homem deve rememorar ¢ disso depende a
aquisi¢do da experiéncia, a qual permitindo ao homem um espécie de “olho™ para o bem agir
(cf. N VI, 11, 1143" 14), identificando, também no tempo, a ocasiio adequada para a
realizag¢do de cada ag@o.

O processo de habituagdo reside, assim, no desenvolvimento das capacidades do
homem para lidar adequadamente com as afecgdes de que padece, na capacidade de escolher
como devera agir ou ndo face a elas, enfim, numa aprendizagem em que engaja todas as suas
capacidades. Isso ndo se da sem dificuldade para o homem, posto que, segundo Aristoteles,
ele ¢ facilmente arrastado pelos seus apetites ¢ tende, naturalmente, a fugir & dor ¢ a buscar,
sem cessar, o prazer, o que o leva ao excesso ¢ nio a mediania, condigido para a virtude

Assim, ¢ pelo exercicio das capacidades intelectivas da alma frente ds afecgdes de que padece
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que o homem produz sua propria natureza, conhece a si mesmo ¢ aprende a hdar com essas
afec¢des. Cria o seu proprio carater nas agdes que realiza e, nessa agio-conhecimento, posto
que ela ndo ¢ meramente uma repeti¢io de atos nem um mero aprendizado teorico, toma em

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