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Resumo

A tese tratara a possibilidade de educacdo das emogdes existente gracas
a racionalidade apresentada em sua natureza e nas emoc¢des educadas
moralmente. O estudo serd feito a partir das propostas da Etica
Nicomagqueia, recorrendo, quando necessario, ao De anima, a Retorica e
a Poética, textos que dedicaram atencdo especial ao assunto. Para
defender essas propostas, a investigacdo busca compreender aquilo que
Aristoteles entende por emocéo, partindo do Livro | da EN, que indicara
a possibilidade da capacidade desiderativa ouvir a razdo. Com isso,
percebemos que Aristoteles ndo pretende excluir os elementos néo
racionais da vida moral, estando mais preocupado em encontrar formas
capazes de conciliar as capacidades animicas e de sentir emogfes com
as coisas certas, nos momentos convenientes, em direcdo a qué e a quem
¢ adequado. Essa interpretacdo € possivel porque o filésofo compreende
a alma como algo composto por capacidades ndo seccionadas, pondo as
emocdes, que sdo da alcada do desiderativo, desde seu inicio, em
contato com a capacidade racional da alma. Esta Ultima capacidade
indica 0os motivos para se emocionar, mas igualmente propée ac homem
educado moralmente uma forma moderada de emocéao que lhe permitira
levar uma vida propria ao homem. Tal vida, & qual € imprescindivel a
eupraxia, s é alcangada com o apoio das virtudes. Por isso, é necessario
entender o que Aristoteles propde como virtude e por que a relaciona
com a emocgdo a partir do Livro Il da EN. Tal estudo permite dar
continuidade & investigacdo acerca das capacidades da alma humana
sugeridas por EN | 13, texto que apresenta a divisdo das virtudes,
conforme capacidades da alma, em morais e intelectuais. As virtudes
configuram-se como melhor estado possivel para cada capacidade da
alma, sendo assunto imprescindivel a pesquisa proposta. No final da
exposicdo da EN, a alternativa de interpretar a eudaimonia como uma
forma de vida totalmente dedicada & contemplacdo tedrica parece
destoar das propostas de nosso estudo. Nao obstante, o préprio Livro X
traz argumentos que permitem manter a leitura da melhor forma de vida
possivel ao homem, ou seja, de sua funcdo propria, como uma vida na
polis, que conjuga o bom exercicio de todas as suas capacidades.
Interpretacdo vidvel pela apresentacdo de faculdades racionais
encadeadas que podem tocar a emogdo, desde seu despertar até quando
forem moderadas com o auxilio da razdo pratica. Contato que sera
facilitado pelos instrumentos aos quais os cidaddaos podem recorrer para
garantir a chance de bem se emocionar, a fim de serem virtuosos e
felizes, vivendo em comunidade.



Palavras-chave: Emocdo. Razdo. Virtude. Felicidade.



Abstract

The thesis will deal with the possibility to educate the emotions because
the rationality presented in its nature and in the morally educated
emotions. The study will be based on the proposals of Nicomachean
Ethics, using, when necessary, the De anima, the Rhetoric and the
Poetics, texts that have given special attention to the subject. To defend
these proposals, the research seeks to understand what Aristotle
understands by emotion, starting from Book | of NE, which will indicate
the possibility of the desiderative capacity to hear reason. Because of
this, we realize that Aristotle does not intend to exclude the non-rational
elements of the moral life, being more concerned to find ways that
reconcile the psychic capacities and to feel emotions with the right
things, in the convenient moments, towards what and to whom it is
appropriate. This interpretation is possible because the philosopher
understands the soul as something composed of connected capacities,
putting the emotions, which are from the domain of the desiderative,
from its beginning, in contact with the rational capacity of the soul. This
last ability indicates the reasons for the corret emotion, but also
proposes to the man morally educated a moderate form of emotion that
will allow him to lead anapproprieted life. Such a life, identified with
eupraxia, is only achieved with the support of the virtues. Therefore, it
is necessary to understand what Aristotle proposes as virtue and why it
relates it to emotion from Book Il of NE. This study allows us to
continue the investigation of the human soul capacities suggested by
ENI 13, a text that presents the division of the virtues, according to the
soul's capacities, into moral and intellectual virtues. The virtues are the
best possible state for each capacity of the soul, being essential subject
to the proposed research. At the end of the NE exposition, the alternative
of interpreting eudaimonia as a life totally dedicated to theoretical
contemplation seems to beadequate to the proposals of our study.
Nevertheless, Book X itself contains arguments that allow us to keep
understanding the best way of life possible for man, that is, his own
function, as a life in the polis, which combines the good exercise of all
his capacities. Interpretation viable by the presentation of rational
chained faculties that can touch the emotion, from its awakening to
when they are moderated with the aid of practical reason. Contact that
will be facilitated by the instruments that the citizens can use to
guarantee the chance of feel appropriatly, in order to be virtuous and
happy, living in community.
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Introducéo

Na historia da filosofia, o entendimento acerca do que sejam as
emogdes (pathe) varia. Aristoteles' se viu em meio a posturas diversas
sobre 0 assunto: antes e depois de suas teorias, apareceram fortes
oposicOes a intervencdo das emocdes na vida moral?. Provavelmente,
esse tipo de apreciacdo seja 0 motivo para as inUmeras consideracdes
cautelosas que o filésofo faz sobre o pathos em sua proposta ética;
entretanto, Aristételes ndo se mostra um pensador desfavoravel a
participacdo do emocional na vida humana feliz, mas mesmo nas teorias
do filésofo grego, o tema das emocgGes pode causar embaracos. Para
exemplificar, o termo pdthé, que ora traduzimos por “emoc¢des”, pode
admitir sentidos mais amplos que aquele atribuido hoje em dia a palavra
emocao, razdo pela qual também se utilizam, para traduzi-lo, palavras
como “paixdes” ou “afecgdes”, dentre outras. Como observa Konstan
(2006, p. IX et seq.), em relacdo a Lingua Inglesa atual, hd uma
diferenca consideravel entre aquilo que os gregos dos tempos do

! Observa Zingano que, segundo Aristételes, o pathos ndo precisa ser extirpado,
mas deve receber uma justa medida, e isso indica a necessidade de “examina-lo
mediante uma deliberacdo, pois a virtude € uma disposi¢do ligada a escolha
deliberada” (ZINGANO, 2007, p. 165). Tal tese, que confirmaremos mais
adiante, considera central a teoria das emogdes proposta por Aristoteles.

2 Tal pensamento, afirma Sorabji (2000, p. 181, traducéo nossa; cf. também p. 7
et seq.), ¢ defendido por Crisipo, embora ndo por todos os estdicos. “Mas o que
eu quero considerar neste capitulo é a tese muito mais radical de Crisipo de que
quase todas elas devem ser erradicadas. Que razdes poderia haver para tanto?”.
Contudo, as opiniGes sobre a aceitacdo estdica da erradicacdo da emocdo
parecem divergir. Enquanto os manuais de Histdria da Filosofia, como aqueles
que foram escritos por Kenny (2011, p. 328) e Reale (2003, p. 292), parecem
afirmar que todos os estdicos concordavam com a necessidade de erradicacdo
das emocgdes, ha estudos mais minuciosos sobre 0 assunto que parecem
discordar dessa proposta e que trazem motivos significativos para tal
discordancia. Esse é o caso da tese de doutorado defendida por Santos na
UNICAMP, em 2008. Com relacdo a esse tema, vale também conferir a
proposta do préprio Sorabji, que nos apresenta entendimentos variados para o
termo apdthéia trazidos pelos estoicos. (ANTISSERI, D.; REALE, G. Historia
da filosofia. Vol. 1. S8o Paulo: Paulus, 2003. KENNY, A. Uma nova histdria
da filosofia. Vol. 1. Sdo Paulo: Loyola, 2011. SANTOS, R. A. Sobre a doutrina
das paixdes no estoicismo. 2008. 100f. Tese (Doutorado em Filosofia) —
UNICAMP, Campinas, 2008. Disponivel em
<http://www.bibliotecadigital.unicamp.br/document/?code=vtls000439214&fd=
y>. Acesso em 22 de jun. de 2015.)



http://www.bibliotecadigital.unicamp.br/document/?code=vtls000439214&fd=y
http://www.bibliotecadigital.unicamp.br/document/?code=vtls000439214&fd=y
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Estagirita consideravam “emogdo” (pathos, traduzido pelo estudioso por
emotion) e o que consideramos emoc¢do hoje. O prdprio Aristoteles nos
leva a admitir isso com o que apresenta em Metafisica ao trazer quatro
possibilidades de entendimento do termo em questéo:

(1)  Afecgdes significam, em um primeiro
sentido, uma qualidade segundo a qual algo pode
se alterar: por exemplo, o branco e o preto, o doce
e 0 amargo, 0 peso e a leveza e todas as
qualidades deste tipo.

2 Noutro sentido, afeccéo significa a atuagdo
dessas alteracdes, isto €, as alteraces que estdo
em ato.

3) Ademais, dizem-se afeccOes especialmente
as alteragBes e mudancas danosas e, sobretudo, 0s
danos que produzem dor.

4) Enfim, chamam-se afeccBes as grandes
calamidades e as grandes dores (Met. A 1022b15-
21)%

Zingano (2007, p. 147-148) traz consideracOes interessantes
sobre este trecho e suas possibilidades de interpretacdo, em seus Estudos
de Etica Antiga. O estudioso parece optar por entender péthos, no
sentido de emocdo em termos éticos, como um ser afetado ou uma
alteracdo que diz respeito & natureza préatica do agente, uma afecgéo
que é fonte de acdo devido a algo provocado por outrem. Algumas
dessas possibilidades interpretativas (que levam a diferentes escolhas de
traducdo) sdo empregadas nos textos que aqui estudaremos.

Para citar um exemplo, em nota a traducdo do De Anima feita por
Maria Cecilia Gomes dos Reis, a tradutora afirma haver trés significados
nesse tratado para a expressao ta pdthe, que traduz por “as afecgdes”
(REIS, 2006, p. 150). O significado do termo varia do sentido geral de
atributos e predicados a “formas de passividade e de oposi¢do as
atividades” e a “emocgdes”’; contudo, enfocaremos aqui as acepgdes que

% Tradugdo de Marcelo Perini (2010), no original: ITabog Aéyetonr &va piv
TpémOV Moot Kad' v dAlotodoBon dviéyetat, olov TO AevkdV Kai O pélay,
Kol YAUKD Kol Tkpov, Kol Bapdtng Kol koveotng, kai doa dAla towadta” va 88
ol TovTeV €vépyslan kol dAAounoelg NOM. €tt 100tV pdAiov ol Profepol
GAAOwDCEG Kol KIvioels, kol pddota ol Avmnpoi PAGBot. €t To peyédn tdv
GUUEOPBV Kol AvTnpdV maon Aéyetar.
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tocam nosso objeto de estudo, a saber, aquelas pdthé da relacdo que
aparece especialmente na Etica Nicomagqueia (Il 3 1105b19-22), mas
gue igualmente se repete nas listas apresentadas na Retérica (Il 2
1378a19-22) e no De Anima (I 1 403a16-18), além de contemplarem as
duas “emocgdes” descritas na Poética: raiva, arrojo, inveja, medo,
alegria, amizade, ddio, anelo, emulacdo, piedade, calma, inimizade,
desvergonha, amabilidade, indignacdo e magoa. Esses ultimos textos
virdo em nosso auxilio quando se apresentarem instrumentos eficazes a
compreensdo de algumas questBes suscitadas pela EN a respeito da
nossa investigacdo, que versara sobre a possibilidade de mudanca ou
educacdo das emocdes gracas a racionalidade apresentada em sua
natureza e que tém lugar ou influéncia nas emocfes educadas
moralmente, entendimento possivel a partir da concepcdo de uma alma
una com capacidades variadas, mas conectadas entre si.

A partir das propostas da Etica Nicomaqueia e dos textos que
serdo auxiliares interpretativos de suas teorias, salientamos a opgéo pelo
direcionamento do estudo do termo no sentido em que ele pode ser
traduzido por “emoc¢do”. Nao usaremos a palavra paixdo, porque hoje
em dia, como ressaltam Sorabji (2002, p. 7) e Zingano (2007, p. 148),
pode restringir o entendimento do leitor e leva-lo a pensar que se tratem
apenas de emogdes mais fortes. Por conseguinte, justificamos nossa
opcdo por comecar o estudo ora apresentado em busca de uma
compreensdo melhor e maior daquilo que Aristételes propbe ser a
emocao, partindo do Livro | da EN, de onde retiramos 0 pensamento que
permeard toda a nossa pesquisa: as emogbes sdo sofridas
concomitantemente por corpo e alma e sdo educaveis por serem, de
certo modo, racionais, caracteristica devida & unicidade da alma
humana.

Esse tipo de entendimento das emocdes tem por base o projeto
filosofico de Aristoteles, que, embora apresente diversos tratados
dedicados a diversos objetos de pesquisa com abordagem conforme o
objeto em analise, faz com que as obras se sustentem entre si. Tal
entendimento permitird também respondermos a questdo norteadora
desta tese: como mudar as emocgfes, educando-as conforme as
solicitagbes da razdo pratica? A percepcdo de que a pesquisa
empreendida por Aristételes € uma obra com coeréncia interna permite
leituras de filésofos contemporaneos como Martha Nussbaum, que por
vezes recorre a mais de um tratado aristotélico para defender suas
interpretacGes. Esse olhar para o conjunto da obra de Aristoteles
igualmente nos conduz a leituras como aquelas feitas por Zingano e
Sorabji, ao perceberem que Aristételes ndo exclui conteldos
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emocionais, mas que esta mais preocupado em encontrar formas capazes
de conciliar as capacidades animicas e, com isso, sentir emogGes com as
coisas certas, nos momentos convenientes, em direcdo a qué e a quem €
adequado. A essas propostas é imprescindivel acrescentar aquelas que
compreendem a alma descrita pelo filésofo como algo composto por
partes ndo seccionadas, para que possamos defender emogdes que desde
seu inicio tém contato com a capacidade racional da alma que indica os
motivos para se emocionar. Essa capacidade racional igualmente propde
ao homem educado moralmente uma forma moderada de emocao que
Ihe permitira levar uma vida em conformidade com a virtude, com a
razdo como um todo e, por isso, feliz.

Para podermos sustentar essas propostas iniciaremos nossa tese
com um estudo sobre a natureza das emogdes, buscando entender: qual a
natureza da emocdo? Qual seu papel na teoria da felicidade de
Aristételes? Para responder a essas perguntas procuraremos
compreender o argumento da fungdo humana e sua relagdo com o fim
proposto a vida do homem. Tal caminho nos indicard a necessidade de
definir o lugar das emocd@es na vida feliz e nos encaminhara a discusséo
da relacdo imprescindivel entre emocdes e a virtude considerada
completa, a virtude intelectual, a virtude moral e suas formas
particulares. Essa pesquisa encaminhard nossa discussdo a andlise dos
tipos de vida que se candidatam ao cargo de felicidade e ao
guestionamento de tal vida ser definida por Aristoteles como a
existéncia dedicada a contemplagéo intelectual filoséfica (discussédo que
somente encontrard seu desfecho com o nosso terceiro capitulo). O
primeiro capitulo prosseguird com a discussdo apresentada em EN | 13 a
respeito da alma humana e de suas capacidades. Esse estudo sera
necessario, pois € a partir da proposta da existéncia de capacidades
diversas na alma que poderemos inquirir acerca dos diferentes tipos de
vida e que, provavelmente, possamos indicar um deles como a vida mais
propriamente humana.

Nesse ponto da EN, Aristételes nos apresenta uma alma bipartida
gue comporta as emocdes em sua capacidade ndo racional, capacidade
esta que, no entanto, apresenta-se como apta a ouvir e obedecer a razéo,
primeiro sinal da possibilidade de defesa da racionalidade e
educabilidade das emocGes. Por esse motivo, julgamos pertinente
desenvolver, na medida em que contemple nossos interesses, um
pequeno estudo a respeito da alma humana, buscando para essa teoria 0
auxilio do tratado sobre a alma a fim de obter maior clareza quanto a
questdo. O estudo do De Anima permitira reforcar uma teoria da alma
como um todo composto por partes que mantém certo contato, bem
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como a teoria hilemoéfica a respeito do homem que comega a demonstrar
seus contornos ainda com o assunto da fung&o prépria ao homem na EN.
A defesa de uma psyché composta por capacidades imprescindivelmente
correlacionadas e que tem suas fungbes manifestas, mesmo que
imperceptivelmente, no corpo, nos permitirg tratar as emogfes como
afeccbes do conjunto corpo/alma. Tudo isso sO serd possivel se
conseguirmos sustentar, além de uma teoria da unidade da alma, uma
teoria que proponha a capacidade da alma responsavel pelas emocdes, a
desiderativa, como um todo coeso, embora composta por diferentes
tipos de desejos conforme seus objetos e suas relagdes com a razdo.
Portanto, deveremos apreciar brevemente as propostas de Aristoteles
acerca da capacidade desiderativa, desde que o desejo e seus tipos
igualmente sdo considerados pdrhé. Defender uma capacidade
desiderativa unificada nos permitira defender também uma alma
unificada e emocGes capazes de concordar com as solicitagdes da
capacidade racional, a0 menos em sua vertente pratica. Poderemos
entender que ha desejos mais ou menos aptos a obedecer a razdo, assim
como serdo igualmente as emogdes diretamente a eles relacionadas. Por
conseguinte, a possibilidade de educacdo que veremos se abrir a
capacidade desiderativa como um todo indicard a possibilidade de
propor emogdes capazes de serem educadas conforme a razdo, teoria
que defenderemos mais detalhadamente no terceiro capitulo. Para tal,
sera necessario indicarmos como essa abertura dos desejos a razdo
permitira ao homem agir bem, diferenciando a¢des e atividades de
simples movimentos fisicos, sendo as primeiras intimamente
relacionadas ao desejo pelos fins e por isso a possibilidade de apreciacéo
ética.

Com isso, identificaremos a eupraxia como elemente
imprescindivel a vida feliz, justificando todo o percurso argumentativo
do primeiro capitulo, desde a proposta de analise da funcdo humana que
leva & consideracdo de diferentes tipos de vida existentes em
conformidade com as diferentes capacidades animicas que em boa
associacdo permitirdo a real felicidade. Esta serd compreendida como
um tipo excelente de desempenho das acdes e atividades adequadas ao
homem e somente ao homem, mas que dependem igualmente da boa
condicdo emocional. Por isso, sera necessario, para desfecho do
primeiro momento de nossa pesquisa, buscar compreender o que
Aristoteles descreve como emogdo e esbogar um conceito de emocao
com apoio das sugestdes dos quatro tratados abordados nesse estudo.
Essa proposta permitird que reforcemos as teorias hilemoérficas que
descreverdo o péathos aristotélico como possivel ouvinte da
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racionalidade, desde 0 momento em que é despertado. Permitira ainda
qgue atentemos a obrigatoriedade de tratar as virtudes, ja& que se
mostrardo dependentes de emocgdes educadas e que ndo contrastem com
a execucdo excelente das atividades humanas que se coadunam em
felicidade.

A fim de obtermos sucesso na defesa da educabilidade das
emocdes devida a sua racionalidade - tendo em vista 0 que nos foi
proposto pelo argumento da funcdo humana, pela proposta de uma
capacidade ndo racional da alma que se apresenta como capaz de ouvir a
capacidade racional e das relagbes das emocbes com as virtudes
mencionadas em meio a esses assuntos - julgamos necessario dedicar o
segundo capitulo de nossa tese ao estudo da relacdo das emogdes com as
virtudes. Iniciamos esse momento da pesquisa a procura de
compreender melhor, e apenas na medida das necessidades de nossa
pesquisa, 0 que Aristdteles propde como virtude e por que a relaciona
com a emocdo a partir do Livro Il da EN. O estudo nos conduzira a
diferentes tratamentos da virtude: apreciaremos a virtude entendida de
um modo geral ou em sua completude como condi¢cdo necesséria a
felicidade; estudaremos os componentes de tal virtude completa,
entendidos como a virtude moral; as formas particulares da virtude
moral; e a virtude intelectual. Tal estudo nos permitira dar continuidade
a investigagdo acerca das capacidades da alma humana sugeridas por EN
I 13, texto que apresenta a divisdo das virtudes, conforme “partes” da
alma, em virtudes morais e intelectuais. Para reforcar o que
constataremos com o estudo da virtude moral, chamaremos em auxilio o
exemplo da coragem, prosseguindo pelo percurso argumentativo da
discusséo feita por Aristételes, na medida do possivel, dos Livros Il a V
da EN, que propora as virtudes morais particulares como concretiza¢éo
do melhor estado possivel para cada funcdo da capacidade desiderativa
do homem. Esse caminho nos permitira sair de possiveis embaracos que
cercam a interpretacéo da virtude moral como boa medida nas emogdes.

Esse estudo nos apresentara a ideia de virtude como boa medida
nas emocOes alcancada por meio da habituacdo a pratica de acdes
moralmente corretas. A visita a essa forma de interpretacdo ¢é
imprescindivel a fim de compreender a possibilidade de se educar ou
mudar as emocgdes favoravelmente ao bem humano. A discussdo da
virtude moral nos apresentara seu carater voluntario, bem como
apresentard o homem virtuoso como responsavel por suas aces,
especialmente das a¢bes que desempenha adequadamente, cumprindo
aquilo que se entende por sua funcdo. Com isso, alcangaremos a
proposta da metriopdtheia, ideal de emogao concorde com a capacidade
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racional em sua face pratica (e talvez também com sua face tedrica),
mas nos depararemos com a impossibilidade de todas as emoc¢des serem
moderadas. Embora ndo seja uma proposta de Aristoteles, a ideia da
metriopdtheia se nos apresentara como melhor forma de compreender as
emocOes adequadas a boa medida. As emocGes moderadas possibilitam
as virtudes morais, mas nos indicardo igualmente a necessidade, ao
menos, da virtude intelectual da prudéncia para que tais virtudes venham
a efetivar-se.

O estudo da prudéncia e de seus componentes - deliberacéo,
escolha deliberada e acdo moralmente adequada - nos permitira entender
melhor a relagdo entre as capacidades da alma. Se as virtudes morais
podem ser entendidas como melhor desempenho de certas capacidades
humanas que somente se concretizam diante de emogdes que cedem aos
conselhos da razdo, ratificaremos nossa interpretacdo acerca de uma
alma composta por faculdades em acordo. Sendo a prudéncia uma
virtude intelectual indispensavel a vida feliz, identificaremos a
necessidade de tratar de seus objetos. Por isso necessitaremos discutir
sua relacdo com coisas particulares e mutdveis, proprias ao &mbito da
praxis, mas também de seu direcionamento para 0s assuntos
considerados universais, dentre 0s quais encontramos a proposta
aristotélica da felicidade, o bem norteador de toda acdo que possa ser
considerada moralmente correta.

A discussdo da relacdo entre a prudéncia, particulares e universais
indica a unidade da alma identificada a partir dos objetos
compartilhados pela capacidade Unica do intelecto em seus aspectos
pratico e tedrico. Esses assuntos, iniciados por nossa analise dos
primeiros Livros da EN, nos levardo pelas questdes sugeridas pelo Livro
VI, que nos manterdo em contato direto com as discussées sobre a alma.
Por isso, a finalizacdo dessa parte de nosso estudo serd feita com a
relacdo, apresentada ao final do Livro mencionado, entre virtude natural
e virtude em sentido estrito. Julgamos que tal questdo sera de grande
valia para o entendimento daquilo que Aristételes propds como virtude
completa, relacionada como se mostrara com a funcdo propria ao
homem e & prética de boas a¢des propostas por um desejo adequado a
razdo, bem como por emogdes ddceis a razdo. Essa possivel docilidade
demandara pesquisar a racionalidade implicada nas emogdes.

Para garantir essas interpretacBes, prosseguiremos com nossa
andlise até o final da exposicdo da EN, momento que boa parte das
interpretacGes corriqueiras do livro X parecem se distanciar de todas as
propostas que defenderemos ao longo de nossa tese. Em EN X nos
depararemos como a alternativa de interpretar a eudaimonia como uma
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forma de vida totalmente dedicada a contemplagéo tedrica, proposta que
a muitos soa como desfecho ideal das discussdes iniciadas com o tratado
em questdo. Nao obstante, o proprio Livro X nos encorajard a manter a
leitura da melhor forma de vida possivel ao homem, ou seja, de sua
funcéo propria, como uma vida na pélis, que conjugue o bom exercicio
de todas as suas capacidades animicas. Essa interpretacdo sera
viabilizada e reforcada pela apresentacdo de faculdades racionais
encadeadas que podem tocar a emocao desde seu despertar até quando
forem moderadas com o auxilio da razdo pratica. Essa leitura ganhara
apoio nos demais tratados estudados e em suas propostas sobre as
emocdes que nos indicardo um amplo vocabulério relacionado tanto as
emocdes quanto as capacidades racionais da alma humana, colocando
em cena novamente a ligacdo das capacidades racional e ndo racional da
alma.

A apreciagdo do mencionado vocabulario nos indicard
(sub)capacidades da alma que atuam na emocao e nos encaminhara para
0 desfecho de nossa pesquisa. Estudaremos brevemente a percepcdo
sensivel, a imaginacdo, o intelecto e certos tipos de pensamento, dentre
0s quais poderemos localizar a opinido, responsaveis pelo despertar de
boa parte das emocBes ou que se envolverdo com a educacdo moral
emocional. Novamente as consultas ao De Anima, a Retdrica e & Poética
se mostrardo fonte indispensavel a defesa de nossa tese acerca da
educabilidade das emogdes gracas a sua implicacdo com a razdo e com
elementos de razdo, devido a propria natureza animica do homem. Estes
tratados igualmente nos permitirdo investigar oportunidades para
direcionar as emocOes de modo que consigam ouvir as propostas das
diversas formas de razdo existentes. Por fim, apresentaremos o0s
instrumentos aos quais os cidaddos podem recorrer para garantir a
chance de bem se emocionar, a fim de se tornarem virtuosos e felizes
naquele que identificaremos como meio mais propicio ao florescimento
humano: a pélis.
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Capitulo |
A emocdo e suas implicacbes na vida feliz

1. Primeiros apontamentos

A leitura da EN nos traz uma série de indagacdes quanto a
natureza das emocles. A lista de tais questdes pode comecar pela
afirmacdo, que as vezes aparece nesse texto, segundo a qual as emogdes
sdo0 ndo racionais. Por esse motivo, talvez tenhamos a impressdo
frequente de que o fil6sofo, em alguma medida, ndo seja favoravel a
intervencdo das emocdes nas agdes consideradas boas moralmente. De
acordo com a proposta de uma alma que “tem uma parte racional e uma
irracional” (EN | 13 1102a27-28)%, as emocOes tém por sede a
capacidade ndo racional da alma, a desiderativa, de onde viriam
igualmente as suas relagbes com certos prazeres e dores. Tais
associacdes com outros elementos que também ndo costumavam receber
apreciacdo favoravel em questdes morais parecem agravar a situacao das
emoc0es e provavelmente por isso sejam feitas afirmagdes que parecem
colocar a emogdo como algo arredio aos ditames da razdo, sendo mesmo
capaz de sobrepor-se a estes (EN X 8 1168b29-35; 1169a1-8)°. Varias
assertivas que apresentam um tom de adverténcia quanto aos perigos de
se entregar as emocdes aparecem ao longo do texto.

A primeira mencdo que o tratado faz ao assunto pode confirmar
isso: no Livro | da EN, Aristoteles explica o motivo pelo qual os jovens
ndo tiram bom proveito das licbes sobre politica: primeiro, ndo tém
experiéncia dos fatos da vida, em torno dos quais giram as discussdes
dessa natureza; segundo, 0s jovens tendem a seguir suas paixfes (EN | 1
1095a5). Por isso, 0 estudo da ciéncia politica Ihes sera vao, ja que o fim
gue se almeja com essa matéria € a acdo e ndo o conhecimento (EN I 1
1095a6). Essas falhas abrangem tanto aqueles que sdo jovens em anos
guanto os que sdo jovens em carater, pois o0 defeito ndo depende da
idade, mas do modo de viver e seguir cada objetivo proposto pela
emocdo (EN T 1 1095a9). “A tais pessoas, como aos incontinentes, a
ciéncia ndo traz proveito algum; mas, aos que desejam e agem de acordo

4 Todas as traducdes da EN serdo feitas a partir da tradugdo francesa de J. Tricot
(2012), com excecdo dos trechos | 13 a Il 8, que tém traducdo de Zingano
(2008), no original: olov 10 p&v royov adtiic eival, T 82 Adyov Exov.

% O filésofo parece expressar postura semelhante também em EN 1106b35;
1107a1-9; 1097b35; 1098a1-17; 1168b34-35; 1169a18; 1177a12-18; 1178a6-7;
etc..
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com um principio racional, o conhecimento desses assuntos fara grande
vantagem” (EN | 1 1095a11-15)® na distingdo do que seja o bem.

Por conseguinte, em nada nos admiraria a proposta da melhor
vida possivel como aquela guiada pela reta razdo. A felicidade, fim
(télos) da vida humana, seria descrita como uma atividade, mas uma
atividade (enérgeia) realizada conforme o que manda a razdo. Tal
atividade deve ser de acordo com o que é descrito como 0 que hé de
melhor no homem e que o diferencia dos outros animais e das plantas
(EN 1 6 1097b35; 1098al1-5). Esse tipo de vida ndo seria possivel sem as
virtudes, especialmente sem a virtude moral, pois, além de ser conforme
0 que ha de mais proprio ao homem, se isso fosse a razdo, a vida boa
moralmente e feliz seria aquela que permitiria desempenhar da melhor
forma a funcdo humana, e, segundo Aristdteles, desempenhar bem sua
funcéo é ser virtuoso.

Caso seja possivel entender essa proposta como indicativo de que
0 homem deva ouvir sua razdo a fim de possuir a mais excelente virtude
e a melhor vida, precisamos ressaltar que Aristételes nos chama atengédo
para que a razao deva ser 0 guia ou deva, a0 menos, estar presente em
todos os homens. N&o convém esquecer que no Livro X o filésofo
afirmara que tal possibilidade ndo é a mais recorrente - embora devesse
ser - a vida humana comum. Os homens, em sua grande maioria, ndo
obedecem espontaneamente a razdo, mesmo sendo capazes de fazé-lo.
Por isso, ndo tendem a uma vida de pura contemplagéo, que na verdade
extrapolaria as possibilidades humanas. Na maior parte das vezes, 0s
elementos da capacidade ndo racional da alma conduzem as acGes,
sendo necessario, portanto, buscar modera-los para que haja exceléncia
dessa capacidade e que se viva a vida propriamente humana’. Diante
dessa impossibilidade de a capacidade racional reger de modo exclusivo
a vida humana, o que levaria 0 homem a desempenhar uma funcédo

® Tradug&o nossa para o portugués, feita a partir da traducio francesa de Tricot
(2012), no original: toic yap totovtolg dvovntog 1 yvdoig yiverot, kabdmep toig
aKpotéov: Toig Of katd Adyov TG OpEEES MOWOLUEVOLS KOl TPATTOLGL
TOAOQELES Ov €l TO TTEPL TOVTOV €16EVaL.

" Essa proposta é encontrada também em Politica 1253a25-28: “Que nessas
condi¢bes a cidade seja também anterior naturalmente ao individuo, isso é
evidente: se, com efeito, o individuo tomado isoladamente é incapaz de bastar a
si mesmo, sera por relagdo a cidade como, nos nossos outros exemplos, as
partes sdo em relacdo ao todo. Mas o homem que esta na incapacidade de ser
membro de uma comunidade, ou que disso ndo experimenta nada a necessidade
porque ele se basta a si mesmo, ndo faz em nada parte de uma cidade, e por
consequéncia é ou um bruto ou um deus”.
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totalmente racional ou conforme a razdo como sua marca distintiva,
cabe-nos questionar: qual seria a funcdo prdpria ao homem de acordo
coma EN?

2. Funcéo propria ao homem

Aristoteles inaugura as discussdes da EN afirmando que toda arte,
bem como toda atividade, tende a um fim ou bem. Os bens podem ser
diferentes ou idénticos as suas fontes originadoras e por isso existem
tantos fins quanto ha artes e atividades das quais sdo provenientes.
Ademais, quando os bens sdo identificados as atividades que os geram,
estas sdo consideradas mais excelentes que aquelas que ndo se
identificam ao fim gerado, ocasionando uma hierarquia que organiza
atividades e bens.

Essas propostas abrem a discussdo sobre os fins e 0s meios para
alcanca-los e nesse ponto, logo no inicio da EN, o fildsofo nos informa
gue ha um fim maior, desejado por si mesmo e em vista do qual todas as
demais coisas e bens sdo buscados. Essa delimitacdo de um bem maior
ou supremo impede que a lista de bens existentes obedeca a uma
progressao infinita. Diante disso, o filésofo propfe que o conhecimento
da natureza do bem supremo poderia colaborar com seu alcance, ja que
uma procura é facilitada quando se conhece o que esta sendo procurado.
Por isso, a investigacdo da EN, a partir do Livro | 2, se direciona a
delimitacdo do bem supremo e daquela ciéncia que se dedicaria ao seu
estudo: a politica, teoria determinadora de tudo quanto seria preciso
saber para o bom andamento das questdes de uma polis. A ciéncia
politica determinaria aquilo que os cidaddos deveriam fazer e por isso
abrangeria todas as demais ciéncias, sendo arquitetonica, responsavel
pelo bem humano e, mais importante, pelo bem da pdlis.

Tendo em vista as constatacfes feitas até os Livros | 3-4,
Avristoteles pensa que deve estabelecer, ao menos em linhas gerais, a
verdade sobre o que é a felicidade, pois todos, sem excecdo,
identificam-na com um bem ou um fim inerente ao ser humano. O passo
destaca a politica como a ciéncia responsavel por determinar ftais
assuntos e por isso seria de grande auxilio as pessoas que vivem, agem e
desejam conforme a razdo, a0 mesmo tempo em que delimita 0 campo
de interesse da pesquisa em curso. Seria tarefa de a politica definir
felicidade, pois, a despeito do consenso quanto ao que seria 0 melhor
fim e resultado da melhor acdo possivel, haveria varias formas de
conceber a felicidade e de entender quais seriam os modos de obté-la.
Os homens comuns pensariam que a felicidade seria o prazer ou a
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riqueza ou as honras, percepcdo diferenciada daquela tida pelos sabios.
Chegariam mesmo a mudar de entendimento acerca da eudaimania
conforme o tipo de vida que levassem.

Quanto ao tipo de vida levada, o Livro | 5 aponta trés formas
principais a serem analisadas: a vida preocupada com a (1) obtencéo de
prazer, a vida (2) politica e a vida dada a (3) contemplacgdo filoséfica. O
fildsofo explica que a maioria das pessoas identifica a felicidade com o
prazer, e pouco mais adiante compara a vida escolhida pela multiddo
aquela vida dos escravos e a qual chama bestial. Em contrapartida, a
opinido dos homens de gosto mais refinado, bem como das pessoas que
sdo mais ativas, seria que a felicidade se resume a honra, que
normalmente é entendida como fim da vida politica. No entanto,
Aristoteles pensa que a honra ndo poderia ser o fim buscado pelo
homem, ja que dependeria mais de quem a conferiria que daqueles que a
mereceriam: as honrarias poderiam ser retiradas de alguém, ao contrario
da felicidade. Além disso, o filésofo nos conta que as honras seriam
procuradas em vista da virtude, sendo que talvez a virtude, e ndo a
honra, fosse o fim procurado pela vida politica. Contudo, entende que a
virtude igualmente ndo é a felicidade, pois um homem pode ser
considerado virtuoso, por exemplo, quando dorme e quando €
desafortunado, mas ndo é possivel ser feliz no infortinio. Na sequéncia
da exposicgdo, Aristoteles afirma que examinara a vida contemplativa em
outro momento (Livro X) e acrescenta a sua analise o tratamento da vida
dedicada ao ganho, percebendo que a riqueza também ndo contemplaria
suas inten¢Bes quanto aquilo que seria a eudaimonia. A riqueza seria Util
a uma vida considerada feliz, porém ndo poderia resumir tal vida porque
n&o seria buscada por si mesma. Com isso, o filésofo nos apresenta uma
das suas exigéncias para definirmos a felicidade: ser um fim ou bem
buscado por si mesmo.

No Livro | 6 da EN, o bem ¢é tratado em dois sentidos: haveria
bens em si mesmos, considerados realmente bons, e bens relativos a
estes, Uteis a obtencdo dos bens em si mesmos. Estes seriam, como ja se
propusera acerca da felicidade, procurados sem pensar em algo mais que
se pudesse conseguir a partir deles, mas haveria varias coisas que se
encaixariam nesse tipo de descri¢cdo, como a riqueza, o prazer, etc., 0
que forca o filésofo a delimitar o bem que procura a algo que possa ser
alcangado pelo homem, apresentando nova exigéncia a definigdo da
felicidade.
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Diante de tantas distingfes, o Livro | 7 afunila mais a proposta de
bem buscado, descrevendo-o novamente como “aquilo em cujo interesse
se fazem todas as coisas” (EN | 5 1097a21-22)%. O bem seria a
finalidade das acdes e os homens fariam tudo em vista dele. Aristoteles
ratifica a existéncia de varios fins, mas propde que apenas o bem
supremo ou absoluto seria escolhido por si mesmo, o que implica que
nem todos os fins sdo absolutos. O sumo bem, no entanto, seria
absoluto, o Unico fim absoluto ou 0 mais absoluto no caso de haver mais
de um fim desse tipo, caracteristica daquilo que é procurado e desejado
por si mesmo. A esses aspectos Aristdteles acrescenta outro — que
voltara a ser analisada no Livro X: a autossuficiéncia. A principio, este
conceito é explicado em | 7 como aquilo que basta para um homem e
todos a sua volta, porque o homem, segundo esse capitulo (EN | 7
1097b12), existe para ser cidaddo. A autossuficiéncia tornaria a vida
desejavel e sem necessidade de nada, sendo que somente a felicidade
cumpriria tais requisitos, além de ser a coisa mais desejavel de todas,
ndo sendo um bem entre outros. A felicidade é redefinida, portanto,
como a finalidade ultima de toda acéo (EN 1 7 1097b14-21)°.

Diante de todo esse debate e da tentativa de delimitagdo da
felicidade, Aristoteles ndo se da por satisfeito com o possivel conceito
determinado até o ponto. Evoca entdo a questdo da funcdo (érgon) do
homem, pois pensa que talvez esclareca o caso. O filésofo questiona:
haveria uma funcdo especificamente humana? Verificar qual seria a
fungdo humana facilitaria entender o que é a felicidade (EN I 7
1097b24), mas por qué? Aristételes pensa que para todas as coisas que
apresentam uma funcdo e uma atividade o bem esta na fungéo (EN | 7
1097b26-27).

Korsgaard afirma que o argumento da fungéo, da forma como ¢
elaborado por Aristoteles, parece depender da ligacdo existente entre ser
uma boa pessoa, ter uma vida boa ou feliz, além de objetivar ligar essas
propostas em torno da racionalidade. H& igualmente a intencdo de
mostrar que devido a alguns argumentos sobre razdo e virtude o
argumento da funcdo é um bom caminho para abordar a questdo de
como viver bem. Se tudo tem uma fun¢do, por que o homem néo teria
nenhuma (EN 1 7 1097b22-23)? Isso significaria que o0 homem segue um

® Traduc8o nossa para o portugués, feita a partir da tradugdo francesa de Tricot
(2012), no original: Tovtov yap Eveka T0 AOUTA TPATTOVGL TAVTES.

%Esse trecho abriria a questdo para as interpretaces da eudaiménia como bem
inclusivo ou dominante. Neste estudo apenas mencionaremos, quando
pertinente, o problema, pois ndo pretendemos esgota-lo.
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proposito ou um destino? Korsgaard propfe duas maneiras de ler a
passagem em questdo. A primeira, com assombro e ja proposta acima,
soaria mais ou menos assim: se todas as coisas que existem tém uma
funcéo, por que o homem ndo teria nenhuma? O passo poderia ser lido
ainda como um argumento, € soaria mais ou menos assim: “partes do
corpo tém fungbes, mas o que fazem sé faz sentido se houver uma
funcéo do todo relativo ao qual as partes tém uma funcdo; as varias artes
e profissdes tém funcdes, mas que s6 fazem sentido se ha uma funcgdo
geral da vida humana a qual contribuem” (KORSGAARD, 2008, p. 130-
131).

Assim, a funcdo do todo respaldaria e explicaria aquelas das
partes. De modo semelhante, Reeve (2014, p. 279) entende que qualquer
que seja a funcdo humana, ela deve justificar as funcdes das partes do
corpo, bem como deve justificar o homem como praticante de uma arte
especifica que segue principios e normas racionais. Isso porque, apos
analisar as funcBes atreladas as capacidades da alma que o homem
compartilha com os animais, o texto de EN 1 7 (1097b33-1098a7) acaba
por identificar uma funcdo que chama “vida pratica do que possui
razao”, que é capaz tanto de obedecer a razio quanto de possui-la,
exercitando o intelecto (nods). De um modo ou de outro 0 argumento
parece depender de uma concepcdo teleoldgica de mundo. Essa
concepcdo, no primeiro caso, indica simplesmente um propoésito para
tudo quanto ha. No segundo caso, indica um tipo de raciocinio que vai
de um proposito relativo a um proposito absoluto. Mas, caberia entender
0 argumento da fungdo como a defesa de um propésito para 0 homem?
Mesmo que se assuma 0 argumento em questdo, é preciso esclarecer por
gue o bem humano esta atrelado ao hom desempenho de uma funcéo.

H& entre fungdo e virtude uma ligacdo conceitual da qual ndo
podemos prescindir, pois, como Reeve salienta, 0 argumento prepara o
campo para a teoria da virtude. Segundo tal teoria, o exercicio de uma
fungdo poderia ser compreendido como melhor estado das capacidades
gue se agrupam em um todo que pode ser entendido como a melhor
forma de vida humana. Entendemos, também com Reeve (2013, p. 38),
gue essa vida é proposta sagazmente por Aristoteles como agrupamento
dos aspectos que considerava os melhores dentre todas as opinides
correntes a época sobre o tipo de vida tido como felicidade. Diante
disso, explica Korsgaard, a virtude é uma qualidade que faz 0 homem
bom ao desempenhar sua fungdo, composta por qualidades que o tornam
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bom quanto a atividade racional®. Contudo, fazemos questdo de frisar
gue a virtude igualmente deve ser entendida como desempenho
excelente de todas as atividades cuja execugdo pelo homem é possivel.
Korsgaard esclarece: “Entdo Aristoteles precisa da conclusdo do
argumento da fungdo ndo somente para dar suporte & sua visdo sobre
que tipo de vida é o melhor, assim como a fim de nos dar uma base
teorica a afirmagdo que certas qualidades sao virtudes” (KORSGAARD,
2008, p. 133-134, traducdo nossa). O argumento nos permite
compreender melhor as virtudes e com isso a proposta sobre o bem ou
fim humano, entendido por Aristoteles como atividade em conformidade
com a virtude.

O mau entendimento do argumento em questdo pode vir do fato
de interpreta-lo teleologicamente, pensando érgon como proposito.
Haveria alternativas de interpretacdo, como um significado mais amplo
de trabalho, funcionamento, produtos ou atividades caracteristicas,
indicando igualmente a ligagéo entre funcdo e atividade, que levaria o
homem ao bem que procura. N&o reconstruiremos totalmente a proposta
de Korsgaard sobre esse assunto, que passaria por complexas nogdes
metafisicas as quais ndo podemos nos dedicar nesse momento!!, mas a
melhor alternativa a compreensdo da funcdo proposta em EN | seria
indicada pela autora como a de atividade caracteristica que faz de uma
coisa aquilo que ela é. Assim, uma concepgdo de homem também estd
em questdo, como reforcaremos no nosso terceiro Capitulo, porque
guem sabe 0 que a coisa faz a conhece melhor. O que parece coadunar
outra possibilidade de entendimento proposta pela autora, a de como
uma coisa funciona, ou seja, como uma coisa faz o que ela faz, ndo
impedindo que tenha varios propoésitos. Entdo, proposito seria diferente
de funcdo, mesmo que os dois sentidos estivessem intimamente
relacionados, pois saber “o que uma coisa faz” esta totalmente ligado ao
saber “como uma coisa faz o que ela faz”.

Desse modo, ndo bastaria saber o propdsito da coisa para
conhecé-la, explica a autora: “Mas, alguém que sabe para que o coragdo

10 De acordo com Boyle, ha uma proposta do homem como animal racional que
tem sua tradicdo iniciada com Aristdteles. Conforme a interpretagdo do autor
para essa proposta, que pensamos ser condizente com nossas proprias
interpretagdes sobre o assunto, “Uma implicagdo crucial da Visdo Classica, eu
argumentarei, € que a racionalidade ndo é uma poténcia particular de animais
racionais que sdo equipados com ela, mas seu modo distintivo de ter poténcias”
(BOYLE, 2012, p. 6, tradugao nossa).

1 Matéria e forma, substancia, causa.
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serve, seus arranjos estruturais e como aqueles arranjos capacitam o
coracdo a fazer o que ele faz pode dizer verdadeiramente entendé-lo”
(KORSGAARD, 2008, p. 139, tradugdo nossa). Por isso a autora pensa
gue o melhor candidato a interpretagéo de fungéo é “como a coisa faz o
que ela faz”, indo do conhecimento da estrutura ao conhecimento do
proposito atrelado ao objeto estudado. Com isso, poderemos pensar que
compreender a alma humana e suas capacidades em relacdo seria
extremamente benéfico, entre outras coisas, para nossa compreensao
daquilo que o homem € capaz de fazer, pois nos encaminharia para o
conhecimento do préprio homem e de como ele faz o que faz. O que, a
nosso ver, ndo descartaria uma proposta teleoldgica acerca da felicidade
humana, mas a reelaboraria nos termos propostos acima com o apoio de
Korsgaard. Ndo importa se 0 homem tem um proposito, 0 que importa é
gue o homem desempenha suas atividades de um modo que lhe €
especifico e que pode ser entendido e explicado. Assim, quem entende
isso poderé dizer o que é a funcdo humana, além do mais, sera possivel
conhecer melhor o préprio homem.

Por conseguinte, quando Aristoteles afirma que a fun¢do humana
é a atividade da parte racional da alma ndo quer dizer simplesmente que
0 raciocinio € o propo6sito do ser humano. Igualmente esta a dizer que a
atividade racional é a atividade caracteristica do homem, caso se
entenda que isso significa uma atividade que somente a espécie humana
escolhe. Além disso, Korsgaard entende que Aristoteles quer dizer que a
“atividade racional € como nos seres humanos fazemos o que fazemos, e
em particular, como conduzimos nossa forma especifica de vida”
(KORSGAARD, 2008, p. 141, traducdo nossa). O que nos leva de volta
a lista dos tipos de vida. No DA Il 2 Aristdteles elenca trés formas de
viver conforme as capacidades da alma humana: vegetativa (das plantas
e de todos os animais), de percepcao e acdo (de todos os animais) e de
razdo ou da escolha racional (apenas dos animais humanos). O homem
apresenta todas as trés formas de vida, duas em comum com os demais
viventes, mas uma que lhe é especifica, o que faz com que gerencie de
um jeito especial as outras formas que compdem a vida humana. Assim,
para Aristoteles, “ser racional transforma a natureza de ser um animal, e
assim constitui um jeito novo de ser uma coisa viva” (BOYLE, 2012, p.
16, traducdo nossa).

Com as observagdes feitas a respeito desse assunto, Aristételes
parece entender a vida regida pela razdo como mais apropriada aos
homens; contudo, o fildsofo pondera: neste tipo de vida, € no que a rege,
hé& algo que é obediente a razdo, mas hé ainda algo que possui e exerce 0
pensamento. A vida da capacidade racional, portanto, igualmente



33

poderia ter dois significados, mas nesse ponto especifico estar-se-ia a
falar da vida como atividade racional. O que, provavelmente, poderia
nos levar a interpretar essa proposta como ndo tratando de algo
puramente racional, pois € nesse ponto da argumentacdo sobre a fungéo
do homem que Aristételes parece ceder lugar a uma racionalidade
relacionada e dedicada inteiramente ao cuidado da capacidade néo
racional e de suas (sub)capacidades, fazendo valer a proposta da
atividade humana como aquela feita com razdo ou ndo sem razao.
Nussbaum entende que nesse momento Aristdteles comeca a abrir méo
de algo totalmente divino como funcéo especifica do homem, propondo
como tipico a alma humana uma sabedoria diferenciada daquela
compartilhada pela divindade: a sabedoria pratica. Diante dessas
possibilidades de interpretacdo, precisamos analisar as propostas em
jogo para entender qual seria realmente a funcdo e, portanto, a melhor
forma de viver ou o fim humano, pois Aristoteles escreve:

Ora, se h4 uma func¢do do homem consistindo em
uma atividade da alma conforme a razdo, ou que
ndo existe sem a razdo, e se nos dizemos que essa
funcdo é genericamente a mesma em um
individuo qualquer e em um individuo de mérito
(assim em um citarista e em um bom citarista, e
isso é verdade, de uma maneira absoluta, em todos
0s casos) a exceléncia devida ao mérito se
acrescentando a funcédo (pois a funcdo do citarista
é tocar a citara, e aquela do bom citarista é toca-la
bem); se é assim; se nos colocamos que a funcdo
do homem consiste em um certo género de vida,
quer dizer, em uma atividade da alma e nas a¢des
acompanhadas de razdo; se a funcdo de um
homem virtuoso € cumprir essa tarefa, e cumpri-la
bem e com sucesso, cada coisa além estando bem
completa quando é segundo a exceléncia que lhe é
propria: - nessas condicgdes, €, portanto, que o0 bem
para 0 homem consiste em uma atividade da alma
em acordo com a virtude, e, no caso de
pluralidade de virtudes, em acordo com a mais
excelente e perfeita entre elas (EN | 6 1098a7-
18)%2,

12 Tradug&o nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: &i &' éotiv &pyov avBpdmov yoyiig évépyela katd Adyov fi
un dvev Adyov, 1 8 adtd @opev Epyov eivon T@ Yével Todde kol ToDdE
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A andlise do passo em questdo gerou celeuma em relacdo a
questdo da eudaimaonia, provocando discussdes propostas em célebres
artigos publicados desde 1964 (ou mesmo antes) por estudiosos como
Hardie, Ackrill e Kenny. A menc&o aos trés comentadores e respectivos
estudos é valida na medida em que ha propostas sobre a eudaimonia
como aquela elaborada por Kenny, que concebeu a felicidade como um
bem dominante e entendia que o passo em questdo se opde as teorias
como aquelas dos demais estudiosos mencionados e as suas concepgoes
de eudaimonia. Segundo Kenny, o passo liga as teorias da felicidade
apresentadas pelos Livros | e X da EN, tomando as teorias de Aristoteles
sobre os variados tipos de vida no Livro | como ponto de partida para a
interpretacdo da eudaimonia como vida totalmente dedicada a
contemplacdo. Embora concordemos com a possibilidade de existéncia
de um elo entre as teorias apresentadas nos dois tratados sobre a
felicidade, elo do qual trataremos mais detidamente em nosso terceiro
Capitulo, os demais comentadores citados parecem-nos mais coerentes
com as reais intencGes de Aristdteles para sua teoria da felicidade.
Pensamos assim especialmente por ndo tomarem como proposta (ou
intencdo de proposta do filésofo, segundo a leitura de Hardie (2009, p.
35)) a felicidade como fim dominante, encaminhando-se a defesa de
uma vida plena como aquela dedicada ao puro contemplar. Todavia, se
um tipo de vida é indicado como o melhor, e se esse tipo for
compreendido como um conjunto de atividades operadas de modo
racional e ndo exatamente como uma vida inteiramente direcionada as
atividades especificamente contemplativas, qual seria esse tipo de vida?
Aristoteles o determinaria?

As questBes nos levaram a repensar as propostas do filésofo
acerca dos meios e dos fins variados que se nos apresentam ao longo de
toda uma vida e que conduzem as muitas opinifes e aos muitos modos
de entender o que seja a melhor vida possivel e os bens que sdo
necessarios a ela (se sdo necessarios). As opinides quanto a funcdo e a
atividade apropriada ao homem, descritos no Livro | 8, variam e por isso

omovdaiov, Gomep KBaploTod Kol omovdaiov KBupioTod, Kol AnAdg o1 TodT'
€Ml mOvTOV, TPOooTIBEUEVNG THG KOTO TNV Apetnv Vmepoyilg Tpog O Epyov:
Ki0apiotod pgv yap kibapilev, omovdaiov 8¢ 10 eb° i &' obtog, [avOpdmov &8
tifepev Epyov Lomv tva, TadTv 08 Yoytig Evépyelav Kol mpaéelg puetd Adyov,
omovdaiov &' avdpdg 0 tadta Kol Kaddg, Ekactov &' e koTd TRV oikeioy
apetnv dmotedeitar &1 &' obtw,] 10 dvBpdmTvov dyadov wuyfig Evépyeia yivetat
Kat apetny, €l 8¢ mheiovg ai dpetai, KoTd TV ApioTnNV Kol TEAEOTATNV.
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Aristoteles parece entender que essa variedade de opgles € devida ao
prazer que se sente com as atividades que se desempenha com mais
frequéncia. As atividades virtuosas sdo deste tipo, e sdo destacas pelo
filésofo como sendo boas e nobres. Os homens bons igualmente as tém
em alta consideragdo, dao-lhes o valor devido, sendo que tais homens
sdo0 bons juizes daquilo que conhecem bem, como a virtude. “A
felicidade é, pois, a melhor, a mais nobre e a mais aprazivel coisa do
mundo, e esses atributos ndo se acham separados [...]” (EN | 9 1099a24-
25)13. O conceito de felicidade esbocado no Livro | é, portanto,
preenchido pelos atributos das atividades mais excelentes.

Reforcando essas ideias, o Livro | 9 nos informa que a felicidade
é tomada como algo de melhor e mais divino existente na vida humana;
portanto, é de acordo com a exceléncia nas acGes e atividades que o
homem é capaz de realizar. Diante dessas constatacfes, Aristdteles
declara que os objetivos da ciéncia politica, entre as demais vidas
observadas, sdo o melhor fim que pode haver (EN 1099b30), o que
parecera contradizer as propostas do Livro X e a proposta de Kenny
supramencionada. Essas explica¢des, ainda que lacunares, nos levam a
nossa crenca que a funcdo especifica a0 homem seja uma atividade que
somente se constituiria com uma vida em comunidade, associando todas
as capacidades animicas acima mencionadas, sendo, por isso, conforme
a razdo que se configura como elemento diferencial da psyché humana.
Todavia, ainda precisaremos confrontar essas propostas com aquelas do
Livro X acerca da vida contemplativa como melhor das vidas possiveis
para garantir o que se afirma aqui.

O Livro mencionado nos apresenta Varios argumentos que
indicam um Aristoteles aparentemente “racionalista”, propondo que o
homem se dedique aquilo que de mais divino ha em si, a razdo. No
entanto, recorrendo ao curso de toda a EN, inclusive ao préprio Livro X,
encontramos indicagdes de que ndo ha possibilidade do homem dedicar-
se inteiramente as atividades da contemplacdo filosofica, ao exercicio
mais alto e puro da razdo tedrica. Mesmo um filésofo, explica
Aristoteles, necessita de comida, bebida, dinheiro, convivio... e todos
esses bens, sejam eles necessarios ao estabelecimento de uma vida feliz,
sejam eles instrumentos para tal estabelecimento, sé sdo encontrados,
como propusemos ainda ha pouco, na pélis. Devemos reforcar que a EN
nos apresenta 0 homem como animal politico, de vida essencialmente

13 Tradug&o nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: @pwotov Gpa kai kGAotov Kol fidiotov 1) gvdaipovia, Koi
oV dubprotar TadTa [...].
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comunitéaria. Por conseguinte, todas as suas escolhas serdo tomadas
tendo em vista essa sua natureza politica, explicando que a funcdo
prépria a0 homem seria 0 bom desempenho de suas capacidades
animicas que o permitissem viver bem na pélis, entre seus iguais ou
semelhantes, de forma excelente, mas, em conformidade a leitura de
Korsgaard e Boyle (2012, p. 6 et seq.), de um jeito racional. Quanto ao
assunto Nussbaum escreveu:

O argumento do ergon ndo pode estar nos dizendo
que devemos nos preocupar somente com a razao.
Nem parece dizer isso. Mas a énfase em tal
atividade caracteristica pode ser vista como
motivada (1) pelo desafio do hedonismo e (2) pela
funcdo arquitetdnica da razdo prética: esta, e sO
esta, pode arranjar para que ambas, razdo e as
fungbes compartilhadas com os animais,
obtenham seu devido lugar em uma vida humana
complexa. Aristdteles recomenda a sua audiéncia
reflexiva uma vida que (1) envolva o exercicio de
todas as nossas capacidades humanas, e seja assim
uma verdadeira vida humana, antes que uma
[vida] que possa justamente ser levada por uma
planta ou uma vaca, e que (2) seja governada e
planejada de um tal modo a dar a ambas,
capacidades compartilhadas e ndo compartilhadas,
seu papel apropriado — e isso significa governada
e planejada pela razdo pratica. Se pensarmos
reflexivamente sobre o que é um ser humano, ele
sugere, teremos razdo em preferir uma vida sob a
direcdo da razdo prética a vida escrava ou como a
da vaca, de prazer, e também a alguma vida que é
levada sem ordem ou direcdo. Queremos uma vida
que use todas as nossas capacidades. Uma tal vida
inclui tanto o exercicio da razdo quanto requer a
direcdo racional (NUSSBAUM, 1985, p. 106,
traducdo nossa).

Embora concordemos em grande medida com as propostas da
estudiosa, que entende a opcdo pelo argumento do érgon humano em
um tratado ético justificada por ser necessario considerar o que é o
homem a fim de melhor entender e acatar um tipo de vida a se buscar,
pensamos que a filésofa ndo esteja de acordo com as propostas de
Aristoteles em um certo ponto. Este diria respeito a tonica dada a
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proposta de uma vida boa ser governada pela razdo, ou melhor, pela
razdo préatica. Nossa ressalva ou discordancia vem do fato de pensarmos
gue essa alternativa seja valida a maioria dos homens, para 0os homens
gue sdo capazes de agir corretamente, embora possam ndo o fazer, mas
ndo dos homens realmente virtuosos que vivem “com razdo” ou de um
jeito racional. Pensamos diferente das propostas da autora porque
cremos que 0 bom exercicio de todas as capacidades humanas que ela
menciona, compartilhadas ou ndo com outros viventes, resulta em uma
vida virtuosa e que o homem verdadeiramente virtuoso tenha em
consonancia as capacidades animicas, como defenderemos ao longo de
todo esse trabalho. A nosso ver, uma vida conforme o melhor estado
dessas capacidades, desempenhadas racionalmente, é o0 que
verdadeiramente se configura como a fungdo humana, exclusivamente
humana, dentre todas as funcbes que o homem se mostra capaz de
desempenhar!4.

A pacificacdo das capacidades animicas que permite uma vida de
plena realizacdo das tarefas necessarias para o convivio em comunidade
€ 0 que mais se mostra como exclusividade do homem, ndo dos deuses
nem dos animais em geral. A possibilidade de conciliar a capacidade
ndo racional, por esta ser capaz de ouvir, obedecer e participar da razéo
por intermédio do desiderativo, com a capacidade racional da alma,
representada pela racionalidade pratica que harmoniza e participa da
capacidade nao racional, mas que ao mesmo tempo sabe daquilo que é
necessario para garantir o exercicio da racionalidade tetrica, garante a
fungdo apropriada ao homem e a vida feliz. O melhor estado e as
melhores atividades de ambas as capacidades da alma, quando em
harmonia, permitem que o homem seja o0 que é, que se perceba como
aquilo que é: animal politico, razdo e emogdo em consonancia.
Devemos, no entanto, trabalhar mais em defesa desse entendimento,
porque nos permitira defender a educabilidade das emocdes.

4Temos ciéncia de que a vida pode variar, de que a virtude pode se ver
ameacada pelas circunstancias. O homem virtuoso ndo esta imune as forgas
do acaso, mas resiste-lhes mais fortemente, como na proposta da feita no
Livro I, gracas ao seu carater “firme e imutavel”. Concordamos, no entanto,
com Frede que explica que mesmo o virtuoso carece de muita deliberacéo
para agir bem, pois mesmo sua boa habituacéo, que lhe confere certa (e
maior que o normal) estabilidade frente as vicissitudes, ndo lhe tornem
totalmente indiferente a0 que o mundo apresenta, como proporemos mais
adiante.
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Nossa proposta é coerente com as interpretaces de estuidiosos
como Korsgaard (2008, p. 143) e Boyle (2012, p. 6) acerca da funcéo
humana que entende a vida feliz como atividade racional, no sentido que
0 poder da escolha racional facultado ao homem muda o modo que 0s
humanos conduzem as atividades que compartilham com os outros
animais como a construgcdo, a procriacdo, alimentacdo, etc.. A autora
defende que os seres humanos abordam essas atividades criativamente e
desenvolvem varios modos de desempenha-las entre os quais nds entao
escolhemos. Igualmente fazem coisas que os outros animais nao fazem
de jeito nenhum, como contar piadas, pintar e se engajar na pesquisa
cientifica e filosofica. Entdo a escolha racional introduz um sentido de
vida todo novo no qual uma pessoa pode dizer “ter uma vida”. A vida ¢
entendida nesse sentido quando se diz que alguém vive bem ou mal — se
é eudaimon ou ndo. Entdo, a autora afirma que esse € o sentido de
“vida” relevante para o argumento da funcdo. A razdo ¢ a funcdo do ser
humano, desde que entendida como uma forma especificamente humana
de conduzir a vida, e pensamos que tal tipo de conducdo s6 pode ser
exercido em comunidade. Assim, atividade racional deveria ser
entendida ndo no sentido de gastar toda a vida em contemplagdo, mas
como um modo de conduzir a vida, o que, provavelmente, seja mais
condizente com nossa proposta, embora entendamos que nos virtuosos
isso signifique a harmonia das capacidades da alma e ndo a prevaléncia
da capacidade racional®.

Discutiremos as virtudes no capitulo seguinte. Por enguanto,
destacamos outro motivo para entendermos que a funcgdo totalmente
humana somente pode ser atualizada na pdlis, nas atividades e nas acdes
moralmente avaliaveis que se apresentam na polis. Parece impossivel ao
homem atualizar as poténcias de suas capacidades animicas em
consonancia que levam a emocBes bem educadas se ndo por meio
daquilo que o corpo é capaz de fazer. Todas as atividades e acOes
completadas pelo composto corpo/alma, chamado por Aristoteles em
parte da Metafisica t0 synolon (conjunto) de matéria e forma
(hylélmorphé), levam a producgdo de algo util a0 homem, & prética de
boas aces e igualmente ao exercicio da razdo teorica, e estdo, de acordo
com Lawrence (2009, p. 46) e com nossa interpretagdo, a servico dessa
vida boa em comunidade. Por isso, deveremos nos concentrar agora em
abordar as questfes da alma humana como levantadas ao final do Livro
I da EN, capitulo 13, chamando em nosso auxilio, quando necessarias,

15 Quanto a classificagdo do homem como animal racional especificar a
esséncia humana, ver Boyle (2012).



39

as consideragdes do De Anima sobre o assunto, especialmente quando
este tratado puder nos auxiliar a confirmar nossa interpretacdo
hilemdrfica que nos permitira defender nossa teoria da funcéo propria ao
homem como necessaria ao entendimento do papel das emogdes na vida
moral.

3. EN13: aalmahumana e a emocgéao

A felicidade foi proposta em EN | 13 como atividade da alma
conforme a virtude mais completa'®. Por isso, para compreender melhor
0 que seja a felicidade Aristoteles julga necessario estudar a natureza da
virtude. O filésofo explica que a virtude a ser estudada ¢ humana, como
sdo humanos o bem e a felicidade que procura esclarecer. Por
conseguinte, escreve: “Por virtude humana entendemos ndo a do corpo,
mas da alma; e igualmente a felicidade chamamos uma atividade da
alma. Mas, assim sendo, é 6bvio que o politico deve saber de algum
modo o que diz respeito a alma.” (EN | 13 1102a16-19)*’. O estudo da
alma que um legislador buscaria empreender, no entanto, teria por
finalidade tornar os cidaddos bons e entender como isso é possivel, o
que bastaria para o tipo de investigagdo ora feito; contudo, pensamos
gue a consulta do tratado da alma, quando necessaria, pode ser mais
esclarecedora dos problemas que levantamos. Nao obstante,
comegaremos a discussao com as propostas da EN a respeito do assunto
em questao nesse momento.

Quando o tema é a alma humana, a EN aponta a existéncia de
opiniBes consideraveis, mesmo que ndo venham de Aristoteles ou de
seus companheiros de estudo. Uma dessas opinifes considerada valida é
a mencionada teoria que a alma apresenta uma capacidade racional e
outra ndo racional (EN | 13 1102a29). Costuma-se aceitar igualmente
uma subdivisdo das capacidades animicas ndo racionais, propondo a
capacidade ndo racional primeiro uma (sub)capacidade vegetativa,
responsavel pela nutricdo e pelo crescimento. Esta é presente em todos

6 Embora nos trechos em quest&o nesse ponto do estudo utilizemos a tradugdo
de Zingano, preferimos usar “virtude completa” a “virtude perfeita” devido a
compreensdo que temos de tal virtude e que sera esclarecida brevemente mais
adiante.

17 Tradugdo de Zingano (2008), no original: kai yap téyodov &vOpdmivoy
€lnrodpev kai v vdotpovioy avOpomiviy. dpetnyv 0& Aéyouev avOpomiviy ov
TNV 700 GOUATOS AAAG TV THGS Yuxfg Kol Tiv evdoupoviav 8¢ yoyflg Evépyelav
AEYOLEV.



40

0s animais vivos, adultos, embrides, lactantes, etc. A exceléncia de tal
capacidade, por esse aspecto comum aos viventes, é pertencente a todos
e ndo é especificamente humana'®. Além disso, a capacidade nutritiva
ou vegetativa trabalha especialmente durante o sono, quando a maldade
ou a bondade de carater ndo se manifestam. Assim, tal faculdade pode
ser posta de lado por ora em nossas investigacOes, ja que na EN ¢é tida
como ndo participante da exceléncia especificamente humana®®. No
entanto, Aristdteles segue com o exame da capacidade ndo racional da
alma e escreve:

Parece haver na alma ainda outro elemento
irracional, mas que, em certo sentido, participa da
razdo. Com efeito, louvamos o principio racional
do homem continente e do incontinente, assim
como a parte de sua alma que possui tal principio,
porquanto ela os impele na diregdo certa e para 0s
melhores objetivos; mas, a0 mesmo tempo,
encontra-se neles um outro elemento naturalmente
oposto ao principio racional, lutando contra este e
resistindo-lhe (EN I 13 1102b13-21)%.

Esse principio opositor a racionalidade aparece nitidamente no
caso dos incontinentes e dos continentes, pessoas nas quais a capacidade
racional e a ndo racional, esta Ultima na figura dos desejos, entram em
conflito quanto aos objetos a serem perseguidos?®. Aristételes assim nos

18 A respeito da forma como a posse de uma alma racional que muda a
organizagdo das demais capcidades da alma em um ser classificado como
“racional”, ver Boyle (2012, p. 15 et seq). Essa explicagdo revalida a teoria
proposta acima a respeito do viver humano ndo ser puramente racional, mas
organizado de um jeito racional.

2 De acordo com Boyle (2012, p. 2), a tendéncia crescente é entender que a
diferenca entre a mente humana e a dos animais chamados tradicionalmente
“ndo racionais” pousa mais no grau em que tais mentes diferem e ndo nas suas
diferencas por tipo ou espécie. O autor faz tal observagdo ao falar das disvisdes
propostas para a alma desde Aristdteles.

2 |dem, no original: Zowe 8¢ koi &AM TG QUOIC TS Wuxfig BAoyog elvau,
UETEXOVGO LEVTOL TN AOYOV. TOD Yap EYKPATODG KOl AKPATODG TOV AOYOV Kol Ti|g
Youyfg T Adyov Eyov Emavodpev: 0pOdG yap kol €l T0 PEATIOTA TAPOKOAED
oaivetar &' €v avtoig kol dAlo TL Topd TOV AOYOV TEQLKOG, O pdyeTon kol
avtiteivel 1@ AOy®.

2L A questdo da acrasia é muito mais complexa do que esse arremedo de resumo
aqui apresentado, mas no momento ndo nos caberia discuti-la em detalhes, bem
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adverte que na alma ha algo que é contrario a capacidade racional,
resistindo-lhe e fazendo-lhe frente. Isso parece nem participar da
capacidade racional, embora no continente obedeca-a; no temperante e
no bravo obedece ainda mais, “pois em tais homens ele fala, a respeito
de todas as coisas, com a mesma voz que o principio racional” (EN | 13
1102b28)*?. Mesmo que esta capacidade pareca ndo participar da
racional, os exemplos de virtudes e virtuosos dados no passo nos
mostram que essa faculdade ou (sub)capacidade da capacidade ndo
racional, constituida por querer (botilesis), apetite (epithymia) e impulso
(thymés), sdo desejos aptos a ouvir a racionalidade, obedecé-la e até
participar dela, embora parecam sempre fazer o contréario. Explicaremos
melhor essa proposta a seguir, quando tratarmos especificamente a
capacidade desiderativa.

Até o momento, a interpretacdo feita nos permite afirmar que a
capacidade néo racional é ou parece ser dupla. I1sso porque a vegetativa
ndo participa da capacidade racional, mas a desiderativa em geral
participa, ao menos de certo modo (EN | 13 1102b32), porque, no
minimo, € capaz de escutar e obedecer a razdo, como um filho ouve e
obedece a um pai. Conselhos, censuras e exortagbes comprovam,
portanto, que o nao racional é, de certo modo, persuadido pela razdo. O
argumento/exemplo do filho e do pai d& azo ao nosso argumento,
porque o filho pode ainda ndo possuir plenamente a razdo em ato, mas €
considerado, na Politica, como parte da familia cujo elemento racional é
figurado pelo pai, sendo este representante da razdo pratica na analogia
apresentada na EN. Essa participacdo, enquanto ndo se atualiza a
poténcia de razdo do filho, é simbolo da participacdo do que na alma ha
de menos racional, mas capaz de ouvir a razdo pratica. Por isso, a
virtude recebe distingdo semelhante nesse tratado, indicando a existéncia
de uma virtude moral e de uma virtude intelectual, cada destas uma
componente indispensavel de uma alma humana una, que s6 pode ver
atualizadas suas mdltiplas capacidades pelo composto corpo/alma.
Quando se fala do carater humano, no entanto, esta-se a falar da virtude
moral, entendida por Aristdteles como disposicdo digna de louvor,
quando o agente se comporta bem diante dos arroubos de suas emocdes.

Mas, em grau secundério, a vida de acordo com a
outra espécie de virtude é feliz, porque as
atividades que concordam com esta condizem

como nos faltaria recursos para encampar a tarefa no presente estudo.
22 Traducdo de Zingano (2008), no original: mévta yop OLOQOVEL Td AOY®.
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com a nossa condi¢do humana. Os atos corajosos
e justos, bem como outros atos virtuosos, nés o0s
praticamos em relacdo uns aos outros, observando
nossos respectivos deveres no tocante a contratos,
servigos e toda sorte de agdes, bem assim como as
paix0es; e todas essas coisas parecem ser
tipicamente humanas. Dir-se-ia até que algumas
delas provém do proprio corpo e que o carater
virtuoso se prende por muitos lagos as paixdes
(EN X 8 1178a8-15)%.

A vida voltada aos assuntos da polis é, portanto, feliz, mas
cercada pelas inevitaveis emocOes e pelos desejos. Esta é a vida que
procuramos examinar, estando no exercicio de sua fungdo prépria.
Ressaltamos anteriormente, e reforcamos aqui, que uma existéncia
totalmente em contemplacdo filoséfica ndo parece possivel, devido a
presenca dos elementos ndo racionais acima mencionados na vida de
todos e da necessidade humana de viver em comunidade. A despeito das
associacdes da eudamonia com a contemplacdo, de Aristoteles definir o
filésofo como capaz de tal vida por exercer o cultivo da sua razdo
tedrica (ou do uso tedrico de sua razdo), de propor o filésofo como
capaz de desfrutar a melhor disposicao de espirito e ser caro aos deuses,
devemos dar atencdo a ressalva seguinte feita por Sorabji:

Aristoteles [...] aborda a questdo: sera que é
errado, uma vez que somos humanos, aspirar a
vida mais divina de contemplacéo intelectual? Ele
responde (embora eu ndo ache que esta seja sua
Gltima palavra) que, pelo contrdrio, 0 nosso
intelecto é o nosso verdadeiro eu. [...] Aristoteles
viu as emocgdes ndo apenas como Uteis, mas como
essenciais a melhor vida que os homens podem
alcancar na prética. Embora dividido, ele
reconhece que uma vida de nada mais que
contemplacéo ndo é possivel para nés. Até mesmo

23 Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: Aevtépmg &' O katd TV GAANY Apetiv: ai Yop Katd ToHTNV
gvépyelan avOpomkal. dikoo yop kol dvopeio Kol To GAa TO KoTd TAG APETAG
TPOG GAANAOVG TPATTOUEV €V GUVOALAYLLACL Kol ¥peiong kKol Tpa&eot Tavtoiong
gv 1¢ 10ic mAPeoL Sratnpodvieg TO mpémov EkdoTe TadTo &' eivor Qoivetol
navto avOpomkd. &via 6¢ kol cvpPaively and Tod cOUATOG SOKET, Kol TOAAL
cuveKe®ohot Toig Tabeotv 1) Tod fjfovg apetn.
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os fildsofos devem comer e viver em sociedade, e
a vida mais feliz envolvera também o exercicio
das virtudes em sociedade. As virtudes, por sua
vez, envolvem acertar o ponto médio na emogéo,
bem como na acdo (SORABJI, 2000, p. 190-191,
tradugdo nossa).

Assim, percebemos que Aristoteles ndo deixa os homens comuns
fora de suas consideragcfes sobre a vida feliz dos cidaddos, e admite
inclusive que esses homens sejam a maioria. Aristoteles igualmente néo
retira os filésofos do convivio na pdlis, pois ndo é o fato de serem
filésofos que fard com que deixem de ser humanos e de apresentar
funcéo e necessidades especificas & humanidade. Além do mais, entende
gue mesmo os homens mais excelentes carecem de convivio, para deixar
claras as suas aptiddes e beneficiar seus amigos com sua companhia (EN
Livro 1X). No convivio desses homens em comunidade é que aparecem
as emocdes e por isso 0 papel de destaque que o pathos tem na ética
aristotélica e na sua proposta da vida feliz, motivo suficiente para nos
encorajar a continuar a pesquisar sobre o papel das emoces na boa vida
descrita pelo filosofo. Para ressaltar essa interpretacdo devemos
continuar a examinar as propostas de EN | 13 acerca das diferentes
capacidades animicas e buscar compreender como essas tais
capacidades podem estar associadas & emocao e ao seu papel junto a
eudaimonia, além de deixar clara sua possibilidade de participacdo na
razdo (pratica).

3.a) Capacidades da alma

Diante das propostas de | 13, o que podemos depreender a
respeito da alma e suas capacidades? O passo, provavelmente,
interessado em introduzir a discussdo das virtudes, mais especificamente
da virtude moral frente & felicidade humana, acaba por ndo trazer
grandes informagdes sobre a psyché. E possivel, porém, apreender um
pouco mais que a famosa e, provavelmente, popular biparticdo da alma,
se contarmos, na medida do possivel, com explanacdes esclarecedoras
apresentadas pelo DA. Para comecar, podemos questionar a ideia de
uma alma partivel. Em decorréncia disso, parece viavel o
guestionamento acerca da capacidade racional e da nédo racional, e de
suas (sub)capacidades, assunto que ganhard ainda mais esclarecimento
ao tratarmos as propostas do Livro VI sobre as virtudes intelectuais no
capitulo que se seguira.
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A discussdo sobre as emogdes nos conduziu a reflexdo acerca das
chamadas “partes” da alma, as quais nos referiremos aqui pela palavra
“capacidades™, ideia que parece mais adequada aquilo que
interpretamos como real teoria da alma em Aristételes, pois o termo
grego em questdo é dynamis. Com EN | 13 propusemos uma capacidade
racional da alma e uma capacidade ndo racional, sendo que nesta Gltima
é demasiado importante a presente investigacdo sua possibilidade de
ouvir a razdo. E divida frequente entre os estudiosos da psyché® e do
assunto, especialmente no DA, se Aristdteles realmente haveria dividido
a alma, como observa Bastit, ao se perguntar “O que € uma parte da
alma para Aristoteles??®”. A questdo é importante para o nosso estudo
porque nos levard a entender melhor as possibilidades de mudancas
nas/das emocdes a fim de que concordem com a razdo pratica. Essas
variagOes sdo necessérias a vida feliz, além de nos ajudar a entender
melhor a postura de Aristoteles acerca da relacdo corpo/alma, colocando
nossa investigacdo no centro de debates ativos e atuais a respeito das
propostas do nosso filésofo.

Ao tratar uma possivel divisdo da alma em partes, Aristoteles
ressalta que existem aqueles pensadores que a dividem e julgam que em
uma destas seccOes estaria 0 pensar, em outra o0 apetite. Se assim fosse,
guestiona, o que manteria a alma unida? Afirma que nao seria 0 corpo e
pondera: “Ao contrario, parece mais que ¢ a alma que mantém junto o
corpo, pois, quando ela o abandona, ele se dissipa e corrompe” (DA | 5
411b7-8)?". Se algo diferente do corpo mantém a alma una, seria a
propria psyché e seria necessario investigar novamente se ¢ uma unidade
ou se se divide em muitas partes. O tal unificador sendo uno, seria
igualmente correto afirmar que a alma é una? Se fosse divisivel, seria
preciso novamente buscar o que mantém esse unificador coeso, mas isso

24 Escolhemos traduzir dynamis por “capacidade” também pelo fato de termos
traduzido érgon por “fun¢do”. Traduzir ambos os termos por “fun¢do” poderia
comprometer o entendimento de nossas propostas.

ZNovamente, a conversa pode ser travada com Platido que, por exemplo, no
Timeu (69c et. seq.), trata da particdo da alma em racional e ndo-racional,
mortal e imortal, base para a triparticdo da alma em racional, impulsiva e
apetitiva proposta pelo filésofo ateniense.

% A frase que, convenientemente, nos serve como indagagao € o titulo do artigo
redigido pelo estudioso em questdo, e que nos ajudard a defender algumas das
ideias que aqui apresentaremos.

21 Todas as citagGes feitas do DA tém traducdo de Maria Cecilia Gomes dos
Reis (2006), e serdo indicadas em rodapé no original: dokel yap tovvavtiov
PAAAOV 1] Yuym TO odpa cuvEyey” £EeABovong yodv dtamveiton Kol oNmeToL.



45

levaria a uma progressdo ao infinito, e seria ininteligivel, o que nédo é
aceitavel para Aristoteles.

Quanto as partes ou capacidades da alma, igualmente hd um
problema: “que poténcia cada uma possui no corpo?” (DA | 5 411b15)?%.
Se a alma inteira é responsavel por manter o corpo unido, seria
conveniente que cada uma das suas partes mantivesse unida uma parte
do corpo. Para Aristételes, isso parece impossivel, pois seria dificil
imaginar qual parte do corpo o intelecto manteria unida, ja que parece
ndo haver um 6rgéo especifico correspondente a funcdo intelectiva, o
que dificultaria igualmente saber 0 modo como o faria. Ademais, é
sabido que algumas espécies de plantas e animais, quando seccionados,
continuam a viver como se tivessem a mesma alma, embora nédo
numericamente, ja que cada uma das partes tem sensacdo e se move
localmente ainda por um tempo. Caso ndo sobrevivam, ndo seria um
absurdo, pois ndo manteriam 6rgdos que lhes permitiriam continuar a
viver. Assim, em cada uma das partes do corpo estdo todas as partes ou
capacidades da alma, como nos explica Bastit no passo abaixo.

Assim, é preservada uma certa determinagdo local
dos atos de certos sentidos — a vista é o fato do
olho — que ndo implica a separacéo nem das partes
da alma nem das fungdes dos sentidos, e que por
consequéncia ndo causa subordinagdo das partes
da alma as partes do corpo mas, bem ao contrario,
uma subordinagdo dos 6rgdos ao ato da parte da
alma da qual sdo o instrumento, o olho a viséo,
por exemplo. Por analogia, a faculdade &
subordinada a alma inteira e ndo € separada.

Por conseguinte, o ato da alma inteira deve poder
efetivamente se manifestar em todas as partes do
vivente. Tratando-se de um ato, este deve ser
constatavel. E justamente por isso que Aristoteles
recorre ainda, para repelir simultaneamente a
separagdo real das partes da alma e sua
localizagéo, a uma observacdo no quadro do qual
0 ato do vivente, inteiramente presente, atualiza as
faculdades da alma do observador. Ele nota na
verdade que “¢ evidente que as plantas divididas
vivem”. Cada buqué de flores nos mostra isso. [...]
Isso significa que a alma inteira, principio de vida,
esta presente em cada segmento vivente. O que o

28 No original: tiv' &xet SHvaptv Ekactov &v 16 copaTt;
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indica é sua capacidade de se mover e de sentir
(BASTIT, 1996, p. 23-24, traducdo nossa).

Tais informacgdes conduzem o estudioso da alma em Aristdteles a
pensar qual a natureza do objeto em questdo. Ao longo do DA existem
algumas tentativas de definir o que seria a alma, e estas parecem levar a
entender que a melhor forma de defini-la seria a partir das capacidades
que faculta ao corpo desempenhar. Para informar melhor ao interessado
nas coisas animicas o que seja a psyché e sua funcéo propria, Aristoteles
escreve: “digamos entdo que o animado se distingue do inanimado pelo
viver. E de muitos modos se diz o viver, pois dizemos que algo vive se
nele subsiste pelo menos um destes — intelecto, percepcdo sensivel,
movimento local e repouso, e ainda 0 movimento segundo a nutrigdo, o
decaimento e o crescimento” (DA Il 2 413a20-25)?°. Mesmo que as
capacidades ndo estejam presentes em todos 0s viventes, parece que a
melhor forma de entender a alma, desde as plantas até animais mais
complexos como o0 homem, é como principio animador que confere
capacidades. A psyché conferiria vida ao todo organico constituinte do
corpo, sendo este conjunto de matéria e forma, como ja propusemos®.
Tais capacidades permitem ao homem desde o mais simples tato, até a
percepcao sensivel mais sutil que conduziria a phantasia como podemos
ler no passo que segue:

O viver subsiste nos seres vivos por conta deste
principio, e o animal constitui-se primordialmente
pela percepcdo sensivel. Pois dizemos que sdo
animais — e ndo apenas que vivem — também o0s
que ndo se movem nem mudam de lugar, mas
possuem percepgdo. E, da percepcdo, € o tato que
em todos subsiste primeiro. E, assim como a
capacidade nutritiva pode estar separada do tato e
de toda e qualquer percepcédo sensivel, também o

2 Traducdo de Maria Cecilia dos Reis, no original: Aéyousv ovv, dpynv
AaPovTeg ThiG okéyemc, dtwpicBat TO Epyuyov Tod aydyov 1@ Cijv. TAeovay@dg
8¢ 10D Lijv Aeyopévov, kdv &v T1 todTeV dvumdpyn névov, (v odtd gouev, olov
vodg, aictnoic, kivnoig Kol 6téoig 1| Katd TOmov, ETL Kivnoig 1) KoTd TpoQnV Kol
e0Bioic te kol adénoig.

%0 Sobre a questdo da alma como conjunto de matéria e forma, questdo que
renderia a0 menos um capitulo a parte, é possivel ler mais nos dois capitulos
escritos por Robinson e dedicados a questdo da alma em Aristoteles em seu As
origens da alma.
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tato pode estar separado dos demais sentidos.
Denominamos nutritiva tal parte da alma, da qual
participam também as plantas. Todos os animais,
por outro lado, revelam possuir o sentido do tato —
e diremos posteriormente por meio de que causa
cada uma dessas coisas. Por ora, é suficiente dizer
apenas isto: que a alma € principio das
capacidades mencionadas — nutritiva, perceptiva,
raciocinativa e de movimento — e que por elas é
definida (DA 11 2 413b1-13)%,

Conferindo unidade a sua psyché, Aristételes abre para nés uma
possibilidade maior de entender a participacdo do sensivel no inteligivel,
bem como do racional no ndo racional da alma descrita na EN. Sendo
capacidades de algo uno, ndo seriam totalmente desconectadas,
relacionando-se de algum modo, como explica o Zingano: “A alma ¢é
uma Unica forma com diferentes fungdes” (Zingano, 1998, p. 37).

Retornando as capacidades que vivificam o corpo, podemos
entender que alguns seres tém capacidade perceptiva e igualmente
desiderativa, porque o desejo é querer (boulésis), impulso (thymos) e
apetite (epithymia; DA 1l 3 414b2). Capacidades que estdo, a0 menos a
principio, associadas as formas da percepcao sensivel e aos sentidos que
Ihes correspondem, que, na descricdo de Aristoteles, sdo 0s mesmos que
ainda conhecemos: tato, olfato, paladar, viséo e audicéo.

Para que os viventes sejam classificados como animais, todos
devem possuir a0 menos um desses sentidos: o tato. Os animais que
apresentam percepcao sensivel igualmente tém prazer e dor. Ao serem
capazes de perceber o prazeroso e o doloroso também apresentam
apetite, que é desejo pelo prazeroso (DA Il 3 414b5-6), fogem ou
buscam o que lhes aparece como prazeroso. Tais animais apresentam,
obviamente, percepcdo do alimento pelo tato sentido por meio do

% Tradugdo de Maria Cecilia Reis (2006), no original: to pév obv (ijv St v
apynv tavTv vIdpyel Toig (Bot, T0 8¢ (dov did TNV aicno TpdT®S Kol Yap
T un Kwvovpevo und' alAdttovta tomov, Exovta &' aicOnowv, (do Aéyopev kai
0V {iv povov. aichnoemg 6¢ mpdtov vdpyel o aen: domep 6¢ 1O OpemTikov
dvvaron yopilesBar Tiig apflg Kai mdong aictnoems, obtwg N e TOV FAl@V
aicOnoeov (Opentikdv 8& Aéyopev 10 to0dTovV pOPIOV THC Woyfig 0O Kai Td
Quopeva petéyey), T 8¢ (Pa mavto eaivetor ™y artiknyv aicOnow Eyovra &'
fiv o' aitiov €kdtepov tovtV cvuPéPnkev, Votepov €poduev. viv o' €mi
tocodtov gipncbm povov, 8t €otiv 1 Wy TAV eipnuévov TovTmV dpyr Kol
TOVTOLS BPLoTal, OPenTIKD, aicONTIKG, S10VONTIKD, KIVIOEL
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paladar. Todos os seres vivos se alimentam de coisas secas e Umidas,
quentes e frias percebidas pelo tocar, mas 0s seres vivos que possuem
tato igualmente possuem desejo. Aristdteles parece mesmo admitir a
existéncia de imaginacdo nesses animais, embora afirme que esse
assunto ndo esta esclarecido e que a phantasia sera analisada
posteriormente, analise que também efetuaremos posteriormente. Com
as descricOes e afirmacéo feitas até agora, percebemos uma espécie de
hierarquia entre as capacidades. Mas, qual a razdo de serem dispostas
em sucessdo? A resposta do filésofo é que:

[...] sem a nutritiva ndo existe a capacidade
perceptiva, embora nas plantas a nutritiva exista
separada da perceptiva. E, novamente, sem o tato,
nenhum dos outros sentidos subsiste, embora o
tato subsista sem 0s outros, pois diversos animais
ndo tém a capacidade perceptiva, uns tém a
locomotiva e outros ndo. Por fim, pouquissimos
tém calculo e raciocinio. Pois, entre 0s seres
pereciveis, naqueles em que subsiste célculo
também subsiste cada uma das outras, nem todos
tém célculo (e alguns nem sequer imaginacgdo, ao
passo que outros vivem unicamente por meio
dela). O intelecto capaz de inquirir requer uma
outra discussdo. E claro, entdo, que o enunciado
de cada uma destas capacidades é também o mais
apropriado a respeito da alma (DA Il 3 415al-
13)%,

A relagdo entre as capacidades em sucessdo indica, como
buscamos defender, a unidade da alma que permite falar de emogdes
educaveis gragas aos seus contatos com a capacidade racional e aos
elementos de racionalidade presentes em sua constituicdo, sendo por

%2 Tradugdo de Maria Cecilia Reis (2006), no original: &vev pév yap tod
Opentikod 10 aicOntikov odk Eotv: Tod &' aicOntikod ywpiletor TO Opemticov
£V TOIG PLTOIG. WAAWY &' dvev pev 10D amtikod TV dAlov aictnoemv obdeuio
VIapyEL, Gen d' dvev TV GAL@V VIhpyer TOALA yap TV {pwv obT dywv ot
axonv &xovcty oVt douig aicOnov. Kai TdV aicOntik®dv 8¢ Ta pev €xel 10 Kotd
oMoV KvnTKOv, T &' ovk E£xer TeElevTaiov O& Kol EAGyloTOL AOYoHOV Kol
Stévotay: oig pgv yap dmhpysl Aoyioudg TdV GOapT@Y, TOVTOLC Koi To Aol
névta, oig &' éxetvav Ekaotov, o0 Tt Aoyioudg, 6AAL Toig puév 0vdE povtacia,
6 8& Ty povn {dov. mepi 88 Tod BewpnTikod vod Etepog AOYoC. STl pév oV
6 mepi T0VTOV EKAGTOV AOYOC, OVTOC OiKeldTOTOC Kod TEPL Yuyfic, Sftov.
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isso assunto relevante a nossa pesquisa. Fazemos tal afirmagdo porque a
capacidade perceptiva mencionada no passo mantém contato com a
desiderativa e, portanto, aparece como relacionada as afec¢des do corpo
e da alma dentre as quais estdo aquilo que buscamos entender como
emocOes. Estando tal capacidade atrelada igualmente as formas que
facultam ao homem conhecer o mundo ao seu redor, voltaremos ao
assunto da percepcdo sensivel mais tarde. Por ora, nos damos por
satisfeitos em compreender e esclarecer certas questdes levantadas pelo
comecgo da EN acerca da alma e de suas capacidades: a) Aristételes,
assim como pensadores precedentes, realmente propds uma divisdo da
alma? Entendemos que na EN, e em Aristoteles de um modo geral, ndo
h& cisdo na alma e nem entre corpo e alma. b) Entdo, por que falar em
parte (morion) da alma? A discussdo sobre as partes da alma aparece
mais detalhadamente no DA, em uma franca discussdo com os fil6sofos
gue se dedicaram anteriormente a questdo. Em Aristoteles, mesmo na
EN, aquilo que costuma ser chamado “parte” da alma parece ser
capacidade daquilo que o fildsofo entende por psyché, sendo esta
definida pelo que faculta ao corpo com o qual forma um todo
substancialmente uno desempenhar: o exercicio de suas capacidades -
das mais basicas as mais complexas. Acrescentamos ainda, apés o
estudo dos dois tratados em questdo nesse momento, que a alma move
sem ser movida, quando se trata do movimento local e de certas partes
do corpo. Por esses motivos compreendemos também que as afeccdes da
alma, dentre as quais estdo as emoc¢des aqui estudadas, causam
mudancas fisicas, embora ndo necessariamente causem movimentos de
deslocamento, mas podem influenciar nos movimentos dos animais
dotados de percepgdo sensivel. “Pois o perceber € ser afetado por algo;
de maneira que 0 agente torna como si mesmo em atividade aquele que
¢ tal em poténcia” (DA Il 11 423b30-424al1)®.

O estudo da alma e de suas capacidades nos levou a discussao da
existéncia de “partes” distintas e componentes de uma alma, teoria que,
com ajuda de Avristételes e de alguns comentadores como Zingano e
Bastit, acabamos por rejeitar. Mas, por que deveriamos nos deter em
uma pesquisa sobre uma alma partivel ou unitaria em um trabalho que
se pretende de cunho ético? A questdo comega a ser respondida ainda
por EN | 13, passo no qual Aristoteles menciona uma alma bipartida a
fim de defender a existéncia de diferentes virtudes que comporiam a

% Traducio de Maria Cecilia Reis (2006), no original: 1o 82 aicOntprov odtdv
10 GrTikdv, Koi &v @ 1 Kahovpévn R Vmdpyel oicOnoig mpdTe, TO Suvauetl
TOOVTOV £0TL HOPLOV”
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vida feliz. Entender essa proposta somente as luzes da EN ndo nos
pareceu suficiente e, por isso, optamos por recorrer ao DA, obra
dedicada quase exclusivamente ao assunto. Nesse tratado, bem como ao
longo da exposicdo da EN, percebemos que a interpretacdo de uma alma
ndo divisivel, apesar de contrariar boa parte dos fildsofos precedentes
gue dedicaram tempo a questdo, contemplaria nossa interpretacdo das
emocdes, ja que o filésofo estudado as propde como “pertencentes” a
capacidade desiderativa da alma capaz de participar da razio.

Cremos que a Unica forma de acatar essa proposta seria
compreender a alma como algo uno, sem partes totalmente isoladas
umas das outras. Defendemos essa interpretacdo a fim de que as
capacidades animicas pudessem se comunicar, de que o desiderativo
participasse da razdo, a despeito da proposta da capacidade nutritiva
acima apresentada. Esta capacidade igualmente participa da vida
humana mais completa, pois ndo é possivel a homem nenhum, nem
mesmo aos filésofos, deixar de se alimentar, por exemplo. Tendo em
vista nosso interesse nas relagcdes das emogfes com a razdo, e sendo a
capacidade desiderativa o caminho possibilitador de tal relagdo em uma
alma una que reflete um desejo capaz de se associar a razdo, cabe-nos
agora estudar, ao menos em grandes linhas, a capacidade desiderativa da
alma humana. Voltaremos & questdo da unidade da alma no capitulo IlI,
a fim de concluir nossos estudos sobre as emogfes na alma humana e
sua possivel racionalidade.

3.b) A capacidade desiderativa da alma, as acdes e as emogdes nha vida
feliz

Para dar prosseguimento a nossa busca por esclarecer os pontos
suscitados por EN 1 13, trataremos agora a capacidade desiderativa da
alma humana. As consideragdes supramencionadas nos levam a pensar
um desejo que apresenta trés formas quanto a sua capacidade de ouvir e
obedecer a razdo® (DA 1l 12 414b2). Essas possibilidades, por sua vez,
perfazem uma capacidade desiderativa global e una (haplos orektikon):
a orexis. Vejamos melhor qual a influéncia desta capacidade animica no
se emocionar e no agir, mas comecemos seguindo o conselho de
Aristoteles e buscando entender o desejo.

O desiderativo esta entre aquelas capacidades que permitem ao

% Ver EN Il - 11l 1111a23-35; 1111b1-3 sobre as emocges ndo racionais,
conformes aos desejos ndo racionais. também Sorabji (2002, p. 323) e AGGIO
(2017, no prelo).
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corpo executar as atividades indispensaveis a sua existéncia: a nutricao,
a percepcdo e o raciocinio. A funcdo desiderativa seria comum a todos
0S animais, embora somente 0 homem possuisse todas as dynameis
(capacidades) mencionadas, sendo o desejo natural ao homem. Como
isso pode ser importante, se nesse ponto do estudo temos em vista a
definicdo de emocdo frente a uma vida feliz? A resposta é: Aristdteles
considera que na alma ha trés fatores determinantes da agdo e da
verdade: sensacdo, intelecto e desejo (aisthésis, noiis, drexis), mas a
sensacdo ndo é principio da acdo moral, pois mesmo as bestas a
possuem. Ocasionaria 0 movimento, comum a todos 0s viventes, mas a
acdo é composta por movimentos fisicos; todavia, tendo em vista um
fim especifico e bom quando da associagdo entre desejo e intelecto seria
propriamente humana, assunto que abordaremos em maiores detalhes
adiante.

A afirmacéo e a negacdo sdo da ordem do pensamento, o buscar e
o fugir s@o da ordem do desiderativo (EN VI 2 1139a20-22). As
aparéncias que excitam o desejo levam a emocdo e podem levar a
formulacdo de tipos de juizos (DA Il 9; MA 1I). Ainda que o orthos
16gos (reta razdo), segundo Tricot (2012, p. 298), seja a maxima geral da
conduta, e que, deste modo, o pensamento deva determinar aquilo a ser
alcangado, o intelecto por si mesmo ndo move, pois “da parte do
intelecto pratico, seu bom estado consiste na verdade correspondente ao
desejo, ao desejo correto” (EN 1139a29-31)%. Sem a orexis, que define
o fim a se buscar, ndo ha agdo. Assim, o desejavel é a causa final da
acdo, e o desejo pode ser sua causa eficiente, quando conjugado ao
intelecto préatico, fazendo mover na direcdo do que é correto. Este
intelecto, depois que a oOrexis determina o objeto a se buscar, pde-se a
procurar 0s meios necessarios para que se alcance aquilo que é desejado.
Apos determinados os meios, a tarefa de tal intelecto estd completa e
vem a acdo: quem move, portanto, € um intelecto que tem em vista um
fim e que é de ordem pratica, ou seja, associado ao desejo que precede a
atividade no tempo (EN X 5 1175b30-33)%. Quanto a isso, o DA
explica:

Além disso, mesmo que o intelecto ordene e o
raciocinio diga que se evite ou busque algo, o

% Traducgdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: Tod 8¢ mpoxTkod kol Stavontikod AANOs OLOAOY®G
&yovoa tf] 0pé€et Tij OpoOT).

% Mas o prazer Ihe é simultaneo.
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individuo ndo se move, mas age de acordo com o
apetite, como no caso dos incontinentes. [...]
Tampouco o desejo € responsavel por esse
movimento, pois 0s que sdo continentes, mesmo
desejando e tendo apetite, ndo fazem essas coisas
pelas quais tém desejo, mas seguem o intelecto.
Mostra-se entdo que ha dois fatores que fazem
mover: 0 desejo ou o intelecto, contanto que se
considere a imaginacdo um certo pensamento.
Pois muitos seguem sua imaginacdo em vez da
ciéncia, mas nos outros animais ndo ha nem
pensamento, nem raciocinio, e sim imaginagéo.
Logo, sdo estes os dois capazes de fazer mover
segundo o lugar: o intelecto que raciocina em
vista de algo e que é pratico, o qual difere do
intelecto contemplativo quanto ao fim. E todo
desejo por sua vez, é em vista de algo; pois aquilo
de que héa desejo é o principio do intelecto pratico,
ao passo que o Ultimo item pensado é o principio
da acdo (DA 111 9-10 433a1-17)%.

Assim, confirma-se que sdo o desejo e o intelecto pratico que
fazem mover, porque o objeto desejado leva ao movimento e o intelecto
determina como buscé-lo. Em tltima analise, existe “algo tinico, de fato,
que faz mover: o desejavel” (t0 orektén; DA 433a18-20; cf. Besnier,
2008, p. 58)%. Isso acontece porque o desejo é principio indispensavel
da acdo; e quando a imaginacdo move, igualmente ndo o faz sem desejo.
Se intelecto e desejo movessem quanto ao lugar, moveriam segundo
uma forma comum. Isso implica que quando o desejo concorda, desde 0
inicio e sem grandes resisténcias, com o intelecto é sua forma querer

%7 Tradugéo de Maria Cecilia Reis (2006), no original: &t xoi émrérroviog Tod
vod kol Aeyodomng Tiig dtavoiag eedyev Tt 1 S1OKEWV 0V Kiveital, GAAL KATd TNV
gmbopiov Tpdttet, olov 6 akpathc. [...] GAAd py ovd' | dpefic Tadg Kupia
i KIVAGEOC o1 Yip dyKpaTelc OpeyOUEVOL Kai EmBVUODVIES OV TPATTOVGIY OV
g&yovol tv Opefv, GAL' daxolovbodol T® v@. Daivetar 3¢ ye Vo TadTo
Kwodvta, 1 Ope&ic f| vode, &l Tig v avtaciov Tidein d¢ vonoilv tva: moAloi
YOp Topd TNV EmoeTAUNY dkoAovbodot taig pavtoaciotg, kol &v Toig dAloig {doig
00 vONo1g 000E AOYIGHOG EGTLV, GAAL PavTacio. GUE® dpa TADTO KIVITIKO KOTo
tomov, vodg kol Ope&ig, vodg 8¢ O Evekd Tov Aoylopevog kol O TPUKTIKOS
Srapépet 88 Tod Bempnricod T TédeL Kol 1) dpelig <8'> Evekd Tov TiGH: 0D YO
N 6pegig, abtn apyn 10D TpoktiKod vov, 10 &' Ecyatov apyn Tig Tpaews. Hote
€0AOY®G 600 TadTa Qaiverar T Kvodvta, OpeEls Kol S1dvolo TPoKTIKY®

% 1dem, no original: &v &1 11 10 Kvodv, 1O dpeKTIKOV.
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(boulesis) que move. O desejo, contudo, é capaz de mover sem o
raciocinio, ja que o apetite (epithymia) pode ser um tipo de desejo ndo
conformado ou minimamente conformado ao intelecto. “Intelecto,
entdo, é sempre correto; ao passo que o desejo e a imaginacdo, ora
corretos, ora ndo corretos. Por isso, é sempre o desejvel que move,
embora este seja tanto 0 bem como o bem aparente; mas ndo todo o
bem, e sim o bem prético apenas. E o praticavel é o que admite ser de
outro modo” (DA Il 10 433a26-30)%*. Fica claro, entdo, que é uma
capacidade da alma do tipo desiderativo que move (DA 11l 10 433a31-
32), embora o proprio desejavel se mantenha estatico. “Em suma, € isto
o que foi dito: na medida em que o animal é capaz de desejar, por isso
mesmo ele é capaz de se mover” (DA 11 10 433b27-28)*, portanto, sem
desejo ndo ha acdo. Deste modo, Aristdteles apresenta a equacao cujos
termos resultam na ag&o:

[...] primeiro, o que faz mover, segundo, aquilo
por meio de que move, e terceiro, aquele que é
movido. E de dois tipos o que faz mover —um é o
imovel, outro é o que faz mover sendo movido - ,
0 bem praticavel, por sua vez, € imovel; o que faz
mover sendo movida é a capacidade de desejar
(pois aquele que deseja move-se enquanto deseja,
e 0 desejo é um certo movimento, quando é desejo
em ato), e aquele que é movido, por fim, é o
animal. O 6rgdo por meio do qual o desejo move
é, de sua parte, algo corporal — e por isso, é nas
funcdes comuns ao corpo e & alma que se deve
inquirir sobre ele (DA 111 10 433b13-21)*.

% Traducdo de Maria Cecilia Reis (2006), no original: vod¢ pév odv mic 0pBoc
oty Opelig 0¢ kol pavtacio kol Opon kol ovk OpOn. 510 del Kivel pev 10
OpeKTOV, AAAG TODT €otiv §j TO dyaBov 1| 10 eawvouevov dyaBov: ov mav O,
AALG TO TTPAKTOV AyaBdv. TPakTov &' 0Tl TO EvOgXOEVOV Kol BAA®G EYELV.

40 Idem, no original: 6Amg pév odv, domsp sipnrar, [ dpexTicdV TO {Hov, TadT
aOTOD KIVITIKOV

41 Idem, no original: énel 8' 611 Tpia, &v pv 10 Kvodv, devtepov §' @ Kivel, &1t
TpiTov TO KVOOUEVOV, TO 8& KvoDV S1TTdV, TO HEV AKIvITOV, TO 8 KIVODV Kol
Kwvovpevov, £0TL 6N 10 pev axivntov 10 TpakTov dyobov, O 8¢ kvodv kai
KIVOOLEVOV TO dpekTicdv (Ktveltan yap 10 Ktvovuevov 7 opéyetar, kol 1y dpekig
kivnoic Tic éotwv, N dvepyeiq), 0 8¢ Kvovdpevoy T (Pov: @ 88 Kivel dpyave 1)
Ope&ig, 710N 10070 GOUATIKOV €6TIV — 010 &V TOIG KOWOIG GMUATOG Kol Wuyfig
£pyorc Bewpntéov el aTOD.
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O passo do DA esclarece que o desejo é entendido como uma
capacidade da alma que move a acéo, por isso dizendo respeito aos fins.
E, todavia, especificamente EN | 13 que primeiro indica o desejo como
devendo se harmonizar com as sugestdes de acdo do intelecto pratico,
para que este mova de certo modo (ou do modo certo). Estes podem se
harmonizar, pois o desejo, pelo que foi exposto nas obras estudadas,
apesar de ndo racional é capaz ouvir e seguir a razdo, mais ou menos:
guando educado, e bem-educado, ouve-a mais. O mesmo parece ser
valido quanto as emoc0es, devido a sua natureza desiderativa: podem
ouvir e obedecer, ou seja, ser educadas conforme o orthos 16gos, como
proposto na exposicao de Aggio.

Pois bem, ao contrario da moral estoica,
Aristoteles pressupfe uma possivel e necessaria
harmonia das nossas afeccOes da parte nédo
racional, tais como os desejos e as emogdes, com
a nossa racionalidade pratica. Para ele, desejo e
razdo sdo inseparaveis, como o0 corpo e a alma, a
cera e 0 selo impresso, 0 marmore e a estatua.
Inseparaveis, todavia distintos. Por isso, mesmo
desprovido ele proprio de razdo, o desejo pode
participar dela, e por outro lado, mesmo a razdo
desprovida de desejo, ela pode participar dele.
(AGGIO, 2017, no prelo).

Sendo assim, 0 desejo é 0 que nos move, e sendo 0 movimento
um tipo de alteracdo, imprescindivel a praxis, sofrida ao mesmo tempo
pelo corpo e pela alma, entendemos por que o apetite esta na lista das
pathe na EN. Tal presencga confirma nossa proposta da existéncia de um
significado mais amplo para o termo que o nosso entendimento hodierno
de emocao ou paixdo; mas, como vimos, Aristételes expde mais de uma
forma de desejo, e relaciona tais formas a diferentes emogGes. Portanto,
sera preciso discutir o assunto que ainda nos é um tanto obscuro e
problematico para que possamos compreender melhor nosso objeto de
estudo, atrelado como esta, desde a alma, ao desejo.

3.b.1) Desejos

Apo6s definir brevemente a forma geral do desejo e abordar a
capacidade animica que é responsavel por ela, resta tratar suas formas
especificas. Como expusemos pouco acima, Aristdteles distingue trés
formas de sentir dentro da faculdade desiderativa: querer, impulso e
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apetite. Estas sdo importantes, a medida que se associam as diferentes
emoc0es, bem como influenciam ac¢des variadas e que estdo em poder
dos agentes. Ao falar de trés tipos de desejo, contudo, deveriamos inferir
gue a capacidade desiderativa é passivel de divisdo? Aristoteles estaria a
concordar com Platdo e a propor um desejo dividido em trés? Trechos
como Retdrica 1369al-7 nos apresentam diferentes desejos, racionais e
irracionais; todavia isso ndo implica que o desejo em Aristételes seja
seccionado. Pensamos ja ter esclarecido que Aristdteles fala de uma
cisdo da alma para se posicionar frente aos pensadores de sua época e,
provavelmente, para abordar a existéncia de virtudes morais e
intelectuais. Existem, contudo, posturas, como as de Cooper (1999, p.
256 et seq.), que defende a existéncia de desejo racional e desejos ndo
racionais. Se, todavia, classificamos o desiderativo como capacidade da
alma e entendemos que esta ndo pode ser fracionada, respondemos
negativamente & possibilidade de fracionamento do desejo. Temos uma
capacidade que pode ouvir mais ou menos a razdo, conforme seus
objetos, sendo por isso una e complexa, como nos explica Aggio:

Primeiramente, se ja € um erro dividir a alma em
partes, seria, com mais razdo, absurdo dividir a
faculdade desiderativa, colocando o querer na
parte racional, mas o apetite e 0 impulso na parte
ndo racional; ou mesmo distribuindo o desejo em
trés partes, se reconhecéssemos trés partes da
alma, como fez Platdo, em Republica, livro IV.
Ao contrario, o desejo ndo se divide em partes,
mas se diz de trés modos, conforme a razdo, o
prazer e a dor, visto que o desejo (drexis) € tanto o
querer (boulésis), o apetite (epithymia) e impulso
(thymds) (AGGIO, 2017, no prelo).

Ha diferentes desejos sob a capacidade desiderativa da
alma que sdo capazes de participar da razdo de modos diferentes,
negando a possibilidade de perceber em Arist6teles uma triparticdo do
desejo de tipo platbnica. Por tal motivo, trataremos sucintamente de
cada forma do desejo, e buscaremos ressaltar suas qualidades patéticas,
bem como suas relagdes com as emogdes. Cremos que isso, ao fim de
nossa pesquisa, nos permitird responder as questdes que propomos,
devido a possibilidade de educacéo e de habituacdo dos desejos as boas
acOes, conformes a razdo. Portanto, observaremos agora, e brevemente,
as formas particulares do desejo.
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3.b.2) Os desejos menos racionais

Aristoteles nos apresenta dois tipos de desejo ndo racionais,
embora capazes de ouvir a razdo*?. Tal proposta, sugerida em EN | 13,
tem sua comprovacdo em Rhet. |, com sua descricdo do apetite. O passo
aparenta propor este desejo como irracional, porém acaba por desfazer
tal embarago se Ihe prestamos a devida atengdo. O apetite é descrito pelo
filésofo como desejo pelo que é prazeroso, embora afirme também que
todo desejo esta relacionado ao prazeroso. Por conseguinte:

Faz-se pelo desejo tudo o que parece agradavel.
Também o familiar e o habitual se contam entre as
coisas agradaveis; pois muitas coisas que nao sdo
naturalmente agradaveis se fazem com prazer
guando se tornam habituais. Assim, em resumo,
todos os atos que o0s homens praticam por si
mesmos sdo realmente bons ou parecem sé-lo, sdo
realmente agradaveis ou parecem sé-lo. Ora, como
os homens fazem voluntariamente o que fazem
por si mesmos, segue-se que tudo o que fazem
voluntariamente serd bom ou aparentemente bom,
serd agradavel ou aparentemente agradavel. [...]
Agradavel é também tudo aquilo que temos em
nos o desejo, pois o desejo é apetite do agradavel.
Dos desejos, uns sdo irracionais e outros
racionais. Chamo irracionais aos que ndo
procedem de um ato prévio da compreensdo; e sdo
desse tipo todos os que se dizem ser naturais,
como o0s que procedem do corpo; [..]. Sdo
racionais os desejos que procedem da persuasao;
pois ha muitas coisas que desejamos ver e adquirir
porque ouvimos falar delas e fomos persuadidos
de que sdo agradaveis (Rhet. |1 10 1369b15-23; |
11 1370a16-21 e 25-27)*.

“2Novamente, a conversa pode ser travada com Platdo que, por exemplo, no
Fedro, fala da alma como um carro conduzido por dois cavalos que simbolizam
as forgas irracionais da psyché que conflitam entre si, uma seguindo a esquerda
enquanto outra puxa para a direita.

3 Todas as citagBes da Rhet. tém traducdo de Alexandre Janior, Alberto e Pena
(2012), com o original em grego anotado no rodapé, tal como a seguinte
anotacéo: ot émbupiav 8¢ mpdrteTal oo paiveror Noéa. EGTv 8¢ kol TO oOvNnbeg
Kol 10 €0otov v Tolg NMdéov: TOAAD YOp Kol Tdv @Ooel U Ndéwv, dtov
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Este passo da Retérica nos diz muito sobre o apetite: busca o
agradavel; é “irracional” quando ndo “proceder de um ato prévio da
compreensao”, ressaltando sua possibilidade de ouvir a razdo quando
proceder da compreensdo; e € natural, ja que ndo é engendrado no
homem por habitos ou ensinamentos, existindo por toda a vida humana;
é responsavel por aqueles prazeres como 0s que vém do corpo. O
préprio Aristételes admite a dificuldade em se fugir desse tipo de prazer
(EN 11 2 1105a7-8) e, com isso, entendemos igualmente a dificuldade
em controlar ou mesmo evitar o desejo relacionado ao prazer corporal,
pois o filésofo o associa as afecgdes ligadas aos prazeres corporais. Em
certo passo da EN (11 3 1111a30-31), curiosamente, Aristdteles afirma
gue os apetites e, por sua vez, os prazeres do corpo, ndo ouvem a razao,
ao contrario do impulso. “Assim, o apetite, enquanto um desejo nao
racional (alogos), toma o que € prazeroso como aquilo que simples e
naturalmente aparece ao agente como prazeroso. E o que nos parece ser
prazeroso € o que nos parece ser bom, mesmo que nao o seja”’ (AGGIO,
2017, no prelo). A interpretacdo do passo ndo é simples, ja que na Etica
Nicomaqueia podemos ler também uma afirmacdo que diz ndo ser
correto considerar acOes praticadas por apetite e impulso como
involuntarias.

Sendo involuntéria a acdo realizada por forga e
por ignorancia, o voluntario parece ser aquilo cujo
principio reside no agente que conhece as
circunstancias particulares nas quais ocorre a
acdo. Nao é presumivelmente correto dizer, pois,
que as acdes praticadas por impulso ou por apetite
s80 involuntérias, pois neste caso, em primeiro
lugar, nenhum outro animal podera agir
voluntariamente, tampouco poderdo as criangas.
Depois, quer isto dizer que ndo fazemos nada
voluntariamente por apetite ou por impulso, ou

ocuvebicOdoly, Mdéwg moodowv: Mdote ovAlofovtt eimelv, doa S adTovg
TPATTOVGY Amavt' £0Tiv §j dyadd §j awvopeva dyadd, i 16€a fj pavopeva ndéa.
€mel 8' doa d' adToVG EKOVTEG TPATTOVGLY, 0VY) £KOVTEG 8¢ Ooa P Ot avTovg,
mhvt' v €N 6ca €kovieg mpdrTovoy i dyaba 1| powvopeva ayabd, 1| déa 1
eawodpevo Ndsa[...] Tdv 8¢ émbudv ai pév dloyol giow oi 8¢ petd Aoyov.
Aym 8¢ aAOyoug 6oag uny ék Tod vo-Aapupave émbvpodoty (giciv 8¢ TowadTaL
doa glvon Aéyovron @vcel, Gomep ai S Tod cdpatog Vrdpyovoon [...] petd
AdYoL 8¢ doag €k 10D ewodijvar €mbBupodoy: moAdd yop Kol OedoacOor kol
ktnoachot Embvpodotv dkovcavTeG Kol melchivTes.
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que fazemos as coisas belas voluntariamente e
involuntariamente as igndbeis? N&o é isto risivel,
havendo uma Unica causa? E igualmente absurdo
dizer que s&o involuntérias as coisas que é preciso
desejar: € preciso encolerizar-se a respeito de
algumas e ter apetite por outras (por exemplo:
pela salde e pela instrugdo). E as agles
involuntarias parecem ser penosas; as por apetite,
agradaveis. Além disso, qual é a diferenca quanto
ao ser involuntario dos erros cometidos por
calculo ou por impulso? Por um lado, ambos sédo a
evitar; por outro, parecem ndo ser menos humanas
as emogdes nao-racionais, de sorte que também as
acles por impulso e por apetite pertencem ao
homem. Postular que sdo involuntarias é, assim,
um absurdo (EN 111 3 1111a22-35; 1111b1-3)*.

A nosso ver, 0 passo desfaz a ddvida quanto a participacdo do
apetite na razdo, concordando com o que expusemos anteriormente. Tal
desejo difere dos demais por ser mais resistente a razdo, nao por ser-lhe
totalmente surdo; portanto, quando em acordo com o légos, leva a
prazeres convenientes e a acgbes adequadas, bem como a emogdes
moderadas.

Os trechos supracitados, ao falarem do impulso e do apetite,
indicam que ha mais coisas comuns aos desejos em questdo que seu
carater nao racional e os impasses quanto a isso: por exemplo, ambos
existem nos animais. O Livro VII da EN, entretanto, aumenta nossos
conhecimentos e dividas acerca dos apetites, a0 passo que esclarece
algumas coisas sobre os impulsos. Faz isso ao tratar da incontinéncia

44 Traduc&o nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: "Ovtog &' dxovoiov Tod Pig Kol 81" dyvolav, 10 Ekobolov
SoEetev B sivan o 1) Gy &v adTd £id6TL Té k0O’ EkooTa &V 0i¢ ) TPAEIS. io0mg
Yap 00 KaAdc AéyeTon drkovota eivol o St Bopdv ) mbopiay. mpdTov pév yop
0088V €11 TV BAMOV (Dov ékovcing Tpaet, odd' ol Taidec: sita TOTEPOV 0VOEV
£xovoing Tpdattopev @V ' Embupiav kai Bvpdv, 1 To KaAd pev Ekovcing ta &'
aioypd dkovcimg; §| yelolov £vog ye aitiov 6vtog; dtomov 8¢ fowg dxovolo
Pavar v S&i dpéyechon &t 8¢ Kol dpyilecOar éni Tiot kod EmbvuEiv TVdY, olov
yteiog koi padfiosnc. Sokel 82 kol té udv dkovota Avanpd eival, To 88 xat'
gmbvpiov NO&a. &t 8¢ 1l Supépel 1d dxodota etvor Ta KaTol Aoyiopov i Bopov
apoptnOévio; vkt uav yop Guew, dokel o8 ovx nrrov avOpomicd elvol o
Ghoya madn, dote xai ai Tpagelg tod avBpdmov ai dmd Bupod kai Embupiog.
dromov oM TO TBévVaL dovola TaDTA.
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(mais que da continéncia), separando-a em incontinéncia por epithymia
(prazer) e incontinéncia por thymos (raiva). O incontinente em sentido
estrito, ou seja, por epithymia, ndo age por escolha deliberada, mas age
por apetite. O continente escolhe deliberadamente, mas ndo age de
acordo com a epithymia. A escolha deliberada se opde a este ultimo
desejo, e ndo é o apetite que se opde a um outro apetite (EN Il 4
1111b14-17). Este esta relacionado ao agradavel e ao penoso, enquanto
a escolha deliberada néo esta relacionada a nenhum dos dois.

Eis ai uma segunda semelhanca: o impulso também néo leva a
agir por escolha deliberada (EN Il 4 1111b19), mas parece estar
relacionado principalmente a dor, o que é percebido quando a Retdrica
(1 10 1369a4) o liga a raiva e a EN (111 3 1111a30-31) ao enraivecer-se.
A natureza impetuosa € combativa, guerreira. Pede por justica e
vinganca, manifestando-se por meio da injuria, do ultraje e do desprezo.
O apetite é naturalmente sedutor, manipulador, dado a tramas, tem o
prazer por objeto, mesmo que se valha do ultraje, do engano e da iluséo
para consegui-lo, e sua manifestacdo pode surgir com o prazer
proporcionado por estes tipos de atos. As a¢fes do impulso causam dor
ao agente, mas as do apetite causam prazer (EN VII 7 1149b20-21). O
impulso reage a algo doloroso, aparentemente desmerecido e injusto
como um ultraje sofrido. Por isso, a acdo impulsiva parece mais
dolorosa e involuntaria que a acdo por apetite, sendo uma agdo
voluntaria prazerosa mais grave moralmente do que uma acdo voluntaria
dolorosa. Sobre esse assunto, Aristdteles escreveu:

A primeira forma de incontinéncia é a
impetuosidade, e a outra fraqueza. Alguns
homens, na verdade, depois que deliberaram, néo
persistem no resultado de sua deliberacdo, e estdo
sob o efeito da paix&o; para outros, ao contréario, é
gracas a sua falta de deliberagdo que sdo levados
pela paixdo: alguns, em verdade (semelhantes
nisso aqueles que tendo sido tomados por cocegas
ndo sdo eles mesmos os que fazem cocegas), se
eles sentiram e viram antecipadamente que vai
lhes acontecer, e se eles puderam antes dar o
despertar a eles mesmos e a faculdade de
raciocinar, ndo sucumbem entdo pelo efeito da
paixdo, quer este seja um prazer ou uma dor. Sdo
acima de tudo homens de humor vivo e os homens
de temperamento excitavel que estdo sujeitos a
incontinéncia sob a forma de impetuosidade: os
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primeiros por sua precipitacdo, e 0s segundos por
sua violéncia ndo tém a paciéncia de ouvir a
razdo, inclinados que estdo a seguir a sua
imaginacdo (EN VI1I 8 1150b19-28)*.

Nesse passo, a incontinéncia pela raiva (akrasia to( thymod) é
considerada menos desonrosa que aquela por apetite. Aristdteles
enumera alguns motivos para tanto, e n6s o seguiremos: 1) como
dissemos, devemos pensar que a raiva (thymos), até certo ponto, parece
ouvir a razdo, mas daquele modo como os servos que mal escutam a
ordem do senhor e saem correndo para fazer o que é ordenado, sendo
sua acdo resultado de um impulso ndo educado. Assim, a raiva, devido
ao seu calor e precipitagdo naturais, ndo ouve direito a ordem do
racional (ndo entende, mas pensa ter entendido), e se langa a vinganca;
portanto, pode ser excitada por razdo ou imaginacdo, enquanto o apetite
pode ser despertado por razdo ou sensacdo (EN VII 7 1149a30-36).
Essas afirmacGes sdo confirmadas pelo passo abaixo:

A raz8o ou a imaginacdo, na verdade, apresentam
a nossos olhos um insulto ou uma marca de
desdém sentido, e a colera, depois de ter
concluido por um tipo de raciocinio € engajar as
hostilidades contra um tal insultador, explode
entdo bruscamente; o apetite, ao contrario, uma
vez que a razdo ou a sensacdo apenas disse que
uma coisa é agradavel, se lanca por goza-la. Em
consequéncia, a colera obedece a razdo em um
sentido, enquanto o apetite ndo obedece. Portanto,
a vergonha é maior nesse Ultimo caso, ja que o0
homem intemperante na colera é em um sentido
vencido pela razdo, enquanto o outro é pelo
apetite e ndo pela razdo (EN VII 7 1149a31-35;

“Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da traducdo francesa de Tricot
(2012), no original: dkpaciag 8¢ t0 pév mpométeila 0 &' dobévela. ol pev yop
Bovievodpevor odk Eppévovsty oig Boviedcavto St o mdbog, ol 8¢ Sid O U
BovievoacOot dyovor vd Tod mAbovg Eviot Yap, domep mpoyapyoricavteg ov
yopyariovtar, oVt Kol mpoorsBopevor kol mPoiddvieg Kol Tpoeyeipavteg
£00TOVG Kai TOV AOYIGHOV ovy, TTdvTol Do 10D mdbovg, 0BT &v HJV 7 obt' dv
ALTNPOV. podioto 8 ol 0&elg Kol pedoyyoMKol TV TPOTETT dkpociov €icitv
axpotelc ol pev yop O TV ToyvuTiTe ol 8¢ St TNV 6podpdTTa. 0DK
avapévoust Tov Adyov, 518 o drolovdntikol elvol T povTaciy.
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1149b1-3)%.

2) Outra coisa a se pensar é que perdoamos com maior facilidade
aqueles que sdo levados por desejos naturais, mesmo no caso dos
apetites, quando cedem aos desejos comuns a todos e na medida em que
sdo comuns. A raiva e 0 mau humor sdo mais naturais que os apetites
pelos prazeres excessivos e desnecessarios. 3) Ainda uma coisa a se
considerar € que se é tanto mais injusto quanto mais se vale de manobras
pérfidas. O raivoso ndo tem perfidia, mas o apetite é ardiloso: se a
incontinéncia por apetite € mais injusta, é igualmente mais vergonhosa e
€ um vicio em certo sentido (em um certo sentido, porque lhe falta a
escolha deliberada). 4) Uma ultima consideracdo feita por Aristdteles
acerca do assunto é que, se ninguém faz sofrer um ultraje com um
sentimento de aflicdo (ao contrario), um homem que age por raiva age
sentindo dor, ao passo que quem ultraja sente prazer. Se 0s atos contra
0s quais uma vitima se enraivece mais justamente sao mais injustos que
outros, a incontinéncia por apetite é igualmente mais injusta que a por
raiva, pois na raiva ndo ha ultraje.

Diante disso, entendemos que ndo é o fato de amar e desejar
coisas como o prazer que faz de um homem culpavel, mas o modo como
se ama, o objeto amado e o fato de desejar tais coisas: excessivamente.
Assim fazem os que burlam a regra como o incontinente, sendo que a
incontinéncia deve ser evitada, pois é ma e culpavel. Ha, contudo,
incontinéncia por analogia, naqueles casos mencionados em que
chamamos “acrasia por...”, caso da incontinéncia por raiva. Com essas
consideragdes, fica claro que incontinéncia e continéncia verdadeiras s6
se aplicam ao caso em que 0s objetos buscados sdo 0s mesmos buscados
pelos temperantes e pelos intemperantes, sendo os demais, mesmo no
caso da raiva, incontinéncia por similitude. E claro também, que hé tipos

“Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da traducio francesa de Tricot
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de incontinéncia, sendo que Aristoteles considera aquela por apetite
mais desonrosa que aquela por raiva, como ademais é claro que
incontinéncia e continéncia em sentido absoluto se relacionam com
apetites e prazeres do corpo.

A descricdo dos apetites como 0 que ndo ouve a razdo*’ parece
acontecer nos trechos mencionados e nos quais o fildsofo enfatiza
somente a incontinéncia. Nesse caso, ndo estd a estudar o continente
que, claramente percebemos, € um homem que sofre com maus apetites,
mas que, por meio de seu raciocinio, consegue se desviar dos maus fins
gue o atraem. Se observada a continéncia, teremos nela a possibilidade,
como ressalta Nussbaum, do apetite poder ser posto, se ndo em acordo,
ao menos sob o comando da razdo pratica. O homem que cai em
descontrole devido aos mesmos objetos com os quais se relacionam os
intemperantes e os temperantes ¢ chamado simplesmente ‘incontinente’.
Enfim, mesmo que haja diferencas entre o apetite e o impulso, que um
seja apontado, por certos trechos da EN, como incapaz de ouvir a razéo
pratica, a verdade que a leitura e a interpretacdo dos passos analisados
nos levam a alcancar é que todas as formas do desejo sdo capazes de
participar da razdo pratica, conforme os habitos introjetados pelo agente,
como podemos ler na citagéo abaixo.

Mesmo que 0 apetite seja menos permeavel a
razdo, mais entranhado em nossa vida e
forgosamente determinante na escolha das ag0es,
Aristoteles atribuiu voluntarismo a acdo causada
por ambos o0s desejos; embora a acdo por apetite
possa ser eventualmente mais voluntaria do que
por impulso [...]. Ambos os desejos sdo emocgoes
ou afecgbes ndo racionais (dloga pathé), que
também pertencem a natureza humana, “de sorte

4Aggio propbe a seguinte saida para a questio: “Portanto, ndio ha contradi¢io
em dizer que um logos constitui o objeto do apetite e que o0 apetite ndo ouve de
modo algum o logos, se, nesse caso, entendermos que este Ultimo se refere ao
orthos 16gos, a reta razdo, aquela que apreende verdadeiramente o que deve ser
feito, e o primeiro se refere ao sentido corrente de logos, i.e., de um pensamento
que concebe algo como prazeroso” (2011, p. 161-162). A autora ainda observa
que o apetite que ndo ouve de jeito nenhum a reta razdo é aquele do
descontrolado e do intemperante. No virtuoso € diferente, seu apetite ja esta
educado e por isso ndo segue qualquer prazer além do gozo apropriado as a¢fes
virtuosas. Mas, quando o0s desejos menos racionais nao estdo educados, o apetite
€ mais vergonhoso que o impulso e por isso também é menos perdoavel.
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que também agdes por impulso e por apetite
pertencem ao homem” (EN 11 1: 1111b2-3). Tais
acOes sdo proprias ao homem no sentido do seu
principio residir nele (hé arché en autoi), ou seja,
0 agente sempre poderia ter agido de outro modo.
Desse modo, o homem que age por impulso ou
apetite ndo poderia ser considerado uma
marionete vitima de seus desejos. [...] Dizer,
portanto, que ambos os tipos de acles sdo
voluntarias implica dizer que estd em nosso poder
e sob nossa responsabilidade agir por apetite ou
por impulso. E isso parece ser plausivel mesmo
gue se assuma que um desses desejos — 0 apetite —
seja mais avesso a razdo (AGGIO, 2017, no
prelo).

A andlise precedente parece demonstrar que € possivel
responsabilizar quem age sob impulso e apetite por seus atos. Parece
apontar igualmente a possibilidade de adequacdo destes desejos, como
esclarece Aggio (2017, no prelo), pela habituacéo e por sua capacidade
de ouvir a razdo. Esta é, se ndo toda, ao menos parte crucial da educacédo
moral do desejo. Quando o comando da razdo é obedecido, os desejos
ndo racionais ou menos racionais participam da razdo e facilitam o
acesso a virtude e a vida feliz, devido a possibilitarem a procura pelo
bom fim e a acdo correta na direcdo de tal fim. Quando, todavia, 0
desejo é sempre mais facilmente concorde com a razdo, sem necessidade
de grandes esforcos educacionais, estamos diante da terceira forma de
desejar, 0 querer, que trataremos agora.

3.b.3 O desejo mais racional

Resta-nos tratar o desejo considerado racional, ou 0 mais racional
(DA 111 10 433a24-25): o querer (boulesis). Apesar desse seu aspecto, 0
querer pode se direcionar a objetos impossiveis, mas esta relacionado
com agOes que sdo escolhidas por si mesmas, ou seja, relaciona-se com
coisas que igualmente podem ser escolhidas deliberadamente e que séo
entendidas por Aristételes como variaveis, além de ser relativo aos fins
ou bens. Mas, que tipo de bem é o fim buscado pelo querer? O objeto
deste desejo ndo existe por natureza, mas é aquilo que parece bom a
cada um, e sendo as pessoas diferentes, coisas diferentes lhes parecem
boas. Assim, ndo seria melhor delimitar o fim deste tipo de desejo como
0 bem buscado pelo virtuoso, embora o que se apresenta a cada um seja
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um bem aparente?

A resposta pode comecar a ser dada com a explicacdo de que o
querer € um tipo de desejo naturalmente mais apto a concordar com as
coisas que sdo sugeridas pela reta razdo. Concilia-se com o que ha de
racionalmente necessario para que haja boas acGes e um bom caréter,
sendo de sua natureza estar de acordo com a razdo pratica. Por
conseguinte, o querer é o elemento ndo racional mais capaz de acatar as
sugestdes (ou ordens) do orthos 16gos. Por isso concordamos com Aggio
guando escreve:

[...] se for preciso dizer que esta parte, a ndo
racional, tem razdo, entdo a parte desiderativa
deve ser compreendida como tendo razdo por
participacdo e ndo por esséncia, como se ela
pudesse ser, sob o0 aspecto do querer,
essencialmente racional. Esta € uma interpretacéo
possivel, e que me parece mais adequada, pois
nega a suposicdo de que a parte desiderativa teria
um aspecto absolutamente racional, a saber, a
boulesis (AGGIO, 2017, no prelo).

O querer é o desejo “cultivado”, especialmente sentido pelo
homem bom e virtuoso que se habituou a desejar conforme a razdo
pratica e que sente prazer com as coisas realmente boas e virtuosas. Tal
tipo de desejo - veremos em detalhes maiores no segundo momento de
nosso estudo - coloca-se ao lado da escolha deliberada, do calculo
deliberativo e do julgamento correto, sendo consoante com a virtude
intelectual e é necessario & virtude moral, gracas a educacdo que
recebe’®. E igualmente um desejo relacionado ao sentimento de prazer,

48 Fazemos tal afirmacdo com base nas propostas de Aggio, que entende que
para a virtude é necessaria a educagdo moral do desejo, implicando também,
como veremos mais adiante, a forma correta de se emocionar (AGGIO, 2017,
no prelo). A ética de Aristételes é uma ética da acdo, ja que o querer ndo €
suficiente para uma mudanca real (EN 1114a13-15). E preciso agir, ou seja,
educar o desejo, para 0 meio termo. Por isso, a agdo é o principal meio para que
a razdo aceda ao desejo. Entdo, ha um momento em que o desejo ainda néo foi
educado e um no qual ouve e obedece a razdo. Porque ndo nascemos Virtuosos,
mas pelo habito podemos sé-lo. Educar o desejo é se tornar moralmente
virtuoso. Se o desejo busca o prazer e foge da dor, educado buscara e fugira
destes dois de modo conveniente, quando conveniente. Educado, desejo é
desejo pelo fim, levando a boa agéo que é apreendida pela razdo persuasiva ou
pela capacidade de persuadir da razdo (EN 1139b4-5).
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porque a Rhet. explica que os “desejos s30 na sua maioria
acompanhados de um certo prazer; pois as pessoas gozam de algum
prazer, quer lembrando-se de como o alcancaram, quer esperando o que
alcangardao” (Rhet. | 11 1370b15-19)*. Por isso, mesmo as acgdes
virtuosas que sdo direcionadas por essa terceira forma de desejo sdo
prazerosas a quem as faz desejando bem. Vale reforcar que qualquer
tipo de desejo associado a reta razdo pode ser considerado participante

dela, sendo bom e direcionado ao bem verdadeiro, como explica Aggio:

Isso porque, o querer, tendo como objeto o que
julgamos ser um bem, ndo é capaz de vencer o
desejo pelo prazeroso (epithymia) ou o impulso de
aversdo ao doloroso (thymds). E preciso incutir o
habito de se desejar bem, incluindo ai os trés tipos
de desejo, mas sobretudo aqueles que sdo mais
avessos a razdo: o impulso e, ainda mais, 0
apetite. N&o basta, portanto, querer apenas o que é
bom. E preciso que isto apareca cCOmo prazeroso,
i. e., como objeto do apetite. Menos ainda basta
saber o que é bom para deseja-lo, como queria
Socrates. E preciso que o bem ndo seja apenas um
objeto cognitivo, mas que se torne objeto de nosso
desejo e parte de nossa segunda natureza
(AGGIO, 2017, no prelo).

O bom desejo sempre é conforme a reta razdo. Para a
estudiosa isso leva a entender que é preciso desejar antes o bem que
aquilo que é prazeroso ou impulsivo. Assim, o prazeroso e o impulsivo
devem ser desejados tendo em vista 0 bem; entdo 0s desejos nao
racionais também, de algum modo, podem estar em harmonia com o
querer agir retamente. Aristoteles explica: “quando se ¢ movido com o
raciocinio, também se ¢ movido de acordo com a vontade” (DA Ill 10
433a24-25)%, Isso acontece porque somente os desejos ordenados pela
reta razdo (bons desejos) constituem bons fins.

Com os estudos empreendidos sobre o desejo entendemos

4 Tradugdo de Alexandre Junior, Alberto e Pena (2012), no original: xoi v toic
mielotong EmBopiong dxoAovbel Tig Hdovi" §| yop pepvnuévolr ag Etvyov
g\nilovieg m¢ tevéovtol yaipovstv Tva f8oviv, olov of T &v 10ig TLpeToig
€xopevol Toig diyang kol pepvnuévol mg Emov kai EAmiCovteg melcbat yaipovow
[...]

% Tradug&o de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: étav 8¢ xatd.
TOV AoYIoHOV KivijTat, Kol Katd BovAncty Kiveltat.
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que, para Aristételes, ha trés formas de desejar o bem: pela razdo, pelo
prazer ou pelo impulso. Aggio (2017, no prelo) explica que cada tipo de
desejo ndo inclui nem exclui o outro, o que significa que é possivel e
mesmo necessario que o objeto daquele desejo conforme o prazer
também seja conforme a razdo (EN Il 14 1119a12-21) devido a
unicidade da alma que defendemos acima e, consequentemente, da
unicidade do desejo. Por exemplo, o homem virtuoso age com um
apetite governado pela razdo, tem o apetite em harmonia com seu
querer, sendo-lhe possivel igualmente desejar alguns objetos
inadequados de prazer, mas escolher ndo os realizar, pois o desejo pode
ou ndo ser realizado. Ter prazer, portanto, difere de desejar ter prazer, ou
seja, de realizar a atividade prazerosa. O estudo do desejo mostrou-nos
igualmente que a capacidade desiderativa é aquela que propde o fim a
ser buscado ou evitado e com isso pede acdo. Por isso, estudaremos
agora, na medida que contemplar nossas intences, a relacdo dos desejos
com a acdo humana que pode ser moralmente avaliada, ja que o objeto
do desejo foi identificado com o que move as acles desse tipo e
igualmente aquela que entenderemos como boa acéo.

3.b.4) Desejo e acdo rumo a acdo boa moralmente

Como vimos, o desejo é associado as emogdes, aos prazeres, as
acles e, portanto, & virtude, que vem com a pratica de boas agdes
solicitadas pelos desejos por fins adequados, e a vida feliz, considerada
atividade (enérgeia) segundo a virtude mais completa. Por conseguinte,
a teoria da acdo é central na ética de Aristoteles, porque, tanto na EE
guanto na EN a definicdo de felicidade é baseada na nocéo de atividade
(EN 1 6 1098a16-17; EE 1l 1 1219a38-39), que aparece atrelada aquela
de acdo. Algumas passagens destes tratados apresentam o conceito de
enérgeia, ndo o de praxis, associado & eudaimonia; mas, qual a
diferenca entre os dois conceitos em Aristoteles? E quais sdo seus papéis
junto a uma teoria do desejo, e, por conseguinte, da emogéo?

Natali (1996, p. 101) afirma que Aristoteles entende que a
enérgeia humana é feita de praxeis, o que pode ser confirmado por EN
1098al12-14, onde se 1é: “a fun¢do do homem consiste em um certo
género de vida, isto é em uma atividade da alma e das agdes
acompanhada de razdo” (EN 1098b15-16), o que nos lembra de que
ainda estamos a discutir as questdes sugeridas por EN I. Tendo em vista
0 passo citado, Natali explica que o homem feliz é aquele que realiza
kalai préaxeis (belas ou boas agBes) ou praxeis kat areten (acOes
segundo a virtude). Isso leva a embasar a definicdo de felicidade e a de
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bem humano no conceito de acéo, a pensar e determinar que a felicidade
requeira que se conhega 0 que é uma praxis; portanto, além de ser
assunto associado ao tema do desejo e das emocgles, a questdo nos
interessa porque pode nos dizer mais sobre a relacdo destes com a
felicidade, tema do nosso primeiro Capitulo.

Apos ter exposto brevemente a ligacdo da fungdo humana como
associada a acdo em EN | 13, Aristoteles comeca suas discussdes no
Livro Il da EN com a lembranca de que anteriormente havia sido
discutido um problema importante: a questdo das a¢fes determinarem a
qualidade do carater (EN Il 2 1103b30-31). Afirmacao associada aquela
de que as virtudes aparecem com a pratica de acdes virtuosas (EN Il 2
1103a31-33), porque a “agdo € principio da virtude em sentido causal”
(NATALLI, 1996, p. 103), sendo a boa acdo que leva a virtude. Como
vimos, para que haja agdo realmente verdadeira, é preciso que intelecto
pratico e desejo estejam agindo juntos, porque € preciso raciocinio
verdadeiro e desejo reto para que haja acBes dignas daquilo que é
préprio ao homem, prosseguindo no esclarecimento do que foi proposto
com EN | 13. A relagdo do desejo, do intelecto pratico e da boa agdo
reafirma que aquilo que Aristételes chama acdo seja relevante ao nosso
estudo.

Para compreender melhor a questdo pode-se contar com o auxilio
especial do Livro VI, que parece entender a agdo e sua relacdo com o
que se pretende moralmente dela, passando pela comparagéo e distin¢éo
entre praxis e poiésis. O inicio da EN apresenta tal distincdo ao
diferenciar dois tipos de fins: uns sdo identificados com as proprias
atividades, outros diferem das atividades, que levam até os fins (EN | 1
1094a3-5). A separagdo essencial entre praxis € poiesis, portanto, que
também aparece em EN VI 4, propde-nas como objetos de duas formas
diferentes de saber, a phronesis e a téchné, que lidam com dois tipos
diferentes de ser. Este Gltimo Livro mencionado explora suas relacdes
(EN VI 2 1139a35-b4) quando Aristételes afirma que o pensamento
sozinho nada move, sendo que apenas 0 pensamento pratico é capaz de
mover a agdo quando associado ao desejo, e de mover a producéo,
guando se tenciona algum produto. Este é feito tendo algo além de si em
vista, ndo € um fim absoluto, mas o fim da acdo poderia ser absoluto,
quando o desejo levasse a agir bemd2.

Dessas reflexfes apresentadas pela EN, Natali (1996, p. 110)
ressalta que poderiamos entender que: 1) o pensamento pratico (didnoia

SlHaveria, segundo o Livro VI, dois tipos de deliberacdo e de phrénésis, um
relacionado a praxis, outro a poiésis.



68

praktike) domina (arché) a praxis e também a poietike, 2) 0 que é
produzido ndo é um fim absoluto, apenas um fim em vista de algo mais;
3) a acdo realizada (praktdn) é o prdprio fim ou o fim absoluto; 4) ha
uma hierarquia de fins que organiza também o0s saberes a eles
direcionados, sendo a phronésis superior a téchne; 5) e a phronesis teria
a eupraxia por fim, como explicitaremos no capitulo seguinte.

Essas observacOes levariam a entender que o agir humano,
segundo Aristételes, se dividiria em duas partes com caracteristicas
diferentes e opostas. Para dar conta dessa teoria da acdo, Natali pensa
ser preciso primeiro saber se todos 0os movimentos intencionais feitos
pelo homem sdo objeto da teoria da acdo ou se tal teoria teria interesse
apenas nas ac¢fes em acep¢ao propria.

Aristoteles, diferentemente dos modernos e contemporaneos, ndo
estaria interessado em distinguir acdo e movimento fisico (distingdo
Obvia para o filésofo). Ac¢Bes, segundo o filésofo e a interpretacédo feita
por Natali (1996, p. 111), sdo comportamentos complexos dentre os
quais é possivel diferenciar praxis e poiésis. Simples movimentos
fisicos ndo permitiriam tal distincdo, podendo ser tanto parte da praxis
quanto da poiésis, ainda mais se ndo se levasse o fim em conta. Assim,
segundo o estudioso: “Para Aristoteles, o significado da ac¢do é dado
pelo télos, pelo fim. Em exemplos como “levantar um brago”, aquilo
que estd oculto é propriamente o télos [...]” (NATALI, 1996, p. 112).
Para Aristételes, nessa observacdo do fim, os movimentos fisicos nédo
podem ser compreendidos como acgdes, mas essas informagdes ndo
completam a teoria da agdo; é preciso ir além, como o comentador faz.

Para distinguir praxis e poiésis nas éticas, Aristoteles recorre a
uma diferenciagdo de tipo metafisico entre kinésis e enérgeia. Em Met.
® 6 1048b18-23 fala-se que ndo sdo acbes ou que ndo sdo agdes
perfeitas aquelas cujo fim ndo se encontra nelas mesmas. O passo, no
entanto, é visto por Natali (1996, p. 113) como duvidoso por muitos
motivos que ndo elencaremos aqui por ultrapassarem as nossas
intencBes com essa explicagdo. A passagem, mesmo assim, condiz com
as propostas que depreendemos rapidamente de EN I, importando aquilo
gue a Met. nos apresenta como relagdes e dissociagdes entre kinésis e
enérgeia, bem como suas relagdes com praxis € poiésis. Para explicar
melhor a questdo podemos citar as palavras de Natali sobre o assunto:

Consideradas do ponto de vista do fim, enérgeia e
kinésis sdo de todo distintas, ao menos
aparentemente:

- & primeira, no campo da acdo humana,
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corresponde a praxis, € € um agir com um fim em
si mesmo. O exemplo corrente que hoje é dado de
uma praxis estad ausente em Aristételes mas ja
aparece em Alexandre de Afrodisias: o dangar.

- a segunda, sempre no campo do agir humano,
corresponde a poiésis; para dar um exemplo,
Aristételes frequentemente refere-se a construgao
de uma casa. Os dois casos sdo distintos pela
relagdlo ao fim: enquanto na poiésis, afirma
Aristoteles, a obtencdo do fim pde termo ao
processo, na praxis isto ndo acontece; alias, a
obtenc¢do do fim esté presente em cada instante do
processo [...].

De fato em uma kinesis a obtengdo do fim tem
valor em si, mas tem valor apenas como modo de
atingir o préprio fim (NATALI, 1996, p. 113-
114).

Conforme essa explicacdo, que aparece em Met. ® 6 1048b23-28,
a praxis ndo teria seu fim apenas ao termo de um processo, enquanto a
poiesis seria composta por momentos de um processo que levaria a um
fim almejado. Na praxis todo instante contemplaria aquilo que é seu
objetivo, estando o fim da acdo em cada momento do processo que a
constituiria. Dito de outro modo, a poiésis Seria um processo que s
resultaria em seu fim quando completado, mas a praxis seria um
processo completo em cada um de seus instantes. Mas, toda poiésis seria
kinesis? O movimento fisico implicado na pofesis poderia ser esmiucado
em uma série de movimentos menores estruturantes do todo da
producdo e que ndo poderiam ser tomados em separado. O exemplo é a
construcdo de casas, que aparece em EN 1174a21-29: cada movimento
do processo de construir pode ser percebido separadamente, mas s6 tem
sentido com o fim que lhe excede, a casa construida. Entdo, a poiésis €
composta por “poieseis parciais incompletas” (NATALIL 1996, p. 116)
gue resultardo em um produto homogéneo ontologicamente.

Agora, resta saber se toda praxis € uma enérgeia. Met. IX 6 d&
exemplos de enérgeiai que ndo parecem precisar de movimentos fisicos.
Estariam, portanto, fora da alcada da fisica, pois excluiriam a kinésis.
Aristoteles, no entanto, nos apresenta a vida como exemplo de
enérgeia... e a vida comporta movimentos. Caberia, portanto,
questionar: a praxis € ou ndo é kinésis>??

52 Vale ressaltar também, com Natali (NATALI, 1996, p. 117), que haveria
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Ao analisarmos 0s exemplos de praxeis virtuosas veremos que
sd0 compostas por uma série de atos parciais com a estrutura da kinésis.
Um desses exemplos poderia ser 0 mover a espada para golpear um
inimigo. Segundo Natali,

[...] estes movimentos séo dirigidos & obtencdo de
um fim e ndo sdo fins em si mesmos como se
fossem passos de danca. De fato, contra o que se
disse na Metafisica, na qual havia se afirmado que
nenhuma praxis € uma kinésis, Aristoteles afirma,
na Ethica Eudemia, que toda praxis é uma
kinésis” (EE 1220b26-27; 1222b28-29). Assim,
segundo tal Etica, toda praxis seria uma kinésis,
mas qual seria a verdade sobre a questdo: toda
praxis € uma kinésis ou nenhuma praxis € uma
kinesis, como propde a Metafisica? (NATALI,
1996, p. 117).

Natali responde com o auxilio de outro passo da Met. (B 2
996a27) no qual é possivel ler que todas as a¢gdes implicam movimento.
Nesse trecho aparece a preposi¢do meta, traduzida pelo estudioso como
“implica”, o que diferenciaria a praxis da poieisis por ser composta
implicando movimentos, enquanto a poiésis aconteceria por meio de
movimentos, usando a preposi¢do dia como diferencial, dando a praxis
uma heterogeneidade ontoldgica.

Ainda segundo a Met. IX 6 (1048b6-9) e segundo a interpretacdo
do passo feita por Natali (1996, p. 119), varios movimentos singulares
compfem uma praxis, sendo 0s movimentos como que a matéria e a
acdo, a forma. Assim, o estudioso chega a seguinte formulagdo: “Toda
praxis €, do ponto de vista formal, uma enérgeia e, do ponto de vista
material, é composta de kinesis” (NATALI, 1996, p. 119). O que faz a
diferenca entre praxis e poieésis é que, na explicacdo do estudioso:

Ambas sdo eventos humanos que se ddo no
mundo sublunar, sdo compostas de movimentos,
mas enquanto a poiesis tem uma estrutura
ontolégica de movimento in totd, a praxis tem
uma estrutura ontoldgica apenas em parte similar
aquela das enérgeiai mais puras, como a auto-

poieseis feitas com fim moral, como poderemos ver ao propor elementos
favoraveis a uma educagdo emocional moral no Capitulo I1I.
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contemplacéo divina, porque, mesmo sendo fim
em si mesma, na sua atuacdo é composta de
movimentos. O todo da acdo tem seu fim em si,
mas as partes das quais se comp0de tém, cada uma,
o seu fim particular (NATALI, 1996, p. 119).

Haveria, segundo essa proposta, acbes componentes particulares
gue perseguiriam outros objetivos, como o levantar uma espada para
golpear um inimigo em batalha, mas que tenderia a vitéria. Haveria,
assim, o todo da agéo, com objetivos em si, como as a¢fes virtuosas que
ndo tenderiam a um resultado pratico fora delas mesmas? Ou as ac¢des
virtuosas igualmente deveriam ser eficazes, como o golpe de espada?
Desse tipo de interrogacdo surge a questdo da eupraxia, que Natali
pensa responder ao problema em curso e que voltard ao nosso estudo no
capitulo seguinte, mas que, por ora, pode ser entendido do modo
descrito abaixo.

A praxis humana propriamente dita ndo é totalmente enérgeia,
como seria a contemplacdo divina. E composta por kineseis que buscam
um resultado, €, no caso da acdo moralmente avalidvel, esse resultado
seria um conjunto de sucesso na acdo e valor moral. Essa proposta
condiz com a descricdo que Aristoteles faz do homem, ser o
intermediario entre divino e animal que discutimos desde o argumento
da funcdo humana porque a eupraxia, aos olhos de Natali, ndo seria
apenas a acdo boa moralmente, mas a acdo completa, bem-sucedida,
sendo Aristoteles ndo daria tanta importancia a deliberagdo em suas
reflexdes éticas. Caso o fim da acdo fosse sempre ela mesma, ou
somente ela mesma, a deliberagéo seria indtil porque um ato corajoso,
por exemplo, seria um fim em si mesmo, ndo buscando nada mais.
Entdo, ndo seria preciso investigar (zétein) 0 modo mais eficaz ou, nas
palavras de Natali (1996, p. 122), “mais rapido e elegante” para alcangar
um fim. Por isso a praxis humana ndo pode ser pura enérgeia, mas deve
ser também composta de kineseis, justificando que as acGes humanas
sdo tributarias de deliberacdo, de escolha deliberada e da phronesis.
Estas sdo essenciais a boa acdo humana, pois dizem respeito tanto a
determinacdo dos fins a serem buscados como dos meios que permitam
alcanca-los e que sdo solicitados pelos desejos e mudados pelas
emocoes.

No entanto, antes de saber como as pdthé se encaixam nesse
processo que conduz a eupraxia e como podem influencia-la, é preciso
buscar delimitar, a partir das indagagdes surgidas com a EN e do que foi
inferido até o momento, o que vem a ser “emocdo”. Fazer essa
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delimitacdo serd necessario para que possamos responder as questdes
que foram postas até o momento, mas também para podermos
compreender como pode ser possivel muda-las para que se liguem as
sugestdes da razdo, permitindo-nos tratar a educabilidade e a
racionalidade das emocdes. A discussdo acima apresentada sobre a
relacdo da eupraxia com o pathos é crucial para que isso seja feito, pois
insere definitivamente a emocdo entre as coisas relacionadas a
eudaimonia, pois, como buscaremos apontar no proximo Capitulo,
eupraxia e eudaimonia sd0 indissociaveis.

4. Em busca da definicdo de emocéo em Aristdteles

Na Etica Nicomaqueia (Livro I, capitulo 7), Aristételes propde
gue uma investigacdo deva comegar com o estabelecimento, ao menos
em linhas gerais, daquilo que é o objeto investigado. Contudo, pelo
menos nesse tratado, o filésofo ndo parece dar contornos bem definidos
a uma nocdo geral daquilo que entende por emocdo, nem em sentido
moderno®, nem ao menos em seus proprios termos. Uma definicéo,
segundo Aristoteles, deveria apresentar o génos (género) e a diferenca
especifica daquilo que é definido, mostrando o que o objeto estudado
realmente é (Top. | 5 101b38 et seq.)*. A EN, todavia, a principio
apresenta apenas 0 género da emocao, pathos, e uma lista de coisas as
quais chama emog¢édo, como podemos conferir na passagem abaixo:

Dado, pois, que os estados que se geram na alma
sdo trés®: emocdes, capacidades, disposicdes, a

53 Uma definic8o, em ‘sentido moderno’, buscaria explicar o que é uma emog3o.
Carlo Natali explica desse modo a deficiéncia na definigdo que EN Il fornece da
acdo (1996, p. 102), pois a ética ndo caberia tal tipo de explicacdo, propria a
metafisica. Podemos também pensar em uma proposta feita por Barnes que
justificaria tal insuficiéncia, bem como a insuficiéncia de definigdo de outros
termos chave na teoria ética aristotélica: o autor, ao escrever para si, ndo
elaboraria tais propostas, ou talvez ndo o fizesse por tratar de assunto que
julgava suficientemente conhecido daqueles a quem discursava.

%Traducéo Valandro e Bornheim (1978), no original: &t &' 8poc pév Adyog 6
70 Ti v etvar onpaivov [...].

%Note-se que no Grego aparece a palavra “gndémena”, ‘traduzida’ por Zingano
(2008) como “estado”. Julian Marias (2009), bem como Bornhein e Vallandro
(1979) optaram por “coisas”, Ross (1995) opta por “sentimentos” e Tricot
(2002) por “fendmenos” para a tradugdo do termo. Contudo, ¢ dificil escolher
uma das propostas para interpretar o que é pouco explicado por Aristoteles. Os
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virtude serd um deles. Entendo por emogdes
apetite, coélera, medo, arrojo, inveja, alegria,
amizade, ddio, anelo, emulagdo, piedade, em geral
tudo a que se segue prazer ou dor; por
capacidades, os estados em funcdo dos quais
dizemos que somos afetados pelas emogGes: por
exemplo, aqueles em funcdo dos quais somos
capazes de encolerizar-nos, afligir-nos ou apiedar-
nos; por disposi¢des, aqueles em funcgdo dos quais
nos portamos bem ou mal com relagdo as
emogdes: por exemplo, com relagdo ao
encolerizar-se, se nos encolerizamos forte ou
fracamente, portamo-nos mal; se moderadamente,
bem, e de modo semelhante com relagéo as outras
emocdes (EN 11 4 1105b19-29),

O passo do Livro Il 3 da Etica Nicomaqueia nos apresenta
algumas dificuldades, mas igualmente algumas ideias de por onde
possamos caminhar a fim de entender o que Aristoteles propde como
emocdo. A primeira inquietacdo que nos traz é justamente a
supramencionada definicdo insatisfatoria, o que, todavia, pode sofrer a
seguinte objecdo: o texto apresenta-nos igualmente a especificacdo de
que tais coisas sdo acompanhadas de prazer ou dor. Essa afirmacdo nédo
satisfaz a nossa curiosidade porque entendemos que uma lista com
substantivos no acusativo ndo serve como definicdo (sequer em termos
aristotélicos). Ndo nos satisfaz também porque ha outras coisas
mencionadas nos tratados aristotélicos que sdo descritas como
acompanhadas de prazer ou dor, como as agdes, afirmagdo que pode ser
lida nos Livros VII e X, por exemplo, ndo levando esse traco a
constituir-se realmente como uma diferenca especifica.

O prazer e a dor, todavia, sdo indicados na definicdo das emocdes
feita pela EN como seu trago distintivo, traco que é repetido em quase

tradutores parecem utilizar o que Ihes parece calhar melhor a sua prépria
interpretacao.

% Tradug&o nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: énei obv ta &v Tij Wuyd yvopeva tpio Eoti, maon Suvépeg
£Eelg, TovtVv av TL €N M apet. Aéym 8¢ mabn pev Embopiav Opynv eoPov
0apcoc pO6vov yopav eiiov picog mo0ov Lfijdov Eleov, Bhag oig Enetol NS0V
A A Suvapeg 82 kad' dg madntikol TovteV Aeyoueda, olov ko' fc duvarol
dpytodijvon i AvmnOfjvan §{ Elefjoon EEeig 88 kad' 8¢ TPOC T& TAON Exopey €D 7
KaK®G, olov Tpdg 1O OpyLeOfval, £l pev 6Podpdg fi dvelpévac, Kakdg Exopey, &l
5& péowe, £0° dpoing 88 kol PO TAAAA.
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todas as outras definicbes apresentadas nos demais tratados que
chamaremos em nosso auxilio, 0 que ndo nos permite ignorar essa
caracteristica. Aristoteles explica que, comumente, se admite o prazer
como o que toca mais de perto a natureza humana, ideia relevante para
nossa investigacdo, porque ha prazeres ligados ao ndo racional, e
prazeres do intelecto, como aqueles associados a vida contemplativa,
que sdo descritos pelo filésofo como maiores e melhores dentre os
prazeres. Por isso, na educacdo dos jovens sdo usados prazer e dor para
direciona-los, pois se pensa que para formar a exceléncia do carater ¢é
preciso se comprazer com as coisas certas e detestar as que devem ser
detestadas (EN X 1 1172a19-24). Percebemos, contudo, o filésofo a
abordar os prazeres ndo racionais com a cautela costumeira dispensada
aos elementos nao racionais, pois parece pensar ser necessario educa-las
conforme a reta razdo. Assim, Aristoteles ndo nega que prazer e dor nos
acompanham por toda vida, que tenham grande importancia e forca para
a virtude e para a vida feliz, porque escolhemos o que é agradavel e
fugimos do que é doloroso, sendo que o prazer é naturalmente buscado
pelo desejo e a dor evitada. Portanto, prazer e dor estdo ligados
igualmente a acdo que conduzira ao alcance dos fins desejados.

Além do passo do Livro Il no qual Aristoteles relaciona prazer e
dor as emocdes, o pensador aborda-os especialmente em trés momentos
de sua EN. Primeiro, trata esses assuntos quando estuda as propostas
correntes sobre a melhor forma de vida humana. Nesse ponto, vimos que
ainda no Livro | percebe que boa parte dos homens busca uma vida
voltada totalmente para o prazer, considerado, indiscriminada ou
vulgarmente, um bem ou o bem supremo. A consideracdo é feita e
descartada pelo filésofo, que concorda que o prazer seja um bem, mas
gue seja impossivel considera-lo o bem supremo, ainda que se configure
como um bem final.

O segundo momento em que a tematica é discutida é o Livro VII,
que apresenta um dialogo com Platdo e sua proposta do prazer como um
processo, ideia descartada pela Etica em questfo. O terceiro ponto do
tratado no qual o prazer aparece é a primeira “metade” do Livro X da
EN, guando o filésofo parece retomar as propostas sobre os prazeres da
vida vulgar abordados no Livro I, refor¢cando sua ideia de que o prazer
ndo pode ser o bem supremo, mas que ainda assim pode ser um bem
porque apesar de poder ser escolhido por si mesmo ndo apresentaria a
autossuficiéncia e completude da felicidade, deixando espaco em uma
vida voltada a busca de prazer ainda para a necessidade de outras coisas.
Nesse trecho o fil6sofo apresentaria sua real concepcdo do prazer e
chegaria a relaciona-lo com a moralidade. Como propde Frede (2009, p.
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241), Aristételes da lugar as inclinagdes em sua moral, embora as agdes
corretas moralmente ndo dependam apenas das inclinagdes; dependem
igualmente da racionalidade pratica exercida na figura da deliberagdo.
“Ainda que sentimentos, gostos e desgostos desempenhem um
importante papel para estabelecer o fim dltimo da acdo, eles ndo
determinam a deliberagdo racional acerca do carater apropriado de uma
acdo” (FREDE, 2009, p. 241). Entdo, os prazeres podem e devem ser
bem-educados moralmente, o que possibilitara realizar a recomendacéo
de EN I, de que é preciso ser educado a fim de sentir prazer com o que
é devido e para desprezar o que é devido.

A estudiosa observa que na EN, contudo, Aristoteles ndo discute
0 tipo de prazer e dor envolvido nas emocgGes. Por isso, e por sugestdo
de Frede, ¢ preciso recorrer a Retdrica para saber de tal assunto. Neste
livro Aristoteles usa a tese que havia rejeitado na EN, aquela que propde
0 prazer como um processo (Rhet. 1 10 1369b33-35). De acordo com
Frede (2009, p. 249):

N&o é dificil ver por que Aristoteles recorre a
definicdo das dores e dos prazeres como
“processos de interrupcdo e restauragdo’”: as
emocodes sdo baseadas em necessidades, quereres,
desejos ou em suas aversdes correspondentes.
Todos esses fendmenos pressupdem algum tipo de
caréncia, uma necessidade que deve ser satisfeita.
Os oradores tratam das necessidades humanas de
diferentes modos. [...] os prazeres e as dores
relevantes estdo ligados as necessidades e aos
quereres das pessoas.

A autora entende que a Retdrica contém um tipo de andlise que
Aristoteles deve ter pressuposto na EN e isso ndo requer que se
assumam tratamentos diferentes para o prazer e para a dor em diferentes
fases do pensamento de Aristoteles. Ambos os conceitos sobre o prazer
devem ter existido na época do filésofo, que os apresenta em textos
diferentes (Top. | 2 121a35-36). Aristoteles pode ter escrito a Retérica
consideravelmente cedo, mas continuou a usa-la e reformulé-la, o que ¢é
apontado por marcas posteriores de revisdo. Nem assim sentiu
necessidade de alterar sua explicacdo sobre prazer e dor quando tratou
das emocdes neste livro. Frede pensa que o filésofo deve ter
considerado a familiaridade dos leitores com as pdthé (da Retérica)
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quando ndo fez descricdo minuciosa do tema na EN®’. “Aristoteles
parece, assim, ter reconhecido diferentes tipos de prazer e dor em sua
ética sem chamar a atencdo do leitor para esse fato” (FREDE, 2009, p.
249), o que justificaria a postura da Retorica.

As observaces de Frede acrescentamos que o prazer associado
as emoc0des, como no caso das propostas da Rhet., da Poet. e também da
EN tem um qué de racionalidade. Nos tratados de ciéncia produtiva é
facil perceber o que afirmamos porque as emocdes tragicas, bem como
aquelas despertadas pelo discurso retorico, acontecem por um tipo de
‘identificac¢do’ entre o publico e as imagens criadas pelo enredo ou pelo
proferimento do orador. Essas imagens provocam certo tipo de
pensamento (a0 menos imaginacao) em quem tem contato com elas. E o
caso do reconhecimento de que “esse ¢ aquele” mencionado em Poet.
IV e provocado pela tragédia, que causa prazer proprio a este tipo de
literatura ou encenacdo. Tal prazer ndo é advindo somente da aparéncia
da arte em questdo, mas das formulagdes racionais que leva o publico a
elaborar.

Pensamos que 0 mesmo seja valido para a EN porque o prazer e a
dor causados pelas emogdes descritas neste tratado tém a ver com certas
elaboracGes que se encadeiam a partir do contato com algumas
aparéncias e resultam em determinados tipos de operagdes psiquicas
como as opiniGes. O prazer vem com o0 sentir certa emocdo, e
igualmente com a lembranca ou a imaginagdo, pois estas causam ao
menos certas alteragBes no corpo, pondo-0 em movimento: por isso, s&o
também classificados como pathos (EN Il 2 1105a2), pois afetam o
homem, embora, como observa Konstan (2006, p. 42), os prazeres ndo
sejam exatamente emocao, pois sdo sensagdes (aisthéseis) resultantes da
percepcao ou da imaginagdo. O jovem, ao ser educado, deve adquirir o
habito de sentir prazer e dor com o que é adequado; seu carater deve se
familiarizar previamente com a virtude, gostando do que é belo e
desprezando o vil®8, indicando a forma correta de sentir.

57 Talvez por isso também ndo faca grandes explicacGes sobre as emogdes.

% Segundo Frede, das consideracdes acerca das emoc@es e do prazer feitas por
Aristoteles, o que fica para pensarmos atualmente é a proposta da necessidade
de uma educagdo moral apropriada das emocdes, do sentir prazer e dor com
atividades e atitudes corretas. Um segundo beneficio seria o enfoque na
qualidade de vida, na qual se preze o desenvolvimento das qualidades que
apresentamos naturalmente para termos uma vida satisfatoria e, pensamos, em
harmonia dentro de nossas comunidades. Aristoteles entendeu que a moralidade
é compativel com inclinagdes pessoais e pressupds tais inclinagGes. Isso é o
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Além da mencdo ao prazer e a dor e das listas apresentadas no
passo que, provavelmente, deveria explicar o que Aristoteles entende
por emocdo, devemos considerar em que medida a “defini¢do”
apresentada pode ser Gtil em nossa busca por maior especificidade sobre
0 assunto. Para comecar, podemos observar um pouco mais EN Il 4
1105b19-29 e com isso notar a relagdo do pathos com as capacidades
(dynameis) e as disposicdes (héxeis). A passagem busca esclarecer o que
sdo as virtudes, e, por isso, as diferencia das emocg0es: estas ndo seriam
nem disposicdes, ou seja, aquilo que nos faz ter bom ou mau
comportamento frente as emocdes; nem dynameis, que sd0 as
capacidades que se tem de sentir as emocdes. O passo, todavia, diz
muito da importancia ética do pathos, pois, se a virtude é disposicéo e é
fundamental a felicidade - e, sendo a felicidade o fim humano -, se esta
ligada desde a alma & emocdo - por ser disposi¢do de se posicionar bem
diante das emocOes - percebemos que o papel desses elementos
desprezados ou postos em segundo plano por outros filésofos €
realmente grande em Avristételes, como bem observa Zingano (2007, p.
145; EN 1l 1 1103b25). As emocGes interferem no ser e no agir
virtuosamente (EN Il 2 1104b4-13), pois ha modos diferentes de se
sentir e lidar com a emocéo, conforme o estado e a héxis nos quais nos
encontramos. Entéo, ser virtuoso implica se comportar bem em relagéo a
emocao e senti-la de modo (ou na quantia) adequado.

A partir das observag0es feitas, podemos afirmar que o passo em
guestdo deixa claro que as virtudes ndo sdo emocBes, embora se
relacionem com estas, pois virtudes e vicios (kakiai) levam a considerar
um agente como bom ou mau, a ser louvado ou censurado e envolvem
escolha deliberada. Um homem que apresenta uma virtude é dito
disposto de certo modo, mas ninguém é considerado bom ou mau,
ninguém é louvado ou censurado, nem considerado disposto de certo
modo por sentir uma emocao, ou por ser capaz de sentir uma emocao.

A relacdo da emocdo com a virtude moral em EN Il confirma as
propostas de EN | 13 a respeito da alma humana bipartida, cuja
capacidade desiderativa “comportaria” as emog¢des. Tal capacidade, é
for¢oso lembrar, seria ndo racional, mas capaz de ouvir as sugestfes da
razdo préatica; portanto, deveriamos supor que aquilo que fosse de sua
alcada refletisse tal capacidade de ouvir a razdo. A possibilidade de as
emocdes seguirem a reta razdo, todavia, se configura como um

mérito da teoria em questdo e a proposta de que a agdo deve ser feita com
inclinagdo e ndo por inclinacdo pouparia muita discussdo se tivesse sido levada
a sério pelos filésofos posteriores.
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problema, pois ainda no Livro Il Aristételes nos fala de emogdes que
sdo moralmente mas e que ndo admitem mudanga®.

Dado que os trechos da Etica Nicomaqueia em analise por ora
nos trouxeram mais dividas que respostas - a0 mostrar-nos o “lugar”
das emocdes na alma, e com este, sua capacidade de participar do
racional - consideramos que, para entendermos esses assuntos,
igualmente seja relevante consultar tratados que se dedicaram mais
especificamente ao tema e consultar o texto no qual particularmente se
analisa as questdes relativas a alma. Essa consulta nos permitira trazer
solugbes as questdes suscitadas desde EN | 13 a respeito da
possibilidade de participacdo do ndo racional na razdo humana, dado
gue ambos sdo capacidades de uma alma una que se manifestam no
corpo. Por isso julgamos que o tratado sobre a alma, assim como os
demais textos que serdo nossos auxiliares, nos permitirdo ter maior
clareza sobre as relages das emogdes com corpo e alma e com a razéo
humana.

4.a) Alma, corpo e emoc0es interpretadas a partir de EN I, com o auxilio
do DA, da Rhet. e da Poet.

No De Anima o estudo da psyché esta entre aqueles dedicados as
coisas da natureza, por ser um tipo de investigacdo que pretende
conhecer a natureza, a substancia e os atributos da alma, dentre os quais
estdo as afeccdes (pdthé) que lhes sdo proprias. Essas afirmagdes
conduzem & questdo complexa da separacdo ou unidade entre corpo e
alma. Devemos retomar o problema, ainda que brevemente, ja que
Aristoteles faz com que alma e corpo compartilhem as emogdes,
afirmacdo feita anteriormente. Frente a esse assunto cabe a questdo da
inseparabilidade entre corpo e alma. Quanto a questdo, Arist6teles
parece pdr-se em franca oposicdo as teorias dualistas de Platdo, como
aquelas apresentadas no Fédon, quando escreve:

Hé& ainda uma dificuldade de saber se as afeccdes

5 E 0 que confirma Sorabji, quando fala da proposta de Aristoteles sobre o meio
termo nas emogoes: “Pois ele diz que o que conta muito ou pouco depende de
guem no6s somos, da ocasido, do para qué e para quem a nossa emogao €
dirigida, do resultado provavel e do modo de reagir. Além disso, ele aponta que
algumas emogdes como Schadenfreude (sentir prazer com o insucesso alheio) e
inveja tém a ideia de maldade construida nelas, de modo que ndo hé espaco para
a ideia de moderagéo em exercé-las” (SORABIJI, 2000, p. 195, traducdo nossa).
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da alma sdo todas comuns aquilo que possui alma
ou se ha também alguma afeccdo prdpria a alma
tdo somente. E embora ndo seja facil, & necessario
compreender isto. Revela-se que, na maioria dos
casos, a alma nada sofre ou faz sem o corpo,
como, por exemplo, irritar-se, persistir, ter
vontade e perceber em geral; por outro lado,
parece ser proprio a ela particularmente o pensar.
N&o obstante, se 0 pensar também é um tipo de
imaginacdo ou se ele ndo pode ocorrer sem a
imaginacdo, entdo nem mesmo o pensar poderia
existir sem o corpo. Enfim, se alguma das funcdes
ou afeccOes é prépria a alma, ela poderia existir
separada; mas se nada lhe é préprio, a alma ndo
seria separavel. [...] Parece também que todas as
afeccBes da alma ocorrem com um corpo: animo,
mansiddo, medo, comiseragdo, ousadia, bem
como a alegria, 0 amar e o odiar — pois 0 corpo é
afetado de algum modo simultaneamente a elas
(DA 403a3-19)%.

O passo apresenta simultaneidade nas afec¢des do corpo e da
alma, inviabilizando a separacdo destas duas instancias®, pois, como
observa Everson (2012, p. 238), “se o corpo deve ter orgdos que sdo
capazes de realizar suas fungbes constitutivas, estes igualmente
precisam ter particulares constitui¢des materiais”. Refor¢amos, portanto,
gue para Aristoteles ndo ha separacdo entre corpo e alma, 0 que nos
mostra sua teoria das emoc0es, pois nesta teoria o filosofo explicita que

% Traducdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: dmopiav &'
£xel Kol To Tan Thg Yoytlg, TOTEPOV E0TL TAVTA KO Kol ToD £xovtog 1| £0TL TU
Kol Tiig Woyflg idov avtilg Tobto yap AaPeiv peév avaykoiov, ov p@diov oE.
eaiveton 6¢ TOV pev mieiotov ovBEV dvev 10D GOUATOG TAGKEW OVOE TOLELY,
olov dpyilecBar, Bappsiv, émbopsiv, Shoc aicbbvesdar, péota §' Eoikev idim
70 voelv' el &' €oti kol TodT0 (powwma ug i i &vev pavtasiog, ovk Evdgyorr’
&v 008E 10T vev chpoTog etval. &l uév obv EoTL TL TV THG Yuxfic Epyov T
mabnuatev Bov, Evogyort' dv avtny yopileobor €l 8¢ unbév éotv Wdov avtig,
obk av & ywpiot) [...] Eowe 8¢ xoi t& Tig Yuyfic mAON mévta eivon petd
ocopatog, Bupos, Tpadtng, eopog, Eleoc, BApcog, Tt xapa Kol TO PUAEIV € Kol
HIGEV" GpLa YOp TOVTOLG TAGYEL TL TO GO

61 A questdo é bem mais complexa, porém ndo poderiamos estuda-la em
detalhes nesse momento. Sobre o assunto sugerimos a leitura de textos como 0s
de Robinson e Everson, indicados nas referéncias. Estes lidam com a questdo
com muito mais cuidado do que nés podemos Ihe dispensar no presente.
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guem se emociona ndo € o corpo, mas 0 composto corpo/alma,
apresentando claramente sua perspectiva hilemorfica. A prova que
Aristoteles da para tanto é que, as vezes, as emocg0es fortes e violentas
(hiskyron kai enargon pathématon) ndo produzem excitagdo ou medo,
mas, as vezes, emocBes pequenas e imperceptiveis (mikrén kai
amaurdn) nos movem (kineisthai). Isso se torna ainda mais evidente,
por exemplo, quando ndo acontece nada de temivel, mas se sente medo
(DA | 1 403a20-24), tendo o corpo a tremer, como é 0 caso em um
teatro. Por isso, o filésofo considera evidente que as afec¢bes sdo
determinacgBes na matéria - ou seja, implicam ou envolvem matéria, mas
ndo somente (DA | 1 403a24-25; 16goi ényloi eisin®?). Por isso também,
as defini¢bes que da para as emogdes sdo do tipo o encolerizar-se € um
movimento no corpo, do sangue na regido que esta em volta do
coracdo, ocasionado por certo desejo®. Tais poténcias sdo despertadas
por percepcles, imagens e imaginacdes, fatores que estdo atrelados ao
exterior e a percepcdo sensivel, e estdo associadas ao desejo e ao
pensamento daquele que se emociona.

Dessas consideracbes do tratado sobre a alma acerca das
emocdes, além da velha lista das padthe, é possivel entender que afetam
simultaneamente alma e corpo e que neste provocam alteracdes e
mesmo movimentos. Teorias que parecem ser de grande ajuda a nossa
pesquisa, embora no DA Aristételes possa ndo estar preocupado em
especificar o valor moral das emocdes, dado o carater biologico (ou
psicoldgico) do texto. Pelas propostas observadas, entendemos “que as
afeccOes da alma séo assim inseparaveis da matéria natural dos animais,
na medida em que de fato subsistem neles coisas tais como animo e

2Everson traduz a expressdo por “explicacdes materiadas” e Tricot por “des
formes engagées dans la matiere” (as formas determinadas da matéria). Este
ultimo explica o raciocinio de Aristoteles no passo da seguinte forma: “as
emoc0es variam segundo os diferentes individuos; elas tanto se produzem, e
elas tanto ndo se produzem. Ora, essa diferenca nao ¢ devida ao TaOnpa que é o
mesmo para todos; é devida a diferenca dos temperamentos, da constituicao
fisica. Portanto, uma emocéo é sempre acompanhada, mesmo no caso em que 0
fato ndo € aparente, de um concomitante fisico” (2010, nota 2, p. 29, tradugao
nossa).

%Embora nos interesse em demasia, a questdo de como as afecces da alma se
manifestam no corpo é mais bem discutida por Aristoteles em seus tratados
bioldgicos, mas ndo aparecerd aqui por questdes de exequibilidade de nosso
estudo.
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temor, e ndo sdo como a linha e a superficie” (DA | 1 403b17-19)54.
Constatacdo possivel porgque o estudioso da natureza trataria as afeccdes
de modo diferente do que o faria um dialético, como Everson escreve:

No6s ja vimos que, ao definir as afecgdes da
psyche, Aristoteles da prioridade a identificagdo
das causas das mudancas relevantes e aqui ele
insiste que também ter (sic) de ser feita referéncia
ao corpo. Que aqui “este tipo de corpo” nido
represente uma referéncia & forma é confirmado
pelo que se segue. Ele contrasta as defini¢des de
ira que seriam oferecidas pelo dialético e pelo
fisico: o primeiro definiria a ira como “‘o desejo
de retribuir a dor’ ou algo parecido”, enquanto o
altimo a definiria como a agitagdo do sangue ao
redor do coracdo (EVERSON, 2010, p. 241).

Essa diferenga nas descrigoes das afecgdes acontece porque: “Um
discorre sobre a matéria e o outro sobre a forma e a determinagdo” (DA |
1 403b1-2)%. A determinagdo é a forma da coisa e precisa existir em
uma matéria que possua tal qualidade. O estudioso da natureza é,
portanto, aquele que aborda as afec¢Bes correspondentes a um corpo
especifico e a uma matéria especifica, ndo tratando das afec¢bes que ndo
sdo deste tipo, assunto que cabe a estudos como os da arte retérica, dos
quais falaremos na sequéncia.

Por ora seguiremos com a investigagdo do DA que continua
questionando afirmagdes sobre a acomodacdo da alma no corpo e
afirmando que tal consideracdo é necessaria, pois é devido a comunhéo
corpo/alma que um faz e outro sofre, um move e outro € movido, sendo
gue nada disso acontece casualmente a um ou ao outro. Aristoteles
observa, em contrapartida: parece que cada corpo apresenta
configuragdo propria. Nesse ponto, provavelmente, tenhamos a
importancia de chamar as considera¢cdes de um tratado bioldgico para
uma discussdo ética: se 0 primeiro tipo de investigacdo tem por
preocupacdo o mover, podera auxiliar na resolucdo de questfes morais,
pois ndo had acdo (praxis) ou atividade (enérgeia) moralmente
consideravel sem movimento (kinésis), tampouco sem 0 movimento

% Tradugdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: &t t& m66n
i Woyfic obtag dydpiota Tig QuoiKic DANG TV (v, | Y& To1adb' vrdpyet
<olo> Bvpog kai poPog, kol ovy HGomep ypapus kai Eninedov.

% 1dem, no original: 6 pgv v HAnV dnodidwoty, 6 & 10 £1d0¢ Kkoi TOV Adyov.
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daquilo que pede as a¢Oes ou as atividades como vimos pouco acima.

Diante da questdo do mover e do que faz mover, podemos
explicitar a proposta precedentemente mencionada que a alma é o que
move sem ser movido, tratando-se do movimento local: “é possivel,
como dissemos, que a alma se mova por acidente, e que mova a Si
mesma — é possivel, por exemplo, que aquilo em que ela esta seja
movido, e seja movido justamente pela alma - , mas ndo é possivel, de
nenhuma outra maneira, que a alma se mova quanto ao lugar” (DA | 4
408a30-34)%. A partir dessa afirmagdo, Tricot (2010, nota 2, p. 65)
esclarece que a alma se move no corpo em que esta por acidente, pois
move-0, € que 0 movimento quanto ao lugar, bem como as alteracdes
fisiolégicas provocadas pelas pdthe, podem nos preocupar justamente
pela relagdo da kinésis com as acOes e as atividades morais que
mencionamos. Aristoteles pensa que o deslocamento da alma poderia
ser inferido mais verossimilmente das suas capacidades, consideradas
pela opinido comum como movimento. Esta é a interpretacdo, dada por
Tricot (2010, nota 4, p. 65), para 0 passo que segue:

E seria mais razoavel alguém ter certa dificuldade
em relacdo & alma como movida, tendo em vista o
que se segue: dizemos que a alma se magoa, se
alegra, ousa, teme, e ainda que se irrita, percebe e
raciocina, e ha a opinido de que todas estas coisas
sdo movimentos, donde alguém poderia pensar
que a alma se move. Isso, contudo, ndo é
necessario. Pois, mesmo que 0 magoar-se, O
alegrar-se ou o raciocinar sejam especialmente
movimentos, e que cada um deles o seja pela alma
— por exemplo, que o irritar-se ou 0 temer seja um
tipo de movimento do coragdo, e que o raciocinar
seja um tipo de movimento desse 6rgdo ou talvez
de outro diverso; e que, dentre estes casos, uns
ocorram segundo a locomogdo de certas partes
movidas, outros segundo a alteragdo das mesmas
(quais e como, é outra questdo) — dizer que a alma
se irrita € como dizer que a alma tece ou edifica.
Talvez seja melhor dizer ndo que a alma se apieda
ou apreende ou raciocina, mas que o homem o faz

% Traducdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: woté
ovuPePnrog 8¢ KiveicOar, kabdmep eimopev, £oT, Koi Kwvelv €omtiv, olov
KiveioOon pev &v @ oti, Todto 82 KvelcOan v Thic Yuxdic GALwG &' ovy 016V TE
KiveloBon Katd TOToV QUTV.
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com a alma. E isso ndo porque o movimento
existe nela, mas porque o movimento ora chega
até ela, ora parte dela: na percepgdo sensivel, por
exemplo, ele parte de fora, e na reminiscéncia,
parte dela até chegar aos movimentos e as
estabilizacBes nos 6rgdos da percepcdo (DA | 4
408a34-35; 408b1-17)°".

Assim, dando por fim nossa breve discussdo sobre a questdo do
movimento provocado pelas pathe da alma no corpo, confirmamos que a
alma ndo é o que faz mover e o que é movido. Ela é somente o que faz
mover (DA 409a18; alla to kino(n ménon), e ndo é preciso que se mova
para que conceda movimento aos corpos, embora por esses argumentos
ndo fosse possivel explicar as fungdes (ta érga) e as afecches (ta pdthe)
da alma®. Essas propostas do DA, portanto, ndo pdem fim as nossas
duvidas acerca da definicdo de emocéo.

Frente as indefinicbes apresentadas pela EN e pelo DA, a
Retdrica ressalta algo novo e importante. Esse tratado propde que as
emocdes sdo “as causas que fazem alterar os seres humanos e
introduzem mudangas nos seus juizos, na medida em que elas
comportam dor e prazer: tais sdo a ira, a compaixao, 0 medo e outras

87 Tradugdo de Maria Cecilia Gomes (2006), no original: &A\Awg &' ovy oidv 1€
KIvelohat Kot TOmoV ovTiyv. EDAOYDTEPOV &' AmOPNGELEY GV TIg TEPL AVTHG MG
KIVOUUEVNG, €1g T TO10DTO ATOPAEYAS GAUEY YOp TNV Yoynv AvrelcOot yaipewy,
Boppeiv poPeicbon, &1t 8¢ dpyileohai te kai aicBavesOo kai dtavoeichor Tadto
8& mévta Kivioelg slvan Sokodoty. 80ev oinbein Tic dv oty Kvelobar T §' odK
£oTv avaykaiov. €l yop kol 6t pdhoto 10 Avmeicban §j yaipew 1 dtavoegicOon
Kwnoelg gioi, kol ékaotov Kivelchai Tt TovTtv, 10 8¢ Kiveiobai £otv HIO THg
yoydic, olov 1o dpyilesOar 7| poPsicOan 1o v Kopdioy dd kvsichot, 1O 5&
Swavogicbon 1) T1 ToodTov icmg 1 €tepdv T1, ToHTOV 6¢ cvuPaivel To LV KoTd
Qopav TVeOV Kivovpévov, o 8¢ kot dAloinowy (mola 8¢ kai ndg, £1epdg £0TL
A0Y0G), 10 M Aéyew opyileoBarl v yoynv 6potov kav €1 Tig Aéyotl TV yoynv
vpaivev 1| oikodopelv: Péitiov yap iowg pun Aéyewv v yoynv €leglv
poavOavew i dwavoeicbot, GAAG TOV dvBpomov T Wuxil® todto 8¢ un oG €v
8keivy Tiig kovoemg obong, GAN' 018 udv péypt éxetvng, 018 &' dn' éxeivng, olov
N uév aicbnowg amd tvdi, 1 & dvauvnolg an' €xeivng €mi tag €v Toig
aicOntmpiolg Kvioels f| Hovac.

8 Raciocinios (logismoUs), percepcdes (aisthésis), prazeres (hédonds), dores
(lypas), etc.
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semelhantes, assim como as Suas contrarias” (Rhet. Il 1 1378a19-22).
Mais adiante no texto, lemos outro passo que parece proceder a uma
exemplificacdo ou lista de emogdes: “Por paixdes entendo a ira, o desejo
e outras emog¢des da mesma natureza de que falamos anteriormente”
(Rhet. 11 12 1388b32-33)7°. O que pode chamar nossa atengdo nesses
trechos é resumido por Konstan (2006, p. 33, traducdo nossa) do
seguinte modo: “A definicdo de emogdo ou pathos, entretanto, que
Avristételes oferece na Retdrica — 0 mais perto que ele chega de dar uma
tal definicho do que em nenhum outro de seus escritos [...] — néo
relaciona emogdo com sua causa externa ou estimulo, mas insiste antes
em seu efeito sobre o julgamento”. Observacdo extremamente valida,
embora entendamos que as defini¢fes das emogdes particulares trazidas
pelo Livro Il da Rhet. apresentem as referéncias aos mencionados
estimulos ou causas externas, como mostraremos pouco adiante.
Deixemos isso por ora; concentremo-nos na tentativa de definicdo dada
pelo texto e nos juizos que se diz serem alterados.

Comecemos com uma interrogacdo: como 0 destaque na
capacidade de “mudangas nos juizos” poderia ser importante para nossa
pesquisa, se as coisas que dizem respeito a retérica diferem daquelas
especificas a ética? Sendo a retdrica considerada uma arte e, se a arte
trata do universal, como poderia nos ajudar a esclarecer questdes éticas,
se vemos Avristételes sempre a ressaltar o carater particular das agdes
morais? Antes de responder as questdes, vale frisar que a ética também
aborda universalmente suas questdes, gracas ao seu carater filosofico, ja
indicando certa proximidade entre as investigagcdes dos dois tratados.
Diante disso podemos ir as respotas: o filosofo nos informa que a arte
retorica ndo teoriza sobre o provavel para o individuo, mas sobre o que
parece verdadeiro para pessoas de certa condigdo, formando silogismos
a partir daquilo sobre o que estamos habituados a deliberar. Esse
envolvimento do habito e da deliberacdo, mesmo que ndo implique
necessariamente uma acdo particular, ainda é de grande importancia
para nossos estudos, porque a fungdo da retdrica “consiste em tratar das
questdes sobre as quais deliberamos e para as quais ndo dispomos de
artes especificas, e isto perante um auditério incapaz de ver muitas
coisas a0 mesmo tempo ou de seguir uma longa cadeia de raciocinios”

% Traducio de Alberto, Alexandre Jinior e Pena (2012), no original: £t 6¢ o
n6dn &' Boa petaPdilovieg Srapépovct mpdg T kpicelg oig Emetan Amn kai
Ndovi}, olov dpyn Edeoc POPog kai doa dAka TotodTo, Kod T8 TOVTOIG vovTio.

0 |dem, no original: Aéyw 8¢ maOn piv dpymnv émbupioy koi to ToladTa TEPL OV
ElPNKALEY TPOTEPOV.
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(Rhet. 1 2 1357a1-4)".

A arte retorica tem o poder de incitar a deliberagdo e tal poder é
empregado em julgamentos e em outras instancias importantes as
decisdes da polis. Por isso, Konstan (2006, p. 34) observa que os
momentos nos quais as emocBes eram excitadas por artificios retdricos
sdo representantes de como as pathé estdo presentes no cotidiano
politico ateniense, e mesmo moral. Assim, nosso empenho em estudar as
emocdes propostas no tratado é valido, mesmo que estudiosos como
Fortenbaugh (2008, p. 114) entendam que os intentos da Ret6rica sdo
distintos daqueles da Etica Nicomaqueia. Esta proposta pode sofrer
abalo se confrontada com a interpretacdo de Nussbaum (1996, p. 306 et.
seq.), que vé elemento cognitivo na constituicdo das emocdes (e ndo sO
nas emocdes propostas pela Poética e pela Retorica), aproximando suas
teorias sobre a emocdo da tese de Konstan acerca dos ajuizamentos
influentes no cotidiano da pdlis.

Tendo em vista a objecdo de se relacionar as propostas da EN e
da Rhet. acerca das emogdes, reforcamos a importancia, mesmo na vida
de um filésofo, do convivio politico na realizacéo da vida humana feliz.
Se a retbrica traz as emocOes para as praticas comuns da pdlis,
consideramos o exercicio de conjugacdo das ideias dos dois tratados
como Vvalido porque a Rhet., além de trazer algo mais proximo de uma
definicdo de emocdo, fala mais detalhadamente do nosso objeto de
pesquisa e da possibilidade de mudanga nas/de emocdes operadas pelo
discurso. As pdthe, sendo coisas que fazem alterar os homens e que
mudam seu juizo, e sendo acompanhadas por prazer ou dor (ou
ambos)?, na arte retérica estdo relacionadas as disposicoes do publico e
ao carater apresentado pelo orador, assegurando ao tratado um lugar em
nossa investigacao.

Para que o discurso tenha o poder da persuasdo e da mudanca nos
juizos, Avristételes pensa ser conveniente distinguir trés aspectos em
cada uma das emogdes que possa suscitar: 1) em que estado de espirito

™ TraducAo de Alberto, Alexandre Jinior e Pena (2012), no original: &otiv 8¢ 10
gpyov omTic mepi T TOOVTOV TEPL OV PovAevoueda Kol Téyvag un Exousy, Kol
€v 10lg TO0VTOlG GKkpootois ol o0 dOvavtol St TOAADV Guvopdv 003
AoyilecBot TOppwOev.

2 Sobre 0 misto de sentimentos que acompanha as emogfes da Retérica, ver
FREDE, D. “Mixed feelings in Aristotle’s Rhetoric”. In.: Essays on Aristotle’s
Rhetoric. Berkeley, Los Angeles, London, 1996, p. 258-285. Ver também
Konstan (2006, p. 41 et. seq.), que admite, por exemplo, o misto de prazer e dor
com a raiva.
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se encontra quem se emociona; 2) com 0 qué costuma se emaocionar; e
3) em que circunstancias se emociona. Com base nesses critérios, o
fildsofo elabora descri¢cbes das emocdes particulares implicadas com a
arte de persuadir: se uma pessoa concentra um ou dois destes aspectos, e
ndo todos, ndo inspira a emocdo. Aristételes faz uma distincdo das
pathe, conforme esse método, que sera de grande ajuda aos nossos
propositos de definir o que sdo as emocdes e sua natureza e, embora ndo
apresentemos aqui uma reproducédo da definicdo dada para cada pathos,
mais adiante, no entanto, recorreremos ao medo (phébos) como exemplo
do que expomos’. As descricdes, contudo, nos levam a perceber as
emocgOes a serem despertadas com o discurso que tem por base
caracteres ja estabelecidos, sejam estes aparentes ou reais. Estes
caracteres podem ser apresentados pelos espectadores dos discursos,
pelos envolvidos nas situagcBes apresentadas em uma exposi¢do, ou
pelos oradores que proferem uma fala. Nesse ponto, provavelmente,
existe uma pequena diferenca entre as propostas da Retdrica e aquelas
da Etica Nicomaqueia, texto no qual as emocdes ainda tém a ver com
um carater em formagdo’, embora as consideraces apresentadas no
Livro X mostrem tal tratado preocupado igualmente com a conservagao
de um carater bem formado.

As diferengas entre os dois escritos cessam quando lidam com
pessoas € com 0 mundo que cerca quem se emociona, como explica
Nussbaum (2008, p. 46-47). A partir desses estudos entendemos que
estes fatores despertam e sofrem influéncia das emocdes, trazendo
sempre 0 olho do outro para nosso mais intimo’®, embora no ambito

Tal escolha se justifica, porque o medo parece ser uma das emogdes que
comporta todas as caracteristicas que consideramos importantes para essa classe
(subclasse) de coisa seja entendida.

™ Hutchinson observa que os estudantes que acompanhavam Aristdteles
deveriam ser jovens das melhores classes sociais de Atenas.

7> Isso porque, segundo Konstan (2006, p. 27-28, traducdo nossa), “dado que o
julgamento e a crenga sdo centrais para a dinamica das emogdes como
Avristoteles as concebe, é natural que um entendimento das pathé deve fazer
parte da arte da persuasdo. Aristoteles caracteriza as emog6es como consistindo
de dois elementos basicos: primeiro, todo pathos é acompanhado por dor e
prazer; segundo, as pathé sio, nas palavras de Aristoteles, aquelas coisas ‘em
consideracdo das quais as pessoas mudam e diferem em observacdo aos seus
julgamentos’. [...] nés podemos observar que alguém deve estar alerta a
possibilidade que um foco no papel da emogdo no argumento condicionou o
tipo de sentimentos que Aristoteles e outros estudantes de retdrica selecionaram
para analise. Mas pode ser também que ambientes forenses e deliberativos
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politico, sendo as paixdes entendidas também como respostas a
interacdes na polis. O que implica que h4 uma relagdo de identidade ou
dessemelhanca entre as pessoas envolvidas com determinada emocao.
Por isso, parece que todas as pdthé da Retdrica envolvem um tipo de
pensamento - ou a0 menos opinido - ou imaginacdo, devidos a
determinadas situacdes e posturas dos outros com relagao aqueles que se
emocionam. Essas emogOes parecem ser despertadas por pessoas ou
relatos aos quais se da importancia, envolvendo tipos de crencgas’®
(pistis) e/ou opinides (doxai) e juizos do publico, permitindo-o0 se
emocionar, por exemplo, com o que é exposto em um julgamento. Com
isso, a plateia pode deliberar e tomar certa decisdo, os ouvintes dos
discursos tratados na Retdrica agem ou ao menos reagem de formas
semelhantes, em conformidade com aquilo que o orador deixa
transparecer e do modo como busca afeta-los. Informagbes de grande
relevancia aos nossos propositos, por implicar “agdes” particulares (EN
VI 12 1143a28 et seq.).

Esse tipo de postura pode ser confirmado ainda por outra arte de
emocionar: a poesia tragica. Quando Aristoteles faz sugestbes para a boa
composicdo de enredos e personagens tragicos, deixa ainda mais
aparentes as propostas sobre as emog¢des que destacamos como aquelas

fossem vistos como exibindo cenérios intensificados do modo como as emogdes
operavam geralmente na vida grega, onde elas estavam proximamente ligadas a
interacOes publicas e [eram] manifestadas principalmente em uma negociacéo
de papeis socais continua e publica. Emogoes, vistas deste modo, ndo sdo
expressdes estaticas resultantes de estimulos impessoais, como com os pacientes
sujeitos a choque elétrico nas fotografias publicadas por Darwin, mas [s&0]
antes elementos em conjuntos complexos de trocas interpessoais, nas quais 0s
individuos estdo conscientes dos motivos dos outros e prontos a responder na
mesma moeda. N&o é que Aristételes esteja certo quanto as emocgdes e Darwin
errado, mas antes que a abordagem de Aristoteles pode descrever melhor o que
as emoc0es significam na vida social da cidade-estado cléssica, enquanto [a
abordagem] de Darwin pode ser mais adequada ao modo que as emocdes sdo
percebidas no universo moderno, pés-Cartesiano. A visdo de Aristoteles das
emocdes depende implicitamente de um contexto narrativo”.

6 Quanto a presenca da crenca nas emocdes, Nusshaum (2008, p. 34, traducio
nossa) escreveu: “Aristoteles, Crisipo, Séneca, Spinoza, Smith, e mesmo
Descartes e Hume [...] — todas essas figuras definem emocdes em termos de
crenga”. Sugere-se conferir também, da mesma autora, The fragility of
goodness. Konstan, em seu The emotions of the ancient greecks (2006, p. 261)
ressalta a presenca da crenca na constituicdo das emogdes aristotélicas. Sobre a
opinido na base da emocéo ver Zingano (2007, p. 152).
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pretendidas pelo futuro orador na Retérica, contudo, lancando méo de
um instrumento emocional diferente, com inten¢des diferentes. Vejamos
em que medida caracteres, emog0es e a¢Bes - bem como as virtudes e 0s
vicios que deixam transparecer - podem estar ligados as emocdes,
mesmo quando se trata das emogdes tragicas.

Assim como a retorica, a poesia pode ser encarada como uma arte
de emocionar porque a Poética composta por Aristoteles apresenta-se,
até certo ponto, como um manual do fazer poético. Sendo a funcdo da
poesia tragica descrita como provocar medo, piedade e a kéatharsis
(catarse, purificagdo, purgagdo) dessas emocOes, entendemos que
também ensina, ao menos em linhas gerais, 0 que sdo as tais emocdes,
embora a Poética ndo apresente uma definicdo de emogdo. Esse texto,
todavia, nos ajuda a compreender o que é o pathos para Aristoteles,
aléem de dar excelentes dicas a respeito do papel ético das pdthe,
ressaltando duas emocgfes em especial: 0 medo (phobos) e a piedade
(eleeinds). Uma hipdtese demasiado interessante, defendida por
Nussbaum quanto a estas é a de que, de acordo com Aristoteles, as
emocdes ndo sdo particulares apenas por derivarem da percepgdo
sensivel, assim como por serem individualizadas por crencas e
julgamentos que sdo internalizados por cada pessoa. “Uma tipica
emoc&o aristotélica é definida como um composto de um sentimento, ou
prazer ou dor, e de um tipo de crenga particular sobre o mundo [...]. O
sentimento e a crenca ndo estdo somente incidentalmente ligados: a
crenca ¢ a base do sentimento” (NUSSBAUM, 2001, p. 383). Por
conseguinte, se as emogdes tragicas tém um qué moral e implicam
crenca, como aquelas emocdes que estudamos com a Retérica, €é
possivel entendé-las como constituidas de ao menos um elemento de
racionalidade. Composicdo que pode ser comprovada pelas exigéncias
aristotélicas da racionalidade atrelada ao tipo de prazer sentido com a
poesia tragica. Assim acontece, conforme Ricoeur (2012, p. 72), porque
“Aprender, concluir, reconhecer a forma: é esse o esqueleto inteligivel
do prazer da imitacdo (ou da representagdo)” presente nas emogoes
tragicas, sendo um tipo de prazer intelectual.

A reacdo que cada espectador tem diante de um espetaculo pode
ser mesmo sinal de suas disposi¢cdes de carater. Desse modo, podemos
entender que, para Aristoteles, as paixdes que sdo despertadas através da
ficclo expressa na poesia tragica dizem muito a respeito do carater e da
virtude humana. Sua manifestacdo através de gestos, ou de simples e
quase imperceptiveis sinais do corpo, podem revelar as disposicdes
morais de um cidaddo; podem mesmo ser Uteis a consolidacdo de um
carater virtuoso ou a corregdo de um cardter vicioso. As reagdes
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apresentadas pelo homem quando acometido por emocgdes, ou mesmo
guando inspirado poeticamente a sentimentos como os provocados pelas
emocdes, podem, deste modo, deixar transparecer 0 carater
desenvolvido pelo cidaddo e prepara-lo para reagir ao mundo’”. O
agente serd instigado a agir de modo a demonstrar, por meio da beleza
de suas acOes que serdo dignas de louvor, a boa forma de suas
disposicdes e sua retiddo moral’®, ao ser tocado por uma emogéao
verdadeira ou simulada por meio de mimesis.

Apesar do caréater ficcional da tragédia, que pode afetar o teor das
emocdes que tem por funcdo despertar, boa parte do que foi proposto as
emocgOes suscitadas pela retorica parece valer também aquelas
provocadas pela tragédia. Percebemos a presenca do prazer e da dor,
embora o prazer das emog0es tragicas pareca um tanto paradoxal e mais
complexo, devido a sua racionalidade de tipo especifico a tragédia e ao
fato de vir da dor que cada um sente com o estimulo do ficcional.
Assim, a tragédia é exemplo de como é possivel juntar os dois lados da
alma humana, pois suas emocOGes dependem da racionalidade
apresentada pela forma como o enredo é composto e pela racionalidade
do publico, que consegue compreender o encadeamento ldgico
apresentado pelo texto ao ponto de se emocionar com as sugestdes feitas
pela composicao tragica. Sempre percebemos a necessidade de se imitar
homens a agir, de modo que a unidade do enredo e da agdo apareca,
necessaria e verossimilmente, a partir de sua estrutura. Esse tipo de
elaboracdo textual leva a reagfes por parte do publico e este é
conduzido, ao que parece, a pensar e até mesmo a julgar, devido a
racionalidade do enredo, a respeito do carater dos personagens, 0 que
também emociona. Assim, a Poética faz mais que nos propor como
despertar emoc@es: conta-nos sobre a constituicdo das emocbes que
pretende provocar.

Essa afirmacdo pode ser confirmada pela proposta que ter
simpatia pelos personagens - emog¢do que ndo consta das listas de
Aristoteles, mas que é mencionada na Poética - faz com que
percebamos a forte necessidade da relacdo com o outro, também nesse

TAlém de apresentarem o carater do poeta, ligando novamente a poesia tragica
a concretude do mundo, mas dessa vez a um mundo prévio a composicéo
tragica (a mimesis | descrita por Ricoeur em Tempo e Narrativa).
®provavelmente nesse ponto seja validada a proposta de Ricoeur que percebe
na Poética de Aristoteles os primeiros passos de uma estética da recepgdo, ja
que a poesia teria ecos em um depois da composicdo, a chamada mimesis 1l
(RICOEUR, 2010, p. 86 et. seq.).
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tipo de exposicdo, sendo que leva a plateia a imaginar, de certo modo, as
situacdes apresentadas. A tragédia pode mesmo fazer pensar sobre as
possibilidades de acontecimentos, obviamente ndo idénticos aos
expostos, mas de teor minimamente semelhante. E isso que toca o
espectador e o leva a temer e a se apiedar, mas isso também nos conta o
que sd8o medo e piedade. A presenga de um forte elemento de
racionalidade implicado no despertar das emocdes que o espectador das
tragédias sente indica-nos os componentes da emocao tragica e geral. E
possivel que haja mesmo crengas, opinides e certos tipos de
pensamentos, além da inegéavel imaginagdo envolvida nas emogoes,
mesmo que estas sejam emogdes tragicas.

Ap0s esses apontamentos, parece que estamos prontos para tentar
uma delimitagdo com contornos um pouco mais bem determinados
daquilo que entendemos, juntamente com Aristoteles, acerca do que seja
a emogao.

5. A emocéo

Diante de tudo o que estudamos, entendemos que quanto ao
género a emocdo classifica-se como pathos, sendo uma afeccdo sofrida
conjuntamente por corpo e alma, seja ela visivel ou ndo em uma
manifestacdo fisica. Pode ser traduzida biologicamente em termos de
processos desencadeados no organismo, que podem incorrer em
movimento local, embora, por vezes, somente ponha certos 6rgaos e
partes do corpo afetado em movimento. Pertence a capacidade da alma
desiderativa, sendo por isso hibrida como tal capacidade. Por
conseguinte, Nussbaum (1996, p. 306) chega mesmo a interpreta-la
como subclasse do desejo. Igualmente por isso, a maioria das emogoes
tem a possibilidade de ouvir e até de obedecer a razdo, todavia, a
emoc¢do ndo pode ser escolhida deliberadamente: ndo se escolhe se
emocionar ou ndo, bem como nédo se escolhe desejar ou ndo e o0 que se
deseja (EN 1106a3-4). Por isso, as emoc¢Oes ndo se confundem com as
virtudes morais, fruto de escolha deliberada que é digna de elogio, mas
tém um papel crucial junto a constituicdo e possibilidade destas virtudes.
Um homem, portanto, pode ser responsabilizado pelo modo como
escolhe agir, mas ndo por suas emocdes; entretanto, parece poder ser
responsabilizado, desde que minimamente educado moralmente, pela
forma como se emociona e pela intensidade com que sente emogao, bem
como pode controlar em direcdo a qué e a quem leva suas pdthe.

As emocbes sdo indubitavelmente acompanhadas pelos
sentimentos de prazer, de dor ou ambos, contudo, caracterizam-se ainda
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por fazerem alterar mais que o corpo: alteram o0s juizos dos homens.
Juntamente com sua natureza desiderativa, tal possibilidade aponta para
um elemento racional em certa medida constituinte ou decorrente da
emocdo. Para que alguém se emocione, é preciso que apresente certas
opinides e mesmo juizos sobre determinadas coisas ou pessoas no
mundo, ou é preciso a0 menos que se imagine em certas situagfes, mas
as emocOes também podem influenciar a formulacdo de juizos, opinides
e pensamentos sobre certas questdes. Por isso, como explica Tricot
(2010, nota 3, p. 107, tradugdo nossa), “mdBog que quer dizer afeccdo,
emocdo, sentimento em geral é um movimento da alma provocado por
um objeto exterior”. O dito elemento racional ¢ também constitutivo,
porque a forma como alguém toma uma circunstancia sob certo aspecto,
0 perceber um estimulo externo que interage consigo, leva o agente a ser
afetado, ou seja, a se emocionar ou ao menos a responder
emocionalmente, de uma ou outra forma.

Tal afetacdo faz jus ao carater patético da emocdo aristotélica,
bem como abre a possibilidade para que entendamos o pathos proposto
pelo filésofo como, muitas vezes, resultante da interacdo entre os
cidaddos na pélis e influente em tal relagdo. Igualmente parece nos
permitir acatar a ideia de que a emocédo faz com que o agente perceba a
si mesmo como impotente e vulneravel as coisas importantes do mundo
gue podem lhe atingir. No entanto, a emo¢do ndo pode, em hipdtese
alguma, ser tomada somente como uma passividade, e nem todas essas
emocdes podem ser postas em acordo com a reta razdo. Assim sendo,
guanto a sua diferenca especifica, o pathos descrito por Aristdteles ndo é
apenas algo que atinge o homem, porque existe a partir de um
movimento iniciado por certas formas de racionalidade como a
percepcao sensivel e que pode despertar certas formas da racionalidade
humana, pondo mais do que o corpo em acdo. Deste modo, a emogéo
movimenta 0 homem, ou pde-no em um certo tipo de movimento, seja
guando julga e decide sobre questGes politicas ou juridicas, quando
impele um espectador a katharsis, mas também quando pode levar o
agente moral a agir. Por esses motivos, concordamos com a seguinte
proposta sobre a constitui¢cdo da emog&o:

[..] sensacbes de prazer e dor, alteracdes e
processos fisiologicos, crencas e opinibes, e
atitudes ou impulsos. Nenhum desses sentimentos
isolado explica por si mesmo qualquer emogdo.
Sensacgdes, alteragdes fisiologicas, crengas e
atitudes constituem 0s quatro componentes
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estruturais da emogdo (TRUEBA, p. 53, traducéo
nossa).

Acrescentamos a esses componentes a importancia do papel do
outro e do mundo que cercam cada agente na formulacdo e no
desencadeamento de um tipo de pensamento ou de raciocinio que pode
ser diferente, mas ndo exatamente dissociado, das opinides e das
crengas, como a imaginagao e as conjeturas, presentes na constituicéo da
emocdo ou na boa forma que ela venha adquirir gracas ao seu possivel
contato com a razdo pratica. Quando internalizadas, por exemplo, na
memoria, nas imagina¢fes ou nos pensamentos, as emog¢Oes podem
também partir da alma. S&o, portanto, afec¢des do conjunto corpo/alma
passiveis de serem educadas, recebendo a boa medida concebida como
virtude moral e que é necessaria a vida feliz. Pensamos que a boa
medida, no entanto, sé é possivel devido a um qué de racionalidade que
pode acompanhar as emoc¢fes desde sua constituicdo, como procuramos
e procuraremos provar ao longo desse estudo.

Em suma, podemos esbocar a seguinte definicdo de emocéo,
conforme os tratados estudados: a emogdo é uma afeccdo ocasionada
por uma consideracdo acerca de determinada situacdo. Tal consideracdo
¢ acompanhada de alteragdes fisiolégicas, mas nem sempre de
movimentos, sendo que a emocdo é igualmente capaz de alterar o
julgamento de quem acredita que determinada situagdo tem influéncia
relevante em sua vida, tendo, por isso, inegavel papel na vida humana
descrita pelo fil6sofo.

A presenca da emocao, hibrida como o desejo, é indispensavel as
propostas éticas de  Aristoteles, seja como ocasionadora
(biologicamente) de alteracdo, seja como causadora de mudanga no
ajuizamento e mesmo de reflexdo, ou seja, como (eticamente) elemento
do desiderativo que concorre para a a¢do boa ou m& moralmente. Todos
esses aspectos se completam, em um entendimento de algo que
realmente tem seu lugar na acdo humana e que pode influencia-la ao
ponto de ser valorado moralmente. Ainda precisamos saber, contudo,
COmo e por que meios é possivel que as pdrhé oucam e obedecam a
razdo pratica para que dela realmente participem. Por isso julgamos
interessante e mesmo necessario pensar a exigéncia de sua moderagdo a
fim da virtude moral: como isso interferird na caminhada rumo a vida
feliz na polis?
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Capitulo 11
Virtude como possibilidade de acordo entre razdo e emocao
1. Virtude completa’, virtudes, virtude moral

A discussdo sobre a virtude aparece no primeiro Livro da EN em
meio a primeira discussdo sobre a eudaimonia ou naquele que pode ser
chamado de primeiro tratado sobre a felicidade. Nesse ponto do texto, a
identificacdo do bem supremo com a felicidade parece uma coisa
acertada para Aristoteles, mas o fildsofo considera preciso esclarecer
qual a natureza da felicidade. Admite que um caminho possivel a tal
esclarecimento seja a determinacdo da fungdo do homem. Por isso
defendemos, no Capitulo anterior desta tese, que a fungdo propria ao
homem, e com esta a vida feliz, deve ser atividade sempre pautada pela
razdo, mas defendemos igualmente que nos parece impossivel uma vida
totalmente voltada & contemplacdo tedrica. E por isso que nesse
momento nos dedicaremos ao estudo daquela vida ativa segundo a
razdo, excelente quanto as coisas propriamente humanas e, portanto,
virtuosa nesse sentido. Entendemos que tal vida cumprira as exigéncias
de Aristdteles para a felicidade, o que pode ser confirmado pela nossa
interpretacdo da funcdo que é prdpria ao homem: executar bem
atividades e a¢fes em comunidade, de acordo com o mais racional em
cada circunstancia.

Para que isso seja possivel, serd preciso se emocionar de modo
adequado, associando, “elegantemente” (LEBRUN, 2009, p. 16),
emocao e razdo, associagdo que mostraremos resultar em virtude moral
e na virtude que entenderemos como a mais completa. Para apresentar
essa possibilidade, comegaremos nossa pesquisa com o estudo do ideal
de eudaimonia pensado pelo filésofo no primeiro Livro da EN.
Escolhemos essa via, para dar prosseguimento as discussfes iniciadas
no Capitulo | e porque justificara a necessidade de se tratar as virtudes,

™ Existe uma polémica quanto a forma correta de se traduzir o termo que define
a caracteristica que Aristoteles atribui para atividade conforme a alma que
chama de felicidade no Livro I 7: “telefan”. Ndo discutiremos a questio nesse
momento, por isso deixaremos a termo traduzido conforme a edi¢éo brasileira
mais conhecida, a da colecdo Os Pensadores de 1973, texto que apresenta
1098a14-15 da seguinte forma: “o bem do homem nos aparece como uma
atividade da alma em consonéncia com a virtude, e, se hd mais de uma virtude,
com a melhor e mais completa”. No original: cmovdaiov §' dvdpoc &b Todto Kol
KaA®G, ExaoTov &' €D KaTd TV oikeioy dpetnV dmoTeleitat.
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bem como ressaltard seu aspecto de representante da fungdo
propriamente humana e de bem se emocionar. A escolha nos parece
apropriada porque, gracas a natureza ndo racional capaz de concordar
com a razéo que identificamos na base das emocdes, é possivel pensar a
proposta de Aristoteles acerca da melhor vida possivel como resultante
do bom desempenho da fun¢do humana, sendo que este somente pode
acontecer com a harmonizagdo das emocgfes com 0 que a razdo
demanda, sendo, como veremos, virtuoso.

No primeiro tratado sobre a felicidade o filésofo analisa o que
muitos dizem acerca da eudaimonia: que € uma atividade de tipo
especifico; que alguns dos outros bens (externos) sao necessarios e parte
integrante da felicidade, mas outros sdo auxiliares e Uteis como
instrumentos naturais. A questdo é destacada como assunto tocante a
politica, pois a principal preocupacao dessa ciéncia € fazer com que 0s
cidaddos sejam seres de certa qualidade, ou seja, fazer com sejam
pessoas honestas e capazes de agir nobremente (EN | 10 1099b31). Por
isso, 0s animais ndo humanos ndo sdo chamados felizes, ja que ndo
podem participar desse tipo de atividade. Igualmente por isso a crianca
ndo pode ser feliz, por ainda ndo ser capaz desse tipo de acdo e porque a
felicidade requer uma virtude completa, mas, para tal completude seria
necesséria a observacdo do termo da vida. 1sso porque as vicissitudes
gue ocorrem ao longo da existéncia podem fazer com que um homem
préspero sofra males enormes em sua velhice, como no caso de
Priamo®. Um fim de vida desastroso impede uma pessoa de ser
considerada feliz, pois: “A causa verdadeiramente determinante da
felicidade reside na atividade conforme a virtude, a atividade em sentido
contrario sendo a causa do estado oposto” (EN | 10 1100b9-11)%; ou
seja, ndo € 0 acaso ou a fortuna a causa da felicidade, mas a virtude, que
cabe ao homem.

A virtude recebe tamanha importancia porque em nenhuma das
outras atividades humanas h& maior fixidez. Entre as atividades
virtuosas, as mais altas séo as mais estaveis®, porque é no seu exercicio

8 HOMERQO. lliada. V.

81 Tradug&o nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: xbpuon &' gioiv ai kat' dpetnv Evépyeion Tiig €ddaoviag, ol
&' évavtion Tod &vovtiov.

82As atividades da sophfa, segundo Tricot (2010, p. 78, nota 3), mas sera que
ndo poderiamos estender tal fixidez as atividades do prudente (que certamente
apresentara a sophia) e também daquele que dispde da virtude moral? Seriam
essas virtudes separaveis?



95

gue o homem feliz gasta boa parte de sua vida e com maior
continuidade. Deste modo, a estabilidade procurada é aquela do homem
feliz, ao longo de toda sua vida, e por esse motivo 0 homem feliz se
engaja em acgdes e contemplacBes que sdo conformes a virtude,
suportando os golpes da fortuna com maior dignidade e perfeicéo,
honesto e acima de censura. Frente a estas afirmacdes, a definicdo de
felicidade que parece ser a mais completa apresentada no Livro | é posta
em forma de questéo:

[...] que nos impede de chamar feliz 0 homem cuja
atividade é conforme a uma virtude perfeita®® e
suficientemente provida dos bens exteriores, e
isso ndo por uma duracdo qualquer, mas durante
uma vida completa? N&o devemos acrescentar
ainda: cuja vida se prosseguira nas mesmas
condi¢des e cujo fim estara em relacdo com o
resto da existéncia, ja que o futuro nos é oculto e
gue nos colocamos a felicidade como um fim,
como alguma coisa de absolutamente perfeita?
(EN 111 1101a14-17)%.

Essa proposta leva o fildsofo a refletir: se é assim, qualificaremos
como venturoso (makarios) 0 homem que entre 0s vivos possui e ira
possuir 0s bens necessarios a esse tipo de vida, mas venturoso do modo
como o homem pode sé-lo, ou seja, conforme as virtudes que sdo
préprias ao homem. O destaque dado a essas virtudes indica o grande
papel que tém na vida humana feliz, e por isso doravante trata-las-emos.
Faremos tal apreciacdo devido ao fato de as virtudes, e em especial as
morais - como poderemos ver ao longo de nossa investigacdo e como ja
ressaltamos em alguns dos momentos precedentes - , serem
estreitamente relacionadas as emocdes e necessarias ao bom

8 para Zingano (2008, p. 77) a virtude perfeita, propria, é aquela que faz o que
deve fazer seguindo boas razdes (meta phronéseos; EE 1234 a29-30). Portanto,
é a composigdo entre razdo e virtude moral, virtude dianoética e ética.

#Coisa semelhante a respeito da eudaimonia é proposta pela Retdrica, como
veremos logo em seguida. Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da
tradugéo francesa de Tricot (2012), no original: ti ovv koAbel Aéyew eddaipova
OV Kot apetnv teAeiav  €vepyodvia Kol TOlg €KTOG AyaBoig Kav®G
KeYOPMYNUEVOV U1 TOV TuYOVTa XPpOVoV GALL TéXEov Plov; | mpocbetéov kol
Buwoduevov obto kol TEAEVTHGOVTO KOTh AGYOV; EMELON TO HEAAOV GQOVES UV
€ativ, TNV evdoupoviay 8¢ TéAog kol Télelov Tibepev TAvIN TAVIWG.
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desempenho de todas as funcBes animicas que compdem aquilo que se
entende como funcdo propriamente humana, condicdo para a
eudaimonia. Prova do que afirmamos é o passo da Retorica que indica a
necessidade da virtude para a vida feliz, como destacaremos a seguir.
Fazemos tal proposta, pois, como vimos e veremos, consideramos
virtudes os melhores estados das faculdades da alma.

Seja, pois, a felicidade o viver bem combinado
com a virtude, ou a autossuficiéncia na vida, ou a
vida mais agradavel com segurancga, ou a pujanga
de bens materiais e dos corpos juntamente com a
faculdade de o0s conservar e usar; pois
praticamente todos concordam que a felicidade é
uma ou Varias destas coisas.

Ora, se tal é a natureza da felicidade, é necessario
gue as suas partes sejam a nobreza, muitos
amigos, bons amigos, a riqueza, bons filhos,
muitos filhos, uma boa velhice; também as
virtudes do corpo como a sallde, a beleza, o vigor,
a estatura, a forca para a luta; a reputagdo, a
honra, a boa sorte, e a virtude [ou também as suas
partes: a prudéncia, a coragem, a justica e a
temperanga]. Com efeito, uma pessoa Seria
inteiramente autossuficiente se possuisse os bens
internos e externos, pois fora destes ndo ha outros.
Os bens internos séo os da alma e os do corpo; 0s
externos séo a nobreza, 0os amigos, o dinheiro e a
honra. Cremos, contudo, que a estes se devem
acrescentar certas capacidades e boa sorte, pois
assim a vida sera muito mais segura (Rhet. | 3
13600b14-29)%.

8 Traducgdo de Alexandre Jinior, Alberto e Pena (2012), no original: #ctm &1
gvdapovia evmpadio pet' dpetic, | avtdpkela {ofig, §j O Plog 0 petd dopolreiog
fid1ot0g, 1j €vfevio KTNUATOV KOl COUATOV HETA SLVANEDG PVAOKTIKTG TE Kol
TPOKTIKTG TOUTOV' o0xedOv yap Ttovtev &v 7 mAeio v gvdoipoviov
opoloyodotv etvar Bmavteg. &l 81 éotv 1 eddonuovia TolodTov, Gvaykn ovTHC
glvar  pépn  edyévelav, molveiMav, ypnotoeiMav, mhodtov, edTEKViOW,
molvtekviav, edynpiov: Tl téc 0D chpotog dpetdg (olov Vyiewav, kéAdog,
ioybdv, péyebog, dovapuv dymviotikny), 86&av, Ty, gbtuyiav, dpetnv [fi kai Ta
pépN oot epovnoty, avdpeiov, dikoioohvny, ce@pocvvnV]: obte yap v
aTAPKESTATOS TIG €N, €l VThPYOL AOT® TG T €v adT@ Kol Td EKTOC Gyafd  ov
yop €otv dAlo mopd Tadte. 0Tt &' €v avT® pPEV TA TEPL Yuynv Kol Ta &V
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O passo nos mostra Aristoteles a discutir tanto a virtude (he
areté), no singular, quanto as virtudes (hai aretai) particulares, no
plural, tornando-as coisas que s6 podem ser alcangadas por corpo e alma
em conjunto quando estdo na polis. 1sso acontece porque para satisfazer
as exigéncias da boa vida ou da melhor vida possivel ha ainda a
exigéncia da capacidade racional associada e tentando conferir boa
forma a capacidade ndo racional da alma, responsavel pelas virtudes
morais. Por isso, € indispensavel a nossa investigacdo tratar também as
virtudes intelectuais e suas relages com a moralidade, pois a funcdo
prépria a0 homem €é uma atividade da alma em conformidade com a
razdo (meta tod orthol I6gou) ou ndo sem a razdo (kata ton orthon
I6gon). Como vimos, somente esse tipo de atividade, ou esse conjunto
de atividades, permitiria que o homem desempenhasse bem sua funcéo,
do modo como o homem faz especificamente, garantindo com esse bom
desempenho a felicidade devido ao bom cumprimento daquilo que
somente 0s humanos sdo capazes de fazer e que entendemos como
resultado da virtude completa. As virtudes, todavia, ndo sdo tomadas
somente no sentido comum de qualidades que um homem possa
apresentar, mas como exceléncia de suas capacidades. Assim, a
discussdo da virtude e das virtudes se faz necessaria a quem reflete
sobre a eudaimonia, mas obedecendo 0s contornos proprios a
terminologia aristotélica, pois:

[...] felicidade ¢é a boa ou bem-sucedida atividade,
ou a atualizagdo da faculdade que é peculiar a
alma humana; e o vocabulo grego para ‘virtude’,
aret¢, vem para indicar nio que cada, mas
somente a boa atividade da alma deve ser
associada a felicidade; portanto, é claro que o que
importa na defini¢do de felicidade é a intencdo da
palavra areté, a saber, que significa um estado
excelente, algo que exerce bem sua fungdo e
atinge os padrbes mais elevados. Este é um
sentido possivel e comum da palavra grega areté,
mas 0 emprego no singular, referindo o melhor
estado possivel em qualquer campo particular, é
ainda, com efeito, mais distante do emprego da
palavra no plural, por meio do qual referimos as

ocopatl, £ 8¢ evyéveln kol @ilol kail ypruato kol Ty, €Tl 88 mpoonKew
oiopeda duvapelg HILapyE Kol TOYMNV' 0VTO Yop AGPAAESTOTOG O Plog.
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virtudes ‘corriqueiras’ como justiga, coragem,
moderagdo (RAPP, 2010, p. 408).

Se as propostas de Rapp estiverem corretas, podemos pensar que
a felicidade existe gracas ao melhor estado possivel a alma, mas que
requer igualmente as virtudes particulares. Por isso, Aristdteles entende
que os pensadores que identificaram a felicidade com a virtude, ou com
a phronésis, ou com a sophia (saber tedrico), com uma delas, algumas
delas ou todas elas, acompanhadas ou ndo de prazer e prosperidade
exterior, parecem ter razdo a0 menos em um ponto, se nao em todos (EN
1 8 1098b20-29). O fildsofo igualmente pensa que acerta quem identifica
a eudaimonia com a virtude em geral ou com alguma virtude particular,
porque a atividade virtuosa pertence a virtude, embora seja diferente
entender 0 bem supremo como posse ou como uso, em uma disposi¢do
ou em uma atividade. A diferenca pousa no fato da disposicdo poder
existir sem provocar um bom resultado, quando se dorme, por exemplo,
mas a atividade virtuosa deve agir, e agir bem, pois as coisas nobres e
boas da vida s6 vém a quem age bem (EN 1099al-7). Se as propostas
apresentam como virtude o que permite agir bem e o melhor estado de
uma ou de todas as capacidades da alma humana, mantemos nossos
estudos no campo das questdes animicas e por isso devemos recordar
que anteriormente entendemos que a areté, assim como a alma, se
“divide”: umas sdo intelectuais outras morais®; mas, quanto ao carater,
as virtudes sdo morais e sdo entendidas como disposicdes de carater.
Assim, é preciso que sejam examinadas algumas questdes a respeito da

% Rapp (2010, p. 409) explica a relagdo dos diferentes sentidos de virtude e
virtudes: “Deve estar mais evidente agora que a relagdo entre ‘virtude’,
significando o excelente estado da alma, e ‘virtudes’, referindo os louvaveis
tracos de personalidade admitidos correntemente e socialmente, é um ponto
crucial em toda filosofia moral de inspiracdo platdnica e que é exatamente a esta
relacdo que Aristoteles devota sua atengdo estrita. Uma vez que € o primeiro
sentido de ‘virtude’ que esta em jogo no primeiro livro da EN (i.e., na defini¢do
de felicidade) e o Ultimo sentido que se torna proeminentemente no terceiro e
quarto livros, estamos agora justificados em esperar que a definicdo geral de
virtude — que é desenvolvida entre o primeiro e o terceiro livros e do qual a
doutrina do meio termo é um tema indispensavel — ajudard o leitor a
compreender a ligacdo entre a exceléncia da alma humana e as virtudes
corriqueiras tais como as conheciamos antes de lidar com a filosofia moral”.
Diante dessas dissociaces e associacdes, podemos tomar o sentido geral de
virtude e questionar o sentido da virtude moral como meio termo, que apresenta
enorme importancia para a tese que buscamos defender.
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virtude moral.

2. A virtude moral

Pode parecer dispéndio desnecessario de energia e tempo devido
a ser um longo e antigo debate, mas neste momento entendemos ser
conveniente a nossa inquiricdo questionar a natureza da virtude moral,
ainda que Aristoteles a defina a seu modo. Lidaremos com a discussdo
na medida em que é importante auxiliar no esclarecimento quanto as
guestdes que propomos acerca das emogdes, bem como de sua relagéo
com a racionalidade. A questdo se impde porque ha comentarios
recentes sobre a ética de Aristoteles que consideram imprépria a
proposta da virtude como mediania®” nas emocGes e nas acoes, pois,
entre outras falhas da doutrina, seria relativa a cada agente e
circunstancia, sendo inatil como pardmetro moral. Seria também
considerada questdo paradoxal, pois o filésofo recomenda que a medida
seja “relativa a n6s”, ao mesmo tempo em que exemplifica tal medida
com quantidades contaveis. Apesar de ndo concordarmos com essas
interpretacGes, decidimos tratar o assunto porque remete diretamente a
proposta das virtudes morais como medida na emocao, pelo fato de o
filésofo ndo admitir a eudaimonia sem virtude moral e por algumas
questdes intrigantes que surgem ao longo do passo da EN chamado, por
Zingano, Tratado da virtude moral (EN | 13-1I1 8). Com isso
buscaremos reavaliar a definicdo de virtude moral como boa medida nas
acOes e nas emoc0es, tentando evitar o aspecto relativista que tantas
vezes foi conferido & doutrina.

A partir do que ja foi exposto percebemos que, além da doutrina
da boa medida, temos Avrist6teles a definir o tipo de virtude ora estudado
como uma espécie de exceléncia moral, mas define-a também como
uma disposicao ligada a escolha deliberada em Il 6, e como virtude na
qual é possivel que a razio opere. Aristoteles resume a areté ethiké do
seguinte modo: “Discutimos em geral e em grandes linhas a respeito das
virtudes o género, que sdo mediedades, que sdo disposi¢des por si

8Hurtshouse, em seu A doutrina central da mediania em Aristételes, afirma-se
cética quanto a utilidade da teoria em questdo. Sorabji (2002, p. 7-194-195),
embora aponte 0s estoicos, alguns pré-socraticos e académicos como
propositores de uma perspectiva negativa quanto a teoria da mediedade, afirma
que tal doutrina em relagdo as emogdes ndo é banal, tendo grande papel social.
Assim, podemos perceber que as criticas a doutrina ndo sdo recentes. Mesmo
Kant j& havia dado sua opinido negativa quanto a proposta.
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mesmas de praticar aqueles atos pelos quais se engendram, que estdo em
nosso poder e sdo voluntérias e que sdo como a reta razdo ordena” (EN
111 8 1114b28-30). O estudo da phronesis, no Livro VI da EN, seria um
complemento as possibilidades de virtude e da vida boa moralmente,
que sO6 seriam completas juntamente com a virtude intelectual da
prudéncia. Adiantando o assunto deste Gltimo Livro mencionado e
dando coeséo a obra, em EN Il o filésofo obteve a seguinte defini¢do de
virtude moral:

A virtude é, portanto, uma disposicdo de escolher
por deliberacdo, consistindo em uma mediedade
relativa a nos, disposicdo delimitada pela razéo,
isto é, como a delimitaria 0 prudente. E uma
mediedade entre dois males, o0 mal por excesso e 0
mal por falta. Ainda pelo fato de as disposi¢des
faltarem umas, outras excederem no que se deve
tanto nas emocgdes como nas agles, a virtude
descobre e toma o meio termo. Por isso, por
esséncia e pela formula que exprime a qiidade, a
virtude é uma mediedade, mas, segundo o melhor
€ 0 bem, é um 4pice (EN Il 5 1106b35; Il 6
1107a1-8)%.

Essa investigacdo acerca da natureza da virtude moral, que
comeca em EN 1, é o foco de nossa investigacdo nesse ponto. Por isso
nosso estudo, nesse momento, se dedicara a entender melhor a virtude
considerada desde Il 4 como capacidade de se portar bem frente as
emoc0es. Buscaremos também elaborar um breve estudo sobre a virtude
intelectual sem a qual ndo é possivel agir bem quanto as mesmas
emocdes. O bom comportamento frente as emocdes é imprescindivel as
virtudes morais particulares, mas, pensamos também, aquela concepcao
do que seja a virtude mais completa. O passo da EN citado ha pouco e
gue da destaque a virtude moral nos leva a entendé-la como melhor
estado possivel a capacidade nédo racional da alma humana, reforcando a

8 Tradugdo de Zingano (2008), no original: "Ectv épa 1 épety &Eig
TPOOIPETIKY, &V HEGHTTL oboa Tif mpdg Mudc, dpiopév Adyo kai @ v O
QpOVILOG Opicelev. HeGOTNG 8¢ dVOo KaKIDV, TTig Hev Kb vrepBoAny Tiig ¢ kart'
EMdenyv Kol €T 1@ TOg puev EMAeime g o' vepPdAiev Tod d€ovtog Ev Te Toig
nm@Oeot Kol &v Toic mpaceot, v &' ApeTnv 10 pécov Kai eVpiokey kal aipeichat.
310 xatd pdv v odoioy kol oV Adyov OV 10 Ti v eivar A&yovta pecdtng EoTiv
1] Gpetn, KaTd 5 TO dp1oToV Kol TO €D AKpOTNC.
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proposta da funcéo propria a0 homem como resultado da associacdo das
melhores condicBes das duas capacidades da alma, condicdo excelente
gue consideramos possibilitadora da eudaimonia. A questdo, no entanto,
é entender como isso é possivel. Rapp bem observa (2010, p. 410) que é
preciso esclarecer de que modo as virtudes podem ser entendidas como
melhor estado de cada capacidade da alma humana.

No caso das virtudes intelectuais, o autor pensa que o
entendimento seja facil, j& que manifestam o melhor estado da
capacidade racional, sendo que tal fungdo esta em bom estado quando se
tem certas capacidades racionais ou intelectuais e se realiza bem as
funcGes que lhes cabem. Néo é claro, contudo, 0 modo como € possivel
definir o bom estado da capacidade néo racional, embora tal definicdo
seja crucial para nossa pesquisa. Tendo em mira esta ddvida podemos
entdo questionar: qual é o critério para o bom funcionamento da
capacidade ndo racional desiderativa? Sendo esta capacidade apta a
ouvir e obedecer a razdo, seu bom estado é perceptivel se ela realmente
concorda com as propostas racionais ou se reage como a razdo pede,
mas:

‘Obedecer ao que a razdo demanda’ pode
significar duas coisas bem diferentes: que a
pessoa controlada (enkrates) faz o que a razdo
demanda enquanto existem impulsos opostos
incitando-a a agir de outra maneira; ou a pessoa
virtuosa faz o que pede a razdo, porém sem ter
impulsos contrarios ou concorrentes. Estes sdo
dois niveis de obediéncia, visto que Aristoteles diz
que, no ultimo caso, a parte ndo-racional da alma
é muito mais facilmente obediente
(euekdmeteron) e tudo em uma tal pessoa €
consoante & razdo (homophénei t6i 16goi) (RAPP,
2010, p. 410-41)%.

A partir dessa explicacdo surge nova questdo: Quando a
capacidade ndo racional concorda com a racional? Pensamos que nossa
guestdo também caiba aqui: o que pode facilitar a concordancia entre
racional e ndo racional para que as emoges sejam educadas e para que a
vida feliz seja possivel? A resposta para essas questdes nos permitira
entender por que as virtudes éticas manifestam o bom estado da
capacidade ndo racional, embora o Livro | da EN ndo solucione a

% Jgualmente em EN | 13 1102b27.
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indagacdo. A resposta buscada é deixada a cargo do Livro Il que, em seu
fim, com a exposicdo de uma espécie de resumo dessa discussao,
apresenta um elemento definidor para a consonancia da capacidade ndo
racional com a reta razdo. Entdo, esse Livro deve explicar como as
virtudes éticas podem ser o bom estado da capacidade ndo racional. Mas
seréd que tal resposta vird com a doutrina do meio termo? Rapp entende
gue esta doutrina ao menos contribuira para a solu¢do do problema e nés
concordamos com esse entendimento. Por isso, julgamos ser
interessante discutir a validade e a aplicabilidade da teoria da boa
medida, j& que Aristoteles considera virtude moral como boa medida nas
emocOes. Apesar das possiveis falhas e das objecdes que tém sido
apresentadas ao longo dos tempos a doutrina, buscaremos uma
abordagem sucinta e ndo exaustiva do assunto, mas na medida em que
reforce a importancia de tal teoria no que diz respeito a relagdo da
virtude moral com a boa medida nas emocdes.

2.a) Carater tautolégico ou trivial da doutrina da virtude moral como
mediania

A doutrina da boa medida, como é chamada por estudiosos como
Rapp (2010, p. 405 et. seq.) e Urmson (1984, p. 157 et seq.), é tomada
por alguns como trivial ou mesmo tautolégica. Um dos motivos para
esse tipo de acusacdo a teoria é o fato de ela propor que a medida seja
‘relativa a nés’, afirmacdo que daria a proposta do meio termo um tom
relativista ou subjetivo, gerando duavidas sobre sua utilidade e
aplicabilidade como padrdo para as acdes moralmente boas. A critica
também ¢ feita porque parece pretender quantificar o que Aristételes
defende ser, em muitos passos, “relativo a noés”, e que tem como
pardmetro 0 homem bom, suas acles, 0 bem e as circunstancias®.

% Kant, por exemplo, se posiciona contrariamente a doutrina da boa medida,
porque entendeu o principio como falso. Pensava que ndo se pode buscar
diferengas entre virtude e vicio no grau segundo o qual algumas maximas séo
observadas. As diferencas deveriam ser buscadas na qualidade especifica de tais
maximas. Seria falso, portanto, propor a virtude como meio termo entre dois
vicios, pois cada um deles teria sua propria maxima, e por isso um contradiria o
outro, impedindo a doutrina de ser tomada como proposta universal que guiasse
a acdo humana. A postura ética kantiana, contraria as propostas aristotélicas
sobre a virtude moral como boa medida, é posta a prova de modo interessante e
favoravel a Aristételes por Anscombe em seu Modern moral philosophy. Por
isso, quem deseja reforcar a validade das teorias de Aristdteles em detrimento a
propostas como as de Kant, como é 0 nosso caso, deve a0 menos mencionar o
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Pensamentos como estes acusariam a mencionada doutrina de um
desacordo interno e, como propusemos, levaram filésofos e
comentadores a um longo debate sobre o0 passo em que a virtude moral
aparece descrita como mediania entre excesso e falta, o Livro Il 6 da
EN.

Além disso, as objecdes atingem diretamente as propostas do
fildsofo a respeito do comportamento que o0 virtuoso - ou 6 homem de
um modo geral - deve apresentar diante das emocdes. Portanto,
julgamos ser conveniente discutir um pouco a questdo, para tentar
desfazer esses embaracos e na medida em que nos auxilie a por emogéo
e razdo em acordo. Para tanto defenderemos que a doutrina apresenta,
conjuntamente e sem complicacOes, aspectos quantitativos, qualitativos
e avaliativos. Buscaremos fazer isso, pois pensamos ser a melhor forma
de entender a virtude moral e sua exigéncia de boa medida raciocinada
guanto as inevitaveis emog¢des. Entendemos que o aspecto avaliativo da
doutrina ndo é invalidado pela proposta conceitual atribuida a mesma,
porque a capacidade de avaliagdo do entorno permite ao virtuoso ser
bom juiz®.

artigo da fil6sofa, que abre espaco, na contemporaneidade, para uma ética das
virtudes com base em Avristoteles.

% Rapp explica que ha duas possibilidades interpretativas para a doutrina da boa
medida e que podemos apresentar aqui com os trechos citados. Por conseguinte,
a doutrina tem aspecto conceitual, que pode ser expresso do seguinte modo: ser
muito ou muito pouco levam a esquecer a quantia correta. Para o autor esse é
um sentido analitico da doutrina que é importante quando em EN 2 VI e EE 2
111 define-se a virtude, contudo esse carater conceitual se torna pouco claro com
a exposicdo, na EN, de uma opgdo empirica da doutrina em questdo. Em 2 Il é
afirmado que aquilo que se discute pode ser destruido por excesso ou falta, mas
preservado pelo meio termo e Aristoteles dd o exemplo da forca fisica
conservada ou destruida por treinamento (EN 1104al1-13). Nesse ponto
excesso, deficiéncia e meio termo séo entendidos como o que gera, preserva ou
destrdi, o que ultrapassa, segundo o comentador, a questdo conceitual, pois o
fildsofo descreve tal fato como observavel (horémen).

As duas possibilidades da doutrina, analitica e empirica, dadas pelo livro 1l
induzem em erro, pensa Rapp, e pensa também que, por isso, hd comentarios
que entendem que tal doutrina oscile entre um modelo analitico e alguma outra
coisa. “Entretanto, ha algumas evidéncias de que a versdo empirica ndo se
equipara a versdo analitica: (i) a versdo empirica em EN 2.2 ndo desenvolve a
doutrina de modo completo, que deveria pelo menos incluir o conceito de ‘meio
termo para nos’ etc. (ii) EE e EN concordam amplamente na definicdo de
virtude ética e na doutrina do meio termo, que € um elemento da discussao; mas
a EE oferece apenas a versdo conceitual e ndo inclui um equivalente da variagdo
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A desavenca quanto a teoria da boa medida pode ter como inicio
afirmacbes feitas por Aristdteles propondo que os discursos sobre
questdes praticas sdo em linhas gerais e ndo exatas. Isso significaria que,
guando se trata das acdes particulares, ndo ha fixidez. Se ndo ha fixidez
nos discursos sobre as coisas gerais desse tipo, muito menos havera
quando se tratar das coisas particulares®?. O filésofo entende que por
iSSO 0s agentes devem apreciar 0 momento da acdo (EN Il 2 1104a1-9),
embora pense que mesmo assim ndo devamos nos furtar a discutir tais
assuntos, pois em ética, ou seja, para o filésofo moral, interessam
sobremaneira as a¢des particulares. Por conseguinte, Aristdteles comeca
o0 tratamento da virtude como boa medida afirmando que as coisas ora
estudadas sdo naturalmente corrompidas por excesso e falta, mas que a
mediania é aliada das virtudes. Ao exemplificar seu pensamento,
contudo, parece se referir a quantidades (EN 1104a13-17), como no caso
que segue:

Foi dito satisfatoriamente que a virtude moral é

empirica” (RAPP, 2010, p. 414-415). A partir disso, o autor conclui que ndo é
preciso recorrer as referéncias empiricas para defender a doutrina da boa
medida.

%2 Zingano faz consideragBes muito interessantes a respeito desse trecho e do
que ele realmente pretende dizer. Apoia-se, para tanto, na proposta de Burnet
que sugere voltar aos manuscritos para a leitura e interpretagéo correta do passo
(onde se poderia ler pas ho peri ton praktéon I6gos, diferentemente do que se Ié
nas edicbes modernas como a de Bekker: pas ho peri ton prakton 1gos). Com
isso, entende o seguinte sobre o passo: “Segundo a versdo dos manuscritos, todo
discurso de questdes praticas, isto é, sobre o que devemos fazer em tal situacéo,
deve ser dado em grandes linhas; na versdo dos editores modernos, € antes a
imprecisdo do discurso sobre questdes praticas que é posta em realce, isto é, do
discurso que porta sobre o que sdo as agdes e questdes similares. Aristoteles,
porém, como observa Burnet, ndo esté falando de como fornecer regras sobre o
que fazer. Como Aristoteles dird a seguir, os agentes devem sempre buscar a
solugdo segundo as circunstancias; isto é uma consideragdo que faz o fil6sofo
moral e tal consideracdo esta expressa no registro do que sempre ocorre. No
campo pratico, o que deve ser feito, por ser sempre circunstancial, varia
enormemente, 0 que ocasiona a referida perda de exatiddo. [...] Porém, o ponto
da inexatiddo e expressdo unicamente em linhas gerais vale para as decisdes
praticas, aquelas que toma o prudente; o que o filésofo faz, a teoria moral, ndo
esta aqui sob analise (quando Aristdteles define o que ¢ a felicidade, ele ndo
pensa estar fornecendo uma proposicdo que é valida somente nas mais das
vezes)” (ZINGANO, 2008, p. 104-105). Assim, o discurso moral seria
impreciso ndo por falha cognitiva nossa, mas por seu objeto impreciso: a acéo.
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um meio termo, como o é, que é um meio termo
nas emogdes e nas agdes. Por isso é &rduo ser
bom, pois é arduo determinar o meio termo em
cada situacdo — por exemplo, determinar o meio
de um circulo ndo é para qualquer um, mas para
quem sabe; assim também, é para qualquer um e é
facil encolerizar-se, dar ou gastar dinheiro, mas
ndo é para qualquer um nem é fécil o determinar a
guem, quanto, quando, em vista do que e como
fazer. Por esta razdo, o bem agir é raro, louvavel e
belo. Por isso quem mira no meio termo deve
primeiramente se apartar do que € mais contrério.
[...] Entendo por meio termo da coisa 0 que dista
igualmente de cada um dos extremos, que
justamente é Unico e mesmo para todos 0s casos;
por meio termo relativo a nés, o que ndo excede
nem falta, mas isso ndo é Unico nem o mesmo
para todos os casos (EN 11 9 1109a20-30)%,

Uma argumentacdo e uma exemplificacdo desse tipo abririam
espaco as duvidas acima mencionadas e também as davidas a respeito
das reais intencGes de Aristoteles ao propor a teoria da mediania.
Questdo que aparece com a afirmacéo de que em tudo que é continuo e
divisivel se pode tomar mais, menos e igual quantidade, relativamente a
nos ou a coisa (EN 11 5 1106a24-27). O igual é considerado meio termo
entre excesso e falta®*, podendo apresentar um conflito com a ideia de
gue a boa medida nas emogdes deva ser relativa a nos.

Para destacar o problema, podemos tomar a afirmagdo que a
virtude moral esta relacionada com acGes e emoces (praxeis kai pdzhé),

% Tradugdo de Zingano (2008), no original: “Ott pév odv dotiv 1} dpeti) 1) 7OKY
HecOTNG, Kol TG, Kol 6Tl pesdmc dVo Kaki®dv, TG &v Kab' vmepPoiny g 6&
kot EMewyty, koi 8Tt TowdT €61 S10L 1O oTOYACTIKY TOD pHéGOL Eivan ToD &v
T0i¢ m@Beot kai &v Toig mpateoty, ikavdg eipnrat. d10 kol Epyov €oti omovdaiov
glval. &v EkGoTe Yop TO pHécov AaPeiv Epyov, olov KUKAOD TO PEGOV 0 TovTOG
aAa oD €idoTog oVt & kal TO pEv Opyedfjvor mavtog kal Padov, Kol o
odvau apydpiov kol Samaviicor 0 §' @ kol dcov kai &te kai o Eveka Kod Bc,
0VKETL TOVTOG 0088 PES10V: S16mep TO €D Kol omAVIoV Kod STaveTdv Kai KaAdv.
10 d€l tOv otoyalouevov Tod HEGOL TPMDTOV WEV AMOYWPEWV TOD UAAAOV
évavtiov [...] T0 pév dpa tocodto dnroi &t 1 péon EEig v mdow Emarvern,
AmokAivew 0& el 0T¢ Pev €ml TV VmepPoiny Ot o' &mtl TV EMrewyv-obTm Yop
piioTo Tod pécov kol Tod £ TenEduEedaL.

% 1dem: 10 &' ooV, kai tadta { Kot AOTO TO TPAYUW T TPOC NUAC.
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pois estas podem admitir excesso ou falta ou meio termo, sendo
possivel, por exemplo, temer muito ou pouco ou como convém. Essa
proposta parece ser referente a quantidade de emocéo a ser sentida, mas
gue ndo é a Unica delimitacdo da boa medida. Aristételes parece
estabelecer, além disso, certos pardmetros para Sse emocionar
adequadamente, pois para que haja a virtude é preciso sentir emogdes
guando, com o qué e com quem se deve, etc., 0 mesmo sendo valido
para as acOes, impedindo uma interpretacdo meramente quantitativa da
boa medida. As questdes que se impdem frente a tal proposicdo séo as
seguintes: (1) Como interpretar a doutrina da boa medida: quantitativa
ou qualitativamente? (2) Como aplicar a proposta da quantia certa as
acbes? (3) A doutrina é tautologica e trivial? Temos, portanto, trés
questdes em mé&os e a resolver antes de aceitar que, para a vida feliz seja
preciso que se dé boa medida as emogdes.

A primeira questdo que devemos responder nos apresenta a boa
medida como quantidade certa de emocdo sentida e acdo praticada.
Devemos entender como conciliar a ideia de boa medida que esta entre
dois extremos com a proposta de que a virtude ndo é média aritmética.
Questdo a ser discutida, pois o préprio filosofo admite que, em certas
disposices, a virtude moral se aproxima mais de um dos vicios que de
outros, como percebemos a partir dos exemplos quantificadores. Com
isso, as vezes 0s extremos estdo mais distantes uns dos outros que do
meio, este Ultimo podendo apresentar mais semelhanca com um dos
contrarios: por exemplo, a covardia é mais oposta a coragem que a
temeridade. Outro exemplo é que, por tendermos mais aos prazeres que
a moderacdo, SOmos mais propensos a intemperancga que a temperanca e,
por isso, 0s extremos aos quais tendemos mais sdo mais contrarios de
seus contrarios, sendo a intemperanca mais contréria & temperanca (EN
11 6 1107220 et seq.). Todas essas afirmacdes ndo desfazem o incomodo
gue se sente ao somar esse tipo de distingdo do que seja a virtude aos
exemplos aritméticos que lhes seguem. A observagdo que nas acles €
emocdes excessos e faltas sdo censurados enquanto o meio termo €
digno de louvor, sendo que para o filésofo as marcas da virtude séo o
acerto e digno de louvor, intensifica a davida:

Quem teme e foge de tudo e nada suporta torna-se
covarde; quem em geral nada teme, mas tudo
enfrenta, torna-se temerério. [...] a temperanca e a
coragem, entdo, sdo destruidas pelo excesso e pela
falta, mas preservadas pela mediedade. [...] Assim
também acontece com as virtudes: do abster-se
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dos prazeres, tornamo-nos temperantes; tornados
temperantes, somos 0s mais capazes de abster-nos
deles. Igualmente com a coragem: habituados a
desprezar  tornamo-nos  corajosos;  tornados
COrajosos, seremos 0s mais capazes de suportar
coisas temiveis (EN 11 2 1104a20-35; 1104b1-3)%.

A virtude € entendida como o que visa 0 meio termo, mas acertar
esse meio s6 acontece de um modo, embora errar seja possivel de varias
formas. Diante dessas consideracdes, destacam-se também as marcas do
vicio: o erro, 0 excesso e a falta, todas aparentemente relacionadas as
guantidades de ac¢Oes e emogdes praticadas e sentidas.

Assim, da primeira questdo viria ainda o segundo problema:
enquadrar a teoria do mais, do menos e do mesmo tanto & forma de agir.
Seria relativamente facil entender como €é possivel exigir medidas
guantitativas em relagdo as emocgOes, porém determinar quantidades
aplicaveis aos modos de agir eticamente ndo seria tdo simples.
Aristoteles fala de qualificadores determinantes das agdes conforme as
circunstancias, mas seus exemplos praticos ndo se aplicam exatamente
as questdes éticas, reforcando o tom problemético das propostas nesse
sentido.

Temos que encarar ainda outra questdo inquietante, a terceira,
gue diz respeito a trivialidade da doutrina devido a inexatiddo e
particularidade do assunto. Caso expresso também ao se afirmar que um
dos extremos induz mais ao erro que o outro. Por isso, como ¢é dificil
acertar o meio, seria preferivel tomar entre os extremos aquele que é o
mal menor, cabendo ao agente decidir o que fazer em cada situacéo.
Deste modo, é preciso prestar atencdo aos erros aos quais se tem
propensdo, sendo isto perceptivel pelo prazer e pela dor que o agente
sente com o que faz (EN | 1 1109b4). O fil6sofo sugere que o agente se
encaminhe para o lado oposto ao mais aprazivel, para se afastar o
maximo do erro, pois ndo é bom juiz quanto ao agradavel e ao prazer.
Ao se afastar do prazer, corre menos riscos de errar e € mais propenso a

% Tradugdo de Zingano (2008), no original: & e yop mévio @evymv Kol
@oPodpuevog kal pndev Hmopévmv deA0g yivetat, 6 te undev dAmg poPodpevog
[..] ebeipstar 37 cwepochvn kai 1N Gvdpeio Vrd Thg VmepPOAfic Kol TG
EMAelyeme, VO 8¢ TG pecdmrog omletol. [...] obtm &' Exet kai €mi tdV
apet®@v- €k 1€ yop TOd AméyeoBor OV MdovAV yvopueda coepoveg, Kol
yevopevolr pdioto dvvapedo améyecor avut®dv: Opoing O¢ kol éml Tig
avopelag €01opevor yap KoTo@povelv Td@V @oPepdv Kol VTOMEVEW avTO
ywopeba avopeiot, kai yevopevol padiota duvnoduedo dropévey T eoPepd.
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atingir o meio termo. Tarefa que ndo é facil de ser cumprida, pois se
trata de casos particulares e das sensacdes, matéria da discriminacdo
(EN 11 9 1109b23). Em todos os casos a postura média € louvavel, mas,
certas vezes, se deve tender para um dos extremos a fim de atingir mais
facilmente o meio termo ou o bem, explicacdo que novamente ndo alivia
nossas duvidas. Essas propostas de Aristoteles, que afastam a agéo
correta moralmente do meio termo como média aritmética, igualmente
levam a duvidar da possibilidade de entender como se pode afirmar que
as acOes sO seriam viaveis eticamente se seguissem a doutrina da
mediania.

A solucdo que parece interessante as questdes (1) e (3) vem com
as consideraces de Rapp (2010, p. 414 et. seq.). O autor entende e
justifica a viabilidade da doutrina do meio termo, caso interpretada
conceitualmente, ou seja, como delimitadora da bondade ou retiddo das
disposicbes que concordam com as sugestdes da capacidade racional.
Segundo tal proposta, ndo confiariamos totalmente a validacdo da teoria
da boa medida a exemplos empiricos como aqueles que destacamos
acima e que sdo causadores da confusdo que ora apresentamos. Ao
compreender deste modo, seria possivel salvar a credibilidade da
doutrina, por pensar que ndo interpretariamos o0 meio termo apenas
guantitativamente. O que fariamos seria tomar como possibilidade
entender a proposta de Aristoteles como, simultaneamente, quantitativa
e qualitativa, sem anular uma ou outra postura. Temos ainda a questdo
(2), que nos leva a pensar a teoria da boa medida como Util a vida moral
por ser aplicavel as agdes concretas. Podemos comegar a refletir sobre o
assunto e a buscar solucdo para ele a partir da defini¢do da virtude moral
como mediania, que tem inicio juntamente com aquela ‘defini¢do’ de
emoc&o, entendendo as virtudes como

[...] disposicOes [...] em funcdo das quais nos
portamos bem ou mal com relagcdo as emocdes:
por exemplo, com relacdo ao encolerizar-se, se
nos encolerizamos forte ou fracamente, portamo-
nos mal; se moderadamente, bem, e de modo
semelhante com relacéo as outras emocdes (EN Il
4 1105h25-28)%,

A forma como um agente se comporta em relagdo as emogdes

% Traduc;éo de Zingano (2008), no original: fé&alg [...] x00" &g npbg 10 maon
Eyopev €0 7 kaxdc, olov Tpog 1O Opyiobijvan, &l pév oodpds 1 dveévac,
KaK®C Eyopey, £l 88 péonc, b dpoimg 8¢ Kai Tpdg TAAA.
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gue sente, embora possa sugerir agdo particular, determina politicamente
a vida, pois tais acbes sdo cometidas na pdlis e para Aristoteles as
virtudes morais eram percebidas por elogios dispensados a um cidaddo.
Uma pessoa era considerada virtuosa ou viciosa quando elogiada ou
censurada pela forma como - ou pela intensidade com que - sentia as
emogOes, embora ndo se tega elogios ou censuras em razdo das
emogOes. As pessoas ndo recebem aprovacdo ou reprovacdo da
comunidade por sentirem medo excessivo ou fora de hora, por exemplo,
pois podem ndo demonstrar tal medo por meio de gestos, acbes e
palavras. Sentir temor em excesso ndo é motivo de louvor ou censura,
mas a forma como cada cidaddo apresenta tais emocles a sua
comunidade é motivo para tanto. Por isso Aristoteles afirma que néo se
elogia ou censura quem teme, mas quem teme de certo modo (EN Il 4
1106al), porque a pessoa sente medo sem escolher deliberadamente,
mas as virtudes so escolhas deliberadas ou ndo acontecem sem escolha
desse tipo. Emocionar-se e escolher deliberadamente, contudo, devem
ser fruto do habito e da aprendizagem.

Por isso, as virtudes morais foram tratadas como disposi¢des que
levam a agir sem excesso ou falta relativamente as emogdes e as acoes e
gue podem ser habituadas. Justamente por essa relagdo de proximidade
entre emogdes e acbes na ética € que se pode também buscar uma
resposta para questdo (2), a saber, como estender a boa medida as a¢Ges
para que estas sejam boas. As a¢Oes podem ser tratadas desse modo,
como explica Zingano, por sua intimidade com as emogdes. Ao se
regular as emocgdes, regular-se-ia também as atividades e acGes a estas
associadas. “As ag¢des sujeitam-se assim a analise do excesso, falta ou
justo meio relativos as emog¢des que exprimem: encolerizar-se em
demasia ou em relagdo a quem ndo se deve é um excesso emotivo que
coloca a agdo fora do compasso da virtude” (ZINGANO, 2008, p. 127).
Interpretacdo que favorece a doutrina do meio termo.

Tal proposta nos faz pensar que sdo postos parametros para a boa
acdo relacionada as emocOes. Seria preciso se emocionar, como ja
repetimos algumas vezes, em relacdo a quem é devido, adequadamente e
no momento apropriado. 1sso, contudo, ndo favoreceria somente uma
interpretacdo qualitativa da doutrina da boa medida? Parece que ndo se
admitirmos, com Rapp, a ideia de que em relacdo a cada virtude ha
escalas continuas, que vao do agir ‘mais em excesso’ ao ‘agir mais
deficientemente’, mas sem que, por isso, seja hecessario colocar a boa
medida absolutamente no centro de cada escala. Com isso, estaria salva
a possibilidade quantificadora da doutrina, embora ndo seja uma
determinacdo de uma medida exata, natural ou absoluta. A proposta
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qualificadora igualmente se conservaria, ja que a observagdo do
momento da acdo e dos demais parametros mencionados (ou nao) nos
levaria a compreender como é possivel tomar o meio sem
necessariamente exigir uma média aritmética para tanto, bem como sem
incorrer em relativismo.

Assim, ap0s as propostas sobre as questfes levantadas, podemos
entender que a doutrina pode ser tomada como conceitual ou néo
empirica, ndo sendo necessario que entendamos o0s exemplos
matematicos e a explicagdo do ‘meio termo relativo a noés’ como
contraditérios, mesmo porque sdo propostas que aparecem N0 MesSMO
passo da EN (EN I1 9 1109a19-30). Deste modo, € possivel entender que
o filésofo descreve toda virtude como o bom estado que leva ao
desempenho da funcéo propria aquilo de que ela é virtude. O exemplo
dado por Aristoteles é que, ha tocadores de citara, mas os tocadores
virtuosos sdo os bons tocadores de citara, entendimento que igualmente
se aplica ao bom agente (EN Il 5 1106b20-35; 11 6 1107a1-6). O homem
virtuoso é aquele que busca o bem que lhe é natural, a eudaimonia, e
busca cientemente e de acordo com os parametros e quantidades
adequados na emocdo e na acdo. Portanto, esse homem e o bem que ele
procura sdo os padrdes da bondade e da virtude a serem seguidos,
impedindo que a doutrina da boa medida soe como totalmente relativa
aos agentes ou as circunstancias.

Em suma, ao longo das discussdes acima propostas, vimos a
virtude moral ser descrita como disposi¢ao de carater em acordo com a
deliberacdo, com a escolha deliberada e com a prudéncia, ou seja,
conforme o que a razdo pratica propde. A virtude moral, em esséncia, €
boa medida quanto a forma como se age e a0 modo como se emociona
(EN 11 9 1109a20-24). A teoria é viavel, porque podemos tomar o
esquema do excesso/falta/lboa medida em termos conceituais, nao
descartando, mas pondo lado a lado, seus melhores aspectos
quantitativos e qualitativos, aplicando a boa medida também as acGes.
Esses aspectos igualmente se aplicam as acdes porque ha uma relacdo
indispensavel entre acdo e emocdo, sendo tal relagio o motivo de
podermos propor a teoria da boa medida como qualitativa e a0 mesmo
tempo quantitativa, sem o risco de incoeréncias. Assim, a doutrina
igualmente pode ser estendida as acBes, mas pensamos que para tanto
devem ser observados ainda seus aspectos avaliativos, j& que o0s
pardmetros podem sugerir que o0 homem virtuoso avalie as
circunstancias a sua volta e depois se posicione com o0 modo adequado
de agir.

Embora comentadores como Rapp apresentem algumas dessas
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caracteristicas em separado, pensamos que a proposta apaziguadora que
trazemos confere validade e utilidade a teoria da boa medida, e resposta
as questdes que foram discutidas: (1) A teoria da boa medida €
qualitativa ou quantitativa? (2) A doutrina da boa medida pode ser
tomada como diretriz pratica para a agdo e (3) A doutrina é trivial e
tautoldgica? Ratificando, nossa resposta a primeira questdo é que a
doutrina pode apresentar ambos 0s aspectos qualitativos e quantitativos,
atribuindo-os tanto as emocdes quanto as acdes. A resposta a segunda
questdo é que a doutrina ndo pode ser entendida como diretriz préatica,
no sentido de um procedimento de decisdo, sendo um delimitador da
bondade ou da retiddo das disposi¢des de carater que entram em acordo
com a razdo. Entendemos, contudo, divergindo de Rapp, que se é
doutrina conceitual formulada por um filésofo que pensa em agentes
possiveis, como os prudentes, pode preparar tais agentes racionalmente
e permitir que estejam mais aptos a decisGes, ndo retirando certa
praticidade que possa ser ligada, ainda que indiretamente, a doutrina.
Ainda quanto a segunda questdo, concordamos com Zingano (2008, p.
127) que entende as emocBes como intrinsecamente ligadas as agdes.
Esse elo torna impossivel pensar que, se as acdes sdo respostas dadas as
emocdes, haveria como separa-las, conferindo medida a umas e néo a
outras. A resposta de Rapp a terceira questdo € que a doutrina fornece
um esquema geral que serve como guia para a exploracdo das vérias
virtudes e concordamos com essa postura. Pensamos que nossas
perspectivas, estando ou ndo associadas as dos comentadores
supracitados, se tornardo mais claras com a andlise que se seguira da
virtude particular da coragem, que apresentara nitidamente a relacdo da
virtude moral como boa medida com a emogao do medo.

2.b) Exemplo da viabilidade da virtude moral como mediania nas
emoc0es: a virtude particular da coragem e o0 medo

Para verificar e comprovar tudo que propusemos anteriormente,
podemos tomar a emogdo do medo como exemplo. Isso nos ajudara a
confirmar que o fato da doutrina ndo prescrever modos de a¢do nédo
significa que nao possa ser empregada® ou ligada as agoes.

% A questdo da ndo empregabilidade da doutrina se deve, como propusemos
anteriormente, ao aspecto filoséfico e ndo pratico que Aristoteles confere a sua
investigacdo ética. Mesmo que proponha que o interesse do estudo € agir e ndo
conhecer, o fildsofo ressalta a importancia de andlise filosofica das questdes
relativas a agOes e casos particulares de acdo. Por isso, quando esquadrinha sua
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As defini¢fes da virtude moral, oferecidas na EE e na EN, sdo
seguidas por discussfes sobre virtudes particulares que tém em sua
definicdo o elemento ‘meio termo’ quanto a ag¢des e emogdes. Ao
propor, mesmo que com variagGes, que as virtudes particulares sdo meio
termos, tem-se um certo tipo de aplicacdo a doutrina, explica Rapp. Tal
teoria, a principio, pode ndo ser aplicada a decisdes ou acles
particulares, mas aquilo que o autor chama de “exploragéo filosofica das
vérias virtudes éticas” (RAPP, 2010, p. 420). Isso acontece porque a
ética de Aristoteles admite niveis variados de particularidade e
generalidade e a proposta da virtude como meio termo esta em um nivel
mais alto de generalidade. Por isso, as verdades éticas sdo um tanto
vagas, ou, como escreve 0 proprio Aristoteles, sdo em grandes linhas
(typoi) e imprecisas (EN Il 2 1104a1-2). A discussdo sobre as virtudes
particulares, comparada a isso, é bem mais concreta, mas ainda ndo tem
a concretude de uma deliberacdo para agir em uma situacéo particular.
“H4, portanto, uma aplicacdo da doutrina, mas ndo como um
procedimento de decisdo”, explica Rapp (2010, p. 421). No entanto,
propusemos acima e reforcamos aqui que pensamos um pouco diferente
desse comentador, porque acreditamos que essa analise das virtudes
particulares, mesmo tomando a teoria da boa medida como conceitual,
leva a um ganho real na ética de Aristoteles.

A proposta de excesso/falta/boa medida nas emogdes e nas ac¢des,
gue levam aos vicios ou a virtude, pode ndo ser aplicada ao processo de
decisdo, mas faz com que o agente conheca melhor suas reagdes
emocionais e que esteja mais bem preparado para tomar decisdes e
agir®®. Além disso, se seguirmos a proposta aristotélica de que o
exemplo e a conducdo exterior sdo 0 que, a principio, ajuda na
habituacdo moral do futuro cidaddo, que tal exemplo vem do homem
virtuoso moralmente e prudente, provavelmente, encontraremos nisso
um passo além da reflexdo puramente filoséfica mencionada pela EN.
Ao sugerir que se deva buscar agir como agiria um homem corajoso,
provavelmente, a doutrina ultrapasse o campo da teoria moral,

tradugéo do “quadro” das virtudes morais apresentado na EN, Zingano propde
que, nesse ponto da discussdo, aparece o que seria 0 Unico momento em que
Aristételes se posiciona como o prudente e ndo como o filésofo, pois aconselha
quanto a modos de atingir o meio termo e ndo teoriza sobre a questdo. O passo
no qual isso acontece ¢ aquele que mencionamos como apresentando a “cura”
pelo contrario, 1109b1, quando a EN admite o tom de cartilha moral.

% Nusshaum propde esse tipo de interpretacdo, mas a respeito das emocdes
despertadas pela tragédia em seu The Fragility of Goodness.
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encaminhando-se para uma possivel, embora ndo insistente, proposta de
acao.

Tratando das virtudes morais especificas, a abordagem procedera,
nesse ponto, a partir da perspectiva da virtude moral relativa ao medo: a
coragem. E interessante lembrar que essa virtude esta relacionada com
um desejo menos racional denominado impulso (thymés) que esta
relacionado a emocdes ndo racionais (ta aloga pdthé) ou menos
racionais, como propusemos no Capitulo anterior. Vimos também que
estas emogdes ndo parecem menos humanas ao filésofo, entdo ele pensa
ser absurdo considerar as acGes feitas por impulso como involuntérias
(EN 111 3 1111a34-35; 1111b1-3). A coragem ndo é conforme esse
desejo; sendo uma virtude, parece-nos estar entre aqueles estados nos
quais 0 agente ja educou seus impulsos fazendo-os concordes com a
deliberacdo, a escolha deliberada e com o que solicita a reta razdo. Deste
modo, trata-se de uma disposi¢cdo moral consolidada por bons habitos,
gue escapou a forca dos extremos chamados do desejo em uma de suas
versdes menos racionais®, interpretacéo que favorece o entendimento da

% Mas, se considerarmos a doutrina uma verdade conceitual, no que ela
favorece a discussdo das virtudes individuais? “O minimo que podemos dizer é
que a doutrina do meio termo estrutura e sistematiza a analise das varias
virtudes. Antes de tudo, a descricdo de cada virtude em termos da doutrina
requer a identificacdo de uma escala continua de emocges, com respeito a qual a
virtude especifica € o ponto médio. Esse ndo é um passo trivial, porquanto
pressupde o projeto de Aristoteles (tal como descrito acima, nas se¢fes 1.1 e
1.2) de descrever as virtudes éticas enquanto o bom estado da parte ndo-racional
da alma, de modo que toda virtude deve estar ligada a um tipo de impulso ou
desejo ndo-racional. Depois, a doutrina exige que as varias maneiras de errar a
virtude ou a acdo correta sejam encontradas, identificadas e organizadas de
acordo com as duas direcBes de deficiéncia e excesso. Esse procedimento
também ajuda com as falhas que ndo sdo téo frequentes ou ndo tdo 6bvias como
as falhas opostas 0 sdo. Ademais, a reconstrugdo das varias virtudes em termos
da doutrina transforma o catalogo contingente de virtudes comumente aceitas
em um sistema organizado de virtudes, no qual toda virtude corresponde a uma
certa porcdo da nossa vida ndo-racional e todo tipo de falha pode ser localizada
nas proximidades da virtude respectiva. Essa sistematizacéo leva até mesmo a
identificacdo de pontos médios que ndo haviam sido reconhecidos como
virtudes até entdo. E, acima de tudo, ao analisar e explicar cada virtude de
acordo com o esquema de excesso, deficiéncia e meio termo, aprendemos como
entender que cada virtude contribui para o bom estado da parte ndo-racional da
nossa alma. E isto, mais uma vez, é essencial para a fungdo que atribuimos ao
segundo livro da EN na se¢do 1.1, qual seja, que a discussdo das virtudes deve
revelar como as varias virtudes normalmente admitidas se relacionam com a
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boa medida como concordéncia entre a capacidade ndo racional e a
capacidade racional, a fim de que a primeira alcance seu melhor estado.

A coragem descrita por Aristoteles em EN 111 9 1115a8 é um
meio termo que corresponde a duas emocgdes diferentes, 0 medo e o
arrojo ou confianca. Mas, seguindo nossa proposta inicial, observaremos
apenas sua relagdo com o medo. Neste Livro, Aristoteles descreve
pessoas que excedem em medo como covardes, enquanto pessoas que
sentem tal emocdo insuficientemente sdo temerarias. Ser corajoso, no
sentido de ndo temer como ndo convém, exige admitir que as coisas que
sdo temiveis parecem ter grande poder de destruicdo ou de causar danos
que produzam grandes tristezas, e ainda assim ndo fugir e se acovardar
diante delas. Isso ndo significa que ter coragem é medir uma quantia
exata de medo a se sentir, pondo de lado o medo excessivo ou
deficiente. Ter coragem € saber o quanto temer, porém contando e
avaliando as condicBes que nos indicam também como, quando, em
relacdo a qué e em que circunstancias se deve temer e 0 bem a ser
alcancado com a acdo corajosa.

A disposicdo em que se encontra quem teme é descrita pela
Retdrica coerentemente aos relatos éticos como seguird abaixo.
Conforme tal descricdo, podemos tentar, com o auxilio da doutrina da
boa medida e dos parametros para que seja aplicavel, propor que as
posturas de um homem corajoso atendem & exigéncia de equilibrio
quanto a essa disposicdo, apresentando-se como disposi¢do mais forte e
segura para a vida, marca da virtude.

Se 0 medo é acompanhado pelo pressentimento de
que vamos sofrer algum mal que nos aniquila, é
6bvio que aqueles que acham que nunca lhes vai
acontecer nada de mal ndo tém medo, nem
receiam as coisas, as pessoas € 0S momentos que,
na sua maneira de pensar, ndo podem provocar
medo. Assim, pois, necessariamente, sentem
medo os que pensam que podem vir a sofrer
algum mal e os que pensam que podem ser
afetados por pessoas, coisas e momentos.

Creem que nenhum mal pode lhes acontecer as
pessoas que estdo ou pensam estar em grande
prosperidade [...] as que pensam ja ter sofrido toda
espécie de desgracas e permanecem frias perante
o futuro, a semelhanga dos que alguma vez ja

ideia de um bom estado ou exceléncia da alma” (RAPP, 2010, p. 421-422).
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levaram uma surra de paulada. Para que sintamos
receio é preciso que haja alguma esperanca de
salvacdo pela qual valha a pena lutar. E aqui vai
um sinal disso: 0 medo leva as pessoas a deliberar,
ao passo que ninguém delibera sobre casos
desesperados (Rhet. Il 5 1382b29-34; 1383al-
8)100.

Em associacdo a proposta sobre o medo supramencionada
podemos pensar que a disposicdo corajosa € apresentada pelas pessoas
gue se mantém, de certo modo, entre as posi¢cGes de quem teme, mas
esse ‘entre’ ndo significa, necessariamente, algo fixo dentro de uma
escala quantificavel. O corajoso é descrito, na EN, como aquele que
encara as coisas temiveis convenientemente e como manda a razao,
confirmando que a doutrina da boa medida leva a harmonia da
capacidade ndo racional com a racional, conferindo a primeira seu
melhor estado. Igualmente apresenta a ‘aplicabilidade’ de tal doutrina
conceitual, sendo mesmo possivel que um homem, percebendo seu bom
estado animico, ou auxiliado por um bom estado animico que venha de
fora, ndo se furte jamais as boas a¢des, j& que busca o que é nobre:

Aquele, portanto, que espera de pé firme e teme as
coisas que é preciso, por um fim direito, do modo
que convém e no momento oportuno, ou que se
mostra confiante sob as mesmas condicdes, este é
um homem corajoso (pois 0 homem corajoso
padece e age por um objeto que vale a pena e do
modo que exige a razdo. E o fim de toda atividade
é aquele que é conforme as disposicdes do carater
do qual ela procede, e estd ai uma verdade para o
homem corajoso igualmente: sua coragem é uma
coisa nobre; por conseguinte seu fim também ¢é

10 Traducgfo de Alberto, Alexandre Jdnior e Pena (2012), no original: i &9
oty 0 @OPog petd mpocdokiog Tvog Tod meicesbai T eOapTiKov TAHOG,
@ovepov OtL 00dElg Pofeitar TV olopévav undev v mabelv, ovde Tadto d U
ofovtol &v madeiv  003& TovToNg V' AV UN ofovral, 0VdE ToTE dte | olovTal.
avaykn toitvov eofeicbot Tovg oiopévoug Tt TaBElV dv, Kol ToLS VO TOVTOV Kol
Tadto Kol T0te. 00K ofovtor o0& mabelv dv obte ol év edtuyloug peydroig dvreg
Kol dokodvteg [...] olte ol #n memovOévar mavto vopilovieg T0 dewd Koi
ATEYVYUEVOL TTPOG TO PEAAOV, MDomep ol amotupmoviopevot 71oM" dAAd &l Tva
&\nido dmeivon cotpiag, mepi ob dywmvidowv. onueiov 8& 6 yap @oPoc
BovievTtikovg motel, Kaitol ovdelg BoviedeTan TEPL TOV AVEATIGTOV
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nobre, j& que uma coisa se define sempre por seu
fim; e por consequéncia é em vista de um fim
nobre que o homem corajoso faz frente aos
perigos e completa as acbes que lhe dita sua
coragem (EN 111 10 1115b17-24)1,

Assim, a coragem é a mediania em relacdo as coisas que inspiram
medo nas circunstancias mencionadas. O corajoso escolhe ou encara tais
coisas por ser nobre agir desse modo ou por ser vergonhoso agir
diferentemente, mas o filésofo lista ‘tipos’ de coragem (EN Il 11
1116a28 et seq.), dentre as quais destaca o desejo de evitar a vergonha e
0 medo da desonra como 0 que mais se aproxima da coragem
propriamente dita. Haveria mesmo, como vimos, uma coragem por
impulso (thymdés), considerada plena de emocdo no sentido que
movimenta corpo e alma, mas que quando acompanhada de impulso
bem-educado, acrescida de escolha deliberada e de um bom fim,
tenderia mais de perto a virtude moral da coragem (EN Il1 11 1117a4).
Haveria ainda uma coragem incitada por discursos retdricos e por
apresentacOes artisticas, e estas, provavelmente, fossem os tipos que
menos colocassem os homens em agles corajosas. Entendemos, no
entanto, que mesmo estas Ultimas poderiam ser capazes de preparar
ouvintes e espectadores para decisfes e acdes reais, ja que expdem
modelos de coragem, 0 que prepararia 0s cidaddos para momentos em
gue realmente necessitassem de decisBes influenciadas pela virtude em
questéo.

O distintivo de um homem verdadeiramente corajoso, contudo, é
suportar aquilo que realmente é temivel ou que lhe parece como tal (EN
11111 1117a16-17). Além disso, Aristételes ressalta que normalmente se
pensa que um homem mostra maior coragem ao hdo temer e nao se
abalar frente a perigos bruscos e ndo previsiveis, ja que a associacdo
entre sua phronesis e virtude moral o deixam em boas condi¢fes para
agir em quaisquer situacdes. Assim, a coragem é fruto de uma
disposicdo de carater e requer menos preparagdo para a acdo. Os perigos
previsiveis podem ser alvo de calculo (logismo() e de raciocinio

101 Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: 6 p&v ovv & 8&i koi ob &veka Dropévov Kai pofovduevog, kol
¢ Oel kai dte, opoimg 6¢ kol Boppdv, avdpelog kat' a&iav yap, Kol ®g dv O
AdY0G, maoyel kol mpdrttel O Avopelog. T€hog 8¢ mhong évepyelag 0Tl TO KATA
v &&wv. tral 1@ avdpei 8¢ M avdpeion KoAOV.T TowdTov OmM Kol 10 TéAOC
opileton yap Ekaotov 1@ TEAEL Koo O Eveka O Avopelog VITOUEVEL KO TPATTEL
TO KOTOL TV AvOpEiav.
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(I6gou), implicando essas operagdes racionais com a forma adequada de
temer, mas os perigos subitos pedem uma disposi¢do de carater estavel
(EN 11111 1117a17-22), e esta parece ser a verdadeira virtude. Ademais,
o filésofo apresenta como mais corajoso quem permanece imperturbavel
diante de perigos e age como aquele que tem esse tipo de
comportamento quando esta seguro. A coragem em si mesma, portanto,
é descrita como algo doloroso, por sua ligagdo com o thymds; mas é
digna de elogios, porque é mais dificil encarar dores que se abster de
prazeres.

Diante do exemplo de virtude moral particular exposto, podemos
compreender, a despeito das teorias contrarias a postura da teoria do
meio termo e da variabilidade das coisas particulares que tocam a moral,
que realmente é devido tratar filosoficamente tais assuntos, validando o
fato de AristGteles comecar sua discussao sobre a matéria afirmando que
as coisas ora estudadas sdo naturalmente corrompidas por excesso e
falta. A ideia de que a mediania é aliada das virtudes igualmente é
valida, ndo conflitando com os exemplos que parecem lidar sempre com
guantias contaveis (EN 11 2 1104a13-17) e que extrapolam o ambito das
puras reflexdes filosoficas.

2.c) A forca do héabito para o correto se emocionar

Ao admitir dois tipos diferentes de virtude, conforme a ‘divisdo’
da alma, Aristoteles nos fala da existéncia da virtude moral que “resulta
do habito, de onde tirou também o nome, divergindo ligeiramente de
éthos®>” (EN Il 1 1103a17-18)1%. O exemplo dado para esclarecer tal
proposta € o da pedra, que, se langada seguidamente para cima, ndo se
habituaria as alturas, uma vez que é de sua natureza o estar embaixo,
explicando que nenhuma virtude moral é dada a nés por natureza porque
as coisas da natureza nao podem ser alteradas pelo habito'%. Por isso, 0

102 Traducio de Zingano (2008), no original: 1 &' W07 &£ &0ovc mepryivetan,
60ev Kol todvopa Eoynke KPOV TOPEKKATVOV and Tod E6ovc.

103 Dessas propostas que diferenciam virtude moral e virtude intelectual surge
uma questdo intrigante e que provavelmente consigamos responder no Capitulo
seguinte. Ela € proposta Por Zingano (2008, p. 93), do seguinte modo: “Pode-se,
no entanto, perguntar por que Aristoteles introduziu aqui esta observagdo, ja
que, por contraste, esperar-se-ia que as virtudes morais nao tivessem a mesma
exigéncia, quando parece ser o contrario, visto surgirem do habito, e o habito
certamente requer tempo e experiéncia”.

1%Com essa postura Aristoteles parece buscar responder a questdo ja
apresentada pelo Ménon, a respeito da possibilidade de se ensinar a virtude. O
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filésofo explica que “as virtudes ndo se engendram nem naturalmente
nem contra a natureza, mas, porque somos naturalmente aptos a recebé-
las, aperfeicoamo-nos pelo habito” (EN 11 1 1103a23-26)%.

As virtudes morais sdo adquiridas pelo exercicio que Ihes
precede, implicando que um homem se torna justo praticando atos justos
(EN 11 2 1103b31). Por exemplo, os cidaddos séo tornados bons porque
as familias, o legislador e a p6lis como um todo lhes incute bons habitos
direcionados pela lei. Por isso 0s mestres sdo necessarios, ja que nao
nascemos sabendo fazer as coisas. Isso confirma que em um primeiro
momento da formacdo moral a virtude vem de fora. O que reforga essa
ideia é o fato que das coisas naturais primeiro temos a poténcia e depois
as exercitamos em atividades. Por exemplo, o0 h&bito nos apetites e na
raiva tem destino distinto, pois uns se tornam temperantes e tolerantes,
outros intemperantes e irasciveis, devido & sua insisténcia em agir do
mesmo modo em situagdes semelhantes. Esse tipo de explicagdo nos
permite defender a possibilidade de habituar apetites e raiva, ou seja, de
alterar as emog¢des com o auxilio dos habitos, do bom conselho e de
outros instrumentos que favorecam a virtude. "Portanto, habituar-se de
um modo ou de outro desde jovem ndo é de somenos, mas de muita, ou
melhor: de toda importancia” (EN Il 1 1103b23-25)%, porque um
homem mal habituado em suas emocdes torna-se vicioso.

Habituar-se de um modo ou de outro esta relacionado ao prazer
gue se sente com determinadas atividades, como vimos no Capitulo
anterior. Vimos também que as emogdes sdo acompanhadas de prazer
ou dor, implicando que, para Aristételes, a virtude tem por natureza
praticar o melhor quanto a estes (EN 1l 2 1104b9-24), pois é prdprio a
virtude moral o prazer tido com as a¢des corretas. A capacidade de
retiddo nas agdes, nas emogdes, nos desejos e nos prazeres vird com a
pratica habitual de boas acdes, proposta que aparece em EN Il e na qual
Hutchinson (2009, p. 276-277) percebe um paradoxo: se as virtudes

estagirita afirma que virtudes morais vém com habito, e ndo com ensino. Platdo
poderia ter chegado a conclusdo semelhante (Leis 792e2; Rep. 518el-2 apud
ZINGANO, 2008, p. 93), contudo, ao que parece, faz uma concessdo aos que
ndo sdo sabios e que poderiam alcangar a virtude moral por meio da pratica. Ja
Aristoteles entende que todos, independentemente de suas tendéncias naturais,
alcangam a virtude por meio do habito.

105 Traducg8o de Zingano (2008), no original: obt' &pa @Hoel obte mapd eHCY
gyylvovtar ai apetai, AALG Te@LKOGL PHEV NIV dEEaGOML adTAG, TEAELOLUEVOLG OE
S tod €Bovg.

106 |dem, no original: od pucpdv odv Sapéper 10 obtmg fi obtmg £dDOVG 8k VEw
€0iCecOat, aAAG TApuTOIL, LAAAOV OE TO TaV.
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morais se consolidam pelo treino que leva a se comportar
adequadamente, como é possivel desenvolvé-las? Sendo preciso repetir
acOes corajosas para nos tornarmos corajosos, ndo seria preciso ser
previamente corajoso para agir de tal modo? O estudioso aponta duas
solucdes, dadas pelo préprio Aristoteles, para desfazer o inconveniente.
A primeira afirma que ha coisas que fazemos sob a orientagdo do outro,
0 que nos capacita fazer o que ¢ indicado sem ainda sermos habeis para
tanto. Isso acontece igualmente com as virtudes morais, pois a principio
devemos agir conforme a sugestdo de um educador, tornando o conselho
e 0 exemplo cruciais, como observa Aggio (2017, no prelo). Nesse
ponto da formacdo ndo importa que a virtude ndo esteja no agente ou
gue esteja naquele que o aconselha a agir bem, pois ainda ndo foi
internalizada pelo agente, embora esse possa seguir um bom conselho
que auxiliard sua habituacdo moral para a virtude.

A segunda solugdo nos diz que as virtudes morais sdo diferentes
da habilidade porque seu desempenho é expressao do carater: uma agdo
realmente corajosa ¢ feita por um homem que sabe 0 que faz e que tem
um carater firme e permanentemente corajoso, agindo deste modo pela
coragem mesma, coisa correta a se fazer. Por conseguinte, o treinamento
do jovem para a coragem ndo exige que este seja previamente corajoso,
pois a virtude vird com o exercicio. A prética e a aquisicdo de
entendimento tornardo o jovem senhor de suas acfes, a partir do que
deixara de seguir propostas alheias sobre como agir corretamente: sera
realmente virtuoso moralmente, pois agird por si mesmo e por amor ao
que ¢ correto e bom. Mas o filésofo observa: “Com efeito, ¢ possivel
fazer algo de cunho gramatico tanto por acaso como instruido por outra
pessoa” (EN 11 3 1105a23-26)7. A esse problema Aristoteles respondeu
resumidamente da seguinte maneira: para agir com virtude € preciso
estar em um certo estado; ou o agente sabe o que faz e em seguida
escolhe por deliberacdo as coisas elas mesmas, agindo, por fim, de
forma firme e inalteravel (EN Il 3 1105a31-1105b1), ou é guiado por
alguém que sabe o que faz, a0 menos até atingir a capacidade de guiar
por si mesmo suas acles. Deste modo, ratifica-se que as virtudes sdo
adquiridas por serem exercitadas (EN Il 1 1103a31), ou seja, sdo
aprendidas fazendo: tornamo-nos corajosos com a pratica frequente de
acOes de coragem, sendo o habito incutido que leva a virtude moral. O
contrario, contudo, pode ocorrer: caso se pratique frequentemente mas
ac0es é possivel incorrer em vicio, como explica o passo abaixo.

W7 Tradugdo de Zingano (2008), no original: évdéyetor yap YpappaTikdy Tt

moujoat Kol 4o Toyng Kol GAAov vobepévov.
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Assim também acontece com as virtudes: agindo
nas transagBes entre homens, tornam-se uns
justos; outros, injustos; agindo nas situacdes de
perigo e habituando-se a temer ou a ter confianga,
tornam-se uns corajosos; outros, covardes. O
mesmo ocorre no caso dos apetites, assim como
no das iras, pois se tornam uns temperantes e
tolerantes; outros, intemperantes e irasciveis, uns
por persistirem a agir de um jeito nas mesmas
situagles, outros por persistirem de outro jeito.
Por esta razdo, é preciso que as atividades
exprimam certas qualidades, pois as disposi¢Oes
seguem as diferencas das atividades. (EN Il 1
1103b13-22)%08,

O passo confirma a possibilidade de alteracdo das/nas emogdes
por via da habituacdo. Por isso, um educador deve se valer da dor e do
prazer com as a¢gdes como indicios das disposicdes do agente (EN Il 2
1104b4-5) e como guia para os habitos que deve incutir ou afastar de
seus discipulos.

Apesar de as discussdes travadas acima tornarem o assunto
satisfatoriamente claro, precisaremos, ainda mais a frente, apreciar a
questdo da possivel diferenca entre ensino e habituacdo auxiliados pelo
prazer com certas agdes e atividades. Por ora, 0 passo supracitado chama
nossa atencdo para a questdo, mas pensamos que as puni¢des também
sirvam como indicadores de disposi¢cbes morais, pois se costuma operar
“cura” pelo contrario. Segundo essa proposta, os homens se tornam bons
ou maus pelos prazeres e dores, evitando-os ou buscando-os, como,
guando e com o que se deve ou nado se deve e é isso que se observara na
educacdo e para as punicdes. Isso indica que a virtude tem por natureza
a pratica do que é melhor frente a prazeres e dores, mas o vicio leva ao
contrario (EN 11 2 1104b26-28) e por isso € preciso ter disciplina quanto
a essas afeccdes.

108 Idem: ot &M kai &ml TOV GpeTdv Exel mpATTOVIEC YAp TO &v TOiC
GLVOALAYLOGL TOTG TTPOG TOVG AvOpmdmovs yvopebo ol pev dikotot ol 8¢ aduot,
TPATTOVTEG 08 TO €V TOig dewvoig Kai €0Wldpevol ofeiobar 1 Bappelv ol pev
avopeiot ol 8¢ dethol. Opoims 3¢ Kkl T mepl T0G EmBupiag Exet Kol To TEPL TOG
OpYag ot HEV yap cdPpoves kol mpdot yivovtal, ol 8" dkdAacTol kai Opyikot, ol
pev €k 100 oVTmGl €v avtoig avaotpiépechat, ot 6¢ €k 10D ovTGI. Kol &vi o
AOY® €k TV opoinv évepyel@dv ol EEelg yivovtat. S10 O€l g évepyelag molag
o130Vl KaTd Yap TOG TOVTOV dopopag dkorovbodotv ai EEgLg.
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A partir do que foi proposto, entendemos que a virtude esta
relacionada a prazeres e dores, que cresce e se corrompe pelas mesmas
coisas (EN Il 3 1105a13-16), mas para se tornar virtuoso é preciso
praticar frequentemente atos, por exemplo, corajosos, mesmo que estes
sejam dolorosos. Os atos sdo considerados corajosos quando forem
feitos como faria a pessoa considerada dotada de tal virtude, embora ndo
seja corajoso quem realiza atos de coragem, mas quem os faz como faria
0 homem corajoso. Esta virtude moral vem da préatica de acdes desse
tipo, e ndo ha problema, como demonstramos ha pouco, com esse tipo
de proposta. Ademais, Aristoteles frisa que em ética ndo basta discursar
sobre a conduta virtuosa: € preciso agir a fim da verdadeira virtude,
tendo esses habitos em conformidade a virtude intelectual. Mas, se o
habito é bastante para consolidar a virtude moral, para que necessitamos
da razdo pratica? A resposta pode ser indicada pela questdo da
responsabilidade pelas agdes que tém principio em cada agente que sabe
0 que faz, como veremos a seguir.

2.d) Virtude voluntaria diante das circunstancias e responsabilidade

A proposta da boa medida, tomada como melhor estado da
capacidade ndo racional da alma humana e como melhor forma de se
emocionar, exige que pensemos o0 agente bom moralmente como
personificacdo do equilibrio entre racional e ndo racional na figura do
prudente. Ou seja, esse cidaddo deve ser pensado como atualizagéo
plena daquilo que Aristoteles considera o proprio homem: temos um
agente que coordena bem as capacidades de sua alma, que é principio de
suas ag0es, e por conseguinte, estas acdes sdo consideradas voluntérias
(hekousioi). Caso contrério, as agdes cometidas sdo consideradas
involuntarias (akousioi), embora haja também atos desse tipo que sdo
perdoados e até dignos de piedade. Mas, por que distinguir
voluntariedade e involuntariedade em uma pesquisa sobre as emogdes,
ja que tais caracteristicas podem ser atribuidas as acdes e ndo as
emog0Oes?

Quando se estuda a virtude tal distingdo é necesséria, pois as
virtudes sdo configuradas por acdes voluntarias ligadas as emocdes e ao
gue é desejado. Ademais, procuramos encontrar instrumentos que nos
levem a entender a possibilidade de um homem que tenha seu lado néo
racional no melhor estado possivel, e isso diz respeito a bem agir e bem
se emocionar, o0 que parece ser condizente com a figura de quem age de
acordo com o que julga por si mesmo correto, e ndo por aquele que
meramente toma o conselho de outrem de que algo é o correto a se
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desejar e fazer. Este homem atua, de certo modo, voluntariamente, ja
que as agdes involuntarias parecem ser aquelas “agdes praticadas por
forca ou por ignorancia. E forcado o ato cujo principio é exterior ao
agente, principio para o qual o agente ou o paciente em nada contribui”
(EN 1111 1109b35; 1110a1)°.

As acBes também podem ser mistas, quando praticadas conforme
a ocasido e ndo como se agiria normalmente. Por isso, o caréater
voluntario ou involuntério da acdo deve ser atribuido tendo em vista o
momento em que foi praticada: as a¢es voluntarias sdo aquelas cujo
poder de fazer ou ndo fazer determinada coisa em certa situagdo esta no
proprio agente. “Rigorosamente, entdo, agir voluntariamente ¢ “agir
com razoavel conhecimento das circunstancias, a ndo ser que fosse
literalmente impossivel fazer outra coisa”” (HUTCHINSON, 2009, p.
272). Em contrapartida, as acGes que podem ser consideradas forcadas
sdo penosas. Aristoteles explica que o “ato forcado, portanto, mostra-se
aquele cujo principio é exterior, a pessoa forcada em nada contribuindo
ao principio da ac¢do” (EN Il 1 1110b15-17)1° O fato das
circunstancias serem definidoras do que se decide fazer inviabiliza
certas objec@es a proposta da mediania como virtude moral, pois, como
vimos, coloca parametros externos para a agao, ndo permitindo que seja
totalmente relativa ao que o agente deseja.

Também como vimos, o fim bem amparado pela razédo pratica é
objeto do desejo reto, das emogOes adequadas e causa da agdo, embora
no homem virtuoso as coisas que levam ao fim sejam objetos da
deliberacdo e da escolha deliberada. Por conseguinte, agbes que lhes
dizem respeito sdo feitas por escolha deliberada e voluntariamente,
sendo estas as agdes corretas moralmente!!, Assim:

Sobre as virtudes em geral temos dito, pois,
esquematicamente, quanto a seu género que sdo
meios termos e héabitos, que por si mesmas
tendem a praticar as agdes que as produzem, que
dependem de nds e séo voluntarias, e atuam de
acordo com as normas da reta razdo. Mas as agdes

199 Tradugéo Zingano (2008), no original: dxovota eivon o Bigt i St dyvolav
ywopeva: Piouov 88 oD 1) dpyn EEwBev, TolawTn oo &v 1 INdEv cvpPdAietar O
TpaTTOV §| 0 TACKMV.

10 Idem: 10 Piotov etvon ob EEwbev N dpyn, undev cvuParilopévov Tod
BlacHévtoc.

111 No entanto, vale observar, com Korsgaard, que 0 homem virtuoso ndo passa
a vida toda deliberando, mas delibera apenas frente a determinadas situagdes.
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ndo sdo voluntarias do mesmo modo que o0s
habitos; de nossas a¢fes somos donos desde o
principio até o fim se conhecemos as
circunstancias particulares; dos nossos habitos no
principio, mas seu incremento ndo é perceptivel,
como ocorre com as doencgas. N&o obstante, como
estava em nossa mdo comportar-nos de tal ou tal
maneira, sdo por isso voluntarios (EN Il 8
1114b26-35; 111 9 1115a1-3)**2,

O passo nos permite reforcar que a virtude moral é uma
disposi¢do louvavel, sendo a capacidade de se comportar bem em
relacdo as emocdes: comportar-se com medida relativa a nos, e que de
certo modo somos responsaveis por esse comportamento. De acordo
com Hutchinson (2009, p. 267), sdo “as disposi¢cdes de nossas emogdes
que nos ajudam a dar as respostas corretas as situagdes praticas”. Por
iss0, € preciso estabelecer um certo tipo de educacdo favoravel a virtude
moral, malgrado a inexatiddo dos assuntos que tocam a esse tipo de
virtude. Nessa educacdo cabem os héabitos, que sdo 0 modo pelo qual se
pode consolidar a virtude, porém, devem ser habitos conscientes e
escolhidos deliberadamente'®. As virtudes morais vém de atos
voluntarios, que tém sua fonte no proprio agente, embora sejam
pautadas nas circunstancias e na procura pelo bem. Assim, o homem
virtuoso é responsavel por tais virtudes - e igualmente pelos vicios -
como € responsavel por seus atos*4, na medida em que escolhe e decide

112 Traducgdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: Kowi] puév odv mepl 1év dpetdv eipntor fpiv 6 T& yévog
Tomw, 6Tl pecdmTéC iy kol OTL £fgic, V' GOV Te yivovtal, 6Tl TOVTOV
TpoKTIKal <koi> Kab' adTdg, kol 6t €' MUV Kol ékovotot, Kol obtmg dg av O
0pB0Og AOYog mpooTaén. ovy Opoimg 3¢ ai Tpa&elg Ekovaotol giot kai ai &g T@V
pev yap mpacemv am' apyfs néxpt tod téAovg kvploi éopev, €idoteg T Kab'
gxaota, TV E€emv 68 TG Apyfig, kab' Ekaota 6& 1 TPdohesig 0b YVMPIHOG,
domep ml TV AppooTI®V GAL 811 ¢ HUiv v obteg f pn obte ypicaco,
S0 TodTo EKOVGIOL.

113 Mesmo que a principio sejam conscientes e deliberadamente escolhidos por
outrem.

114 'Ha um problema quanto a ligar atos voluntarios e responsabilidade pelos
atos. Ndo vamos entrar nos méritos da questdo nesse momento, pois
extrapolaria nossas forcas. Podemos, contudo, indicar que quanto a isso
Zingano difere de Irwin, pois pensa que para que um agente seja responsavel
por suas agdes precisa agir voluntariamente, mas para que um ato seja
considerado voluntario ndo é necessario responsabilizar o agente. Assim,
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por si mesmo o que deve fazer, podendo ser elogiado ou censurado.

A virtude moral, quando bem exercitada, é disposicdo segundo a
regra justa que é estabelecida pela prudéncia, e por isso pode ordenar,
por-se o fim. Se o fim tem relagdo com o desejo, este precisa ser
educado até que se conforme a reta razdo, que implica aprender a
desejar, assim como a se emocionar, para agir bem, bela e nobremente
em comunidade. A aplicacdo da teoria da boa medida, bem como a
aplicacdo de seus parametros, é necessaria para que tal educacdo se
concretize. Por isso, e pela maleabilidade da capacidade ndo racional
frente as sugestdes da razdo, € possivel a Aristdteles propor a boa
medida nas emogoes.

O virtuoso, em sentido moral e completo, julga bem (krinei
orthds) as coisas e a verdade se manifesta a ele (talethes auto phainetai),
sendo 0 homem que se distingue por sua capacidade de ver o verdadeiro
(talethes horan) em cada coisa, padrdo e medida para todas as coisas
(EN 1l 6 1113a30-35), eliminando novamente a relatividade da
doutrina. O virtuoso é o homem cujas atividades envolvem deliberacéo e
escolha deliberada, pois ndo ha virtude sem estes tracos de razdo, ou ao
menos ndo ha virtude completa (aretén teleian), entendida aqui como
aquela jungdo entre a virtude moral e a virtude intelectual que a
aperfeigoa. Por isso, tanto a virtude quanto o vicio estd em nosso poder
(eph”hémin), pois podemos agir quando é belo, bem como deixar de agir
guando isso é desonroso e, portanto, estd em nosso poder sermos bons
ou maus, contrariando Socrates.

Como vimos, as coisas consideradas em nosso poder e
voluntarias sdo as coisas das quais o principio esta em nos, e, por isso, a
distribuicdo dos castigos e das honrarias feita pelos legisladores €
pautada na boa administracdo que cada agente tem de si e de sua
capacidade ndo racional, o que sé é possivel se entendermos as
propostas de Aristdteles sobre a alma como tendendo a unicidade, que
permite a comunicacdo entre as capacidades da alma. Sendo as virtudes
voluntarias, nés somos, de certo modo, causas coadjuvantes de nossas
disposicOes, ja que temos o poder de controla-las a principio, embora
escapem ao nosso controle apds certo tempo e exercicio. Isso nos
confere, deliberadamente, o principio das qualidades que carregaremos

Zingano entende o voluntario como condicdo necessaria, embora nao suficiente
para uma agdo da responsabilidade do agente. Isso porque sO pode ser
responsabilizado aquele que é principio da agdo e cuja agdo levar a elogio ou
censura que aperfeicoem o agente. Mais sobre essas questdes, consultar Zingano
(2008, p. 146-147).
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vida aforal'®, e por nossa qualidade pomos o fim correspondente as
nossas acbes (EN Il 7 1114b21-24): eis o motivo de Aristoteles ter
afirmado que agindo bem nos tornamos bons, e que as mas ages nos
levam ao vicio.

Apos atingirmos essas conclusdes deveremos tratar as questdes
acerca da proposta da mediania nas emogdes, pois, como observa
Besnier (2008, p. 78): “Sendo a paixd0 um movimento reativo passivo e
indeliberado, resta saber de que modo podemos constituir uma atitude
como virtuosa a seu respeito, tal como podemos fazer para a agdo”. A
questdo é, entdo: como moderamos nossas emogoes?

3. Metriopdtheia: 0 ideal de emocdo para a vida virtuosa

Com o que vimos até agora ficou evidente que Aristdteles propde
a virtude moral e a virtude mais completa como dependentes da boa
medida em relacdo as emocdes, possivel gracas ao equilibrio entre as
capacidades que ddo ao homem o que Ihe é peculiar'’. Tal teoria, a
partir do periodo helenistico, ficou conhecida como metriopdthéia e,
embora o0 termo ndo seja de Aristételes, Zingano (2007, p. 143)
considera que seja a definicdo “sucinta e feliz” das teorias do filésofo
acerca de como devemos nos portar frente as emocgdes. O estudioso
explica que “ndo se trata de extirpar as emogdes, mas de Ihes dar uma
justa medida, vivé-las metrids, e a virtude moral consiste justamente em
encontrar sua medida em funcéo e no meio das circunstancias em que se
produzem as agdes” (ZINGANO, 2007, p. 144). Entende que isso
significa “examina-lo [0 pathos] mediante uma deliberacdo, pois a
virtude ¢ uma disposicao ligada a escolha deliberada” (2007, p. 165). A
virtude moral tem em vista 0 meio termo quanto as acfes e as emocoes,
porque nestas pode haver excesso, falta e boa medida. Dessa
possibilidade de variacdo surgiu nossa necessidade de questionar a
doutrina, na medida em que tal questionamento nos auxiliasse a resolver
as questdes propostas por nossa pesquisa.

Pelos estudos acima apresentados, pudemos entender a mediania
relativamente a nds abarcando tanto especificagcdes quantitativas como

5Essa questdo, que parece, segundo analise de Zingano (2008, p. 92),
questionar a tese central do capitulo II (“a disposi¢do acompanha e, em um
sentido relevante, ¢ dependente das a¢des”), sera respondida no item que tratara
dos habitos.

HSEN | 1098a7-12, IX 1172a4-6, X 1 1177b26-30; Pol. 1253a25-28.
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qualitativas, tendo em vista a circunstancia na qual a acdo precisa ser
cometida e que Ihe fornece pardmetros e possibilidades de ajuizamento.
Deste modo, determinar a mediania relativa a nds implica determinar
aquilo que as circunstancias relevantes em seu conjunto apontam, tendo
em conta o fim buscado pelo agente. Para que isso seja cumprido, dever-
se-4 fazer o que for preciso na hora certa, na ocasido certa e do modo
certo (EN Il 5 1106b21-22). Tal ideia é chamada por Hursthouse (2009,
p. 104) de “doutrina central” da mediania e pode ser exemplificada do
seguinte modo, conforme o proprio Aristoteles:

[..] é possivel temer, ter arrojo, ter apetite,
encolerizar-se, ter piedade e, em geral, aprazer-se
e afligir-se muito e muito pouco, e ambos de
modo ndo adequado; o quando deve, a respeito de
quais, relativamente a quem, com que fim e como
deve é o meio termo e o melhor, o que justamente
€ a marca da virtude. Similarmente, h& excesso,
falta e meio termo no tocante as a¢des. A virtude
diz respeito a emog0es e agdo, nas quais 0 excesso
erra e a falta é censurada, ao passo que 0 meio
termo acerta e é louvado: acertar e ser louvado
pertencem a virtude (EN 115 1106b18-26)"".

No capitulo anterior, todavia, foi mencionado que nem toda acéo
e nem toda emocdo admite mediania. No Livro IV da EN Aristételes
questiona se podemos realmente considerar a vergonha ou pudor (aidos)
como uma virtude!8, ja que néo é possivel ter boa medida quanto a ela.

117 1ss0 ¢ valido caso a interpretacdo de Rapp (2010, p. 424) esteja correta e se
quando Aristételes afirma que o meio termo é o padrdo bom e correto quanto ao
continuo e o divisivel, esta a tratar das escalas continuas das emocdes e acles, e
ndo das virtudes e dos vicios. Por isso, ndo h4 como encontrar escalas realmente
quantitativas entre virtudes e vicios, mas podem ser encontradas entre emogdes
e acOes.

O passo supracitado tem traducdo de Zingano (2008), no original: ofov kol
@oPnOfvan kol Bappiicar Kai Embupfjcot kai dpyredijvar kol Elefjoat kKol SAwg
No0fvon kai Aandfvon ot kol pdAAov koi fTTov, Koi duedTepo ovk £d° o &'
éte €l Kol £¢' 0i¢ Kol Tpdg od¢ Kol od Eveka Kol OC Sel, péoov 1€ Kai dproTov,
Omep €oti Tig Gpetiic. Opoiwg 0¢ Kol mepl Tog Tpaels Eotv VmepPorn kol
EMewyig koi 10 péoov. 1y 8 dpetn mepi madn kai mpdelg €otiv, &v oig N pev
vrepPorn apoptavetal kol 1 EAAeWLg [yéyetal], 0 6¢ péoov Emauveiton Koi
KatopBodtar

118 Zingano levanta esse problema em seus Estudos de Etica Antiga (2007, p.
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A questdo se impde porque o filésofo considera as caracteristicas
atreladas ao pudor mais proximas daquelas que normalmente se daria a
uma afeccdo que igualmente atinge o corpo. A vergonha, cuja emogéo
que lhe seria prdpria levaria 0 mesmo nome, seria distinta das demais
afeccdes devido a ser identificada com aquilo que traria para 0 agente
medo da desonra ou um embara¢o diante das mas acdes que este
comete. Por isso, o filésofo considera que, provavelmente, seja
inadequado classifica-la como virtude moral, jA& que este tipo de
disposi¢cdo, prépria ao homem bom, ndo comportaria mas agdes. A
despeito dessas questdes, 0 texto € sobremaneira interessante ao
concordar com as propostas dos tratados biolégicos, em especial com
aquelas do DA. Vimos que esse escrito descreve um dos aspectos do
pathos como uma mudanga fisica, entre outras caracteristicas, e ressalta
também que haveria emog¢des moralmente neutras, além daquelas que
seriam capazes de se adequar ao que € correto moralmente. Diante
dessas dificuldades, Sorabji explica que Aristoteles

[...] diz que o que conta muito ou pouco depende
de quem nds somos, da ocasido, do para qué e
para quem a nossa emocao € dirigida, do resultado
provavel e do modo de reagir. Além disso, ele
aponta que algumas  emogdes  como
Schadenfreude e inveja tém a ideia de maldade
construida nelas, de modo que ndo ha espaco para
a ideia de moderacdo em exercé-las (SORABII,
2000, p. 195, traducdo nossa).

Algumas destas emocGes sdo denominadas precisamente por sua
vileza, caso da inveja. Esse tipo de pathos é censurado devido ao fato de
ser vil, e ndo por ser excessivo ou em falta; ou, provavelmente, seja
censurado por excesso ou falta devido ao fato de romper com os
parametros propostos pela racionalidade pratica para ndo exceder nem
faltar. Tal rompimento caracterizaria uma extrapolacdo dos padrdes para
a boa medida e sinalizaria errar também no direcionamento da emog&o
aos objetos que lhe correspondem, naquilo que as circunstancias que
envolvem as emocdes exigem ser apreciado, € ndo somente nas
‘quantidades’ ou na ‘intensidade’ de emogdo sentida. Estdo em jogo,
como propusemos anteriormente, as falhas quantitativas, mas também as
falhas qualitativas e de avaliacdo que o agente que delibera pode

165), embora ndo Ihe traga solugo.
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cometer ao se emocionar. Por exemplo, somos censurados por nos
enfurecer muito ou muito pouco e por isso levar a uma acao errada, bem
como somos censurados por nos enfurecer contra muitas pessoas ou
contra a pessoa errada. Rapp (2010, p. 430), no entanto, observa que a
doutrina parece se adequar melhor ao primeiro caso, que € quantitativo,
embora pense que com uma analise proxima a questdo quantitativa
parecga duvidosa. Segundo este estudioso,

[..] ha& dois tipos de problemas com o0s casos
quantitativos, os quais podem ser resolvidos
somente se 0s equipararmos ao qualitativo. O
primeiro problema é que a quantidade de uma
acdo ou emocdo pode se manifestar de muitos
modos distintos: pode ser questdo de sentir
intensamente, de for¢a motivacional, de duracdo
ou frequéncia, enquanto a frequéncia, por sua vez,
pode ser medida pelas ocorréncias, pelo nimero
de pessoas envolvidas, pelo nimero de ocasides,
pelo nimero de lugares, etc.; excesso, nestes
varios aspectos, corresponde a diferentes tipos de
falhas. Neste sentido, as descricBes quantitativas
em separado de que alguém estd ‘enfurecido
demais’ ou ‘age enfurecidamente demais’ sdo
elipticas. Quando reprovamos alguém por sua
raiva excessiva ou por agir muito raivosamente,
deveriamos, em principio, poder explicar o
sentido ou o conjunto de sentidos em que as
reacOes raivosas dele sdo excessivas. O segundo
problema traz & tona uma outra razao de por que
descrigbes quantitativas em separado sdo
incompletas: quando alguém se enraivece em
muitas ocasides e com muitas pessoas, podemos
reprova-lo por raiva excessiva. Mas quantas
ocasifes e pessoas sdo 0 bastante e quando isto
comeca a ser excessivo? Quando realmente
ultrapassamos o numero moderado de ocasifes ou
pessoas? Talvez a nossa pessoa enraivecida encare
mais ofensas e insultos que uma pessoa comum;
ela ndo estaria, portanto, justificada em enfurecer-
se mais frequentemente? E 6bvio que esta. A fatal,
porém inevitavel conclusdo é que o ndmero
absoluto ou a quantidade absoluta ndo pode nos
informar quando as coisas se tornam deficientes
ou excessivas. Sempre que precisamos julgar o
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grau de raiva de uma pessoa, devemos saber se ela
esta enraivecida somente com as pessoas que
merecem isto ou se com mais pessoas, se ela se
enfurece somente por razdes respeitaveis ou se
suas reacdes sdo apropriadas ou exageradas, se ela
se acalma depois de um periodo razoavel de
tempo ou se ndo tem como dar a volta por cima
etc. Podemos concluir, entdo, que a imputacgdo de
deficiéncia ou excesso quantitativo em casos
como este depende em Ultima instancia do célculo
de falhas especificadas qualitativamente (RAPP,
2010, p. 430-431).

Esse tipo de interpretacdo parece razoavel e reforca a proposta da
teoria da boa medida como relativa a nés, amparada na situacdo, na
bondade do agente e do fim por este procurado garantida por sua
capacidade de boa deliberagdo ou prudéncia, visando ndo um numero
especifico que aponte como agir corretamente, mas parametros e
avaliagcBes que indiquem o agir deste ou daquele modo. Aristételes,
contudo, insiste que em relagdo as pdthé que trazem a maldade desde o
nome ndo ha como acertar, sendo que quem as sente sempre erra.
Entendemos que tais emogdes sdo decorrentes dos desejos que néo
ouvem Ou que ouvem pouco a razdo, quando ndo sdo educados para a
virtude e que acabam por falhar em seu célculo para a boa acdo. Assim,
é possivel ao filésofo elaborar uma lista dos meios termos, ou seja, das
virtudes, quanto a certas emogdes, fazendo o mesmo em relagdo as
acOes que devem ser moderadas. Estas sdo descritas no resumo das
virtudes morais apresentado pelo Livro 1l 7 da EN, assim como nos
livros que seguem (EN I11-V), quando descrevem em maiores detalhes
aquelas que se costuma chamar virtudes morais.

As virtudes morais particulares dizem respeito ao comportamento
relativo as emogdes particulares, como bem observa Hutchinson, mas
sem esquecer que isso diz respeito & forma de conduzir tais emogdes
diante das situagdes que se apresentam. Por exemplo, em tal suma lemos
gue a boa medida quanto ao medo e ao arrojo € a coragem, enquanto em
relagdo a raiva seria 0 que geralmente é chamado de calma. O que
importa nas listas que descrevem as virtudes, porém, é notarmos que a
relacgio do homem com as emocdes que sente confirma a proposta
acerca da relevancia da presenca de emogBes moderadas, quantitativa e
qualitativamente, na boa vida moral, e da relevancia que o entorno e sua
avaliagdo tém nessas emocgdes. “A quantidade correta depende de
pardmetros que nos concernem ou que concernem a todos que se



130

encontram na mesma situagdo que nos encontramos”, explica Rapp
(2010, p. 431-432). Os pardmetros salvam também o aspecto mais
concreto da doutrina da boa medida como virtude moral, havendo
compatibilidade nas duas propostas. A aplicacdo destes padrfes as
emogdes permite o “célculo” da medida nas emogdes, conciliando
novamente 0s aspectos quantitativos e qualitativos da doutrina dentro da
proposta da metriopdtheia, bem como permite que a teoria seja aplicada
as acoes:

A Unica quantidade que interessa é a quantidade
de reagOes inapropriadas, ndo a quantidade
absoluta, digamos, de prazeres que fruimos;
somente quando confundimos estes tipos de
escalas quantitativas podemos pensar que falhas
do tipo quantitativo, tais como comer doces
demasiadamente, beber ouzo demasiadamente,
dormir com muitas mulheres/homens etc., sdo
paradigmas para a caracterizagdo aristotélica da
virtude e do vicio. Mas, em verdade, ndo faz uma
grande diferenca para a doutrina se, por exemplo,
a nossa fruicdo excessiva de prazeres do corpo
tem por base a fruicdo de coisas erradas ou de
coisas demais, cada uma destas ultimas podendo
ser boa ou benéfica em separado (RAPP, 2010, p.
437).

SO se pode dizer que se sente muito ou muito pouco, se as
emocOes sdo corretas ao se analisar 0s parametros e as circunstancias
por intermédio do calculo deliberativo que leva a escolha deliberada do
modo de acdo. A questdo da medida nas emogdes é, portanto, mais a
questdo da ndo violagdo dos parametros para a agdo, que da quantidade
exata entre excessos e faltas. Para esclarecer o que propomos podemos
dar um exemplo, o do homem virtuoso e que encontra a boa medida em
suas emogdes. A descricdo esta na Retdrica e nos apresenta o perfil dos
cidaddos que estdo no auge da vida. Estes homens ndo sdo muito
confiantes (temerérios), nem muito temerosos; tém a justa medida nestas
emocdes; ndo confiam ou desconfiam de tudo, emitem juizos conforme
a verdade; ndo vivem somente para o belo ou para o (til, mas para
ambos; ndo vivem apenas para a frugalidade, nem para a prodigalidade,
mas para o justo meio.

O mesmo acontece em relacdo ao seu impulso e ao seu apetite:
adultos tém sua temperanca acompanhada de coragem e vice-versa.
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Diferem dos jovens que sdo valentes e licenciosos, e dos idosos, que sdo
moderados e covardes. Portanto, 0 homem no auge da vida, é modelo da
virtude moral, que é o bem agir diante das emocdes sentidas nas
circunstancias vividas. Tal homem é a expressdo do bom estado da alma
ndo racional, que pensamos ser impossivel sem o acordo com a
capacidade racional representada pela prudéncia, sendo modelo
igualmente da influéncia das circunstancias, que ndo sdo as mesmas para
guem se encontra no ponto alto de sua existéncia, na melhor forma de
suas capacidades e para aqueles que ainda sao demasiado jovens ou que
ja sdo demasiado velhos.

O auge da vida exige uma razdo reta, capaz de discriminar
(krinein) corretamente situacBGes particulares, encontrar 0 meio termo
desejado e buscado com a agdo. Aggio propde que isso s6 acontece a
pessoa que tenha preparacdo afetiva prévia, sendo afetivamente capaz de
ver o0 que é melhor. A autora entende que usar bem a razdo depende de
um bem-estar afetivo ou do bom estado da capacidade nédo racional,
como Rapp e a sua leitura da boa medida igualmente nos prop&em.
“Mas, o que ¢ o modo certo e as vezes certas e quem ¢ a pessoa certa
depende do tipo de situagdo e contexto em que agimos” (AGGIO, 2017,
no prelo). Isso nos leva a entender que o conceito de meio termo relativo
a nos foi elaborado para abarcar a ideia do contetdo dos mencionados
pardmetros, e por isso pode variar conforme as circunstancias para a boa
acao - mas ndo sem ter o bem supremo em vista.

Uma quantificacdo do que é bom ou mau ndo é usada para
determinar parametros individuais na doutrina: esta apresenta as
condicdes nas quais as solicitacdes da capacidade ndo racional da alma e
as acles que Ihes correspondem sejam tomadas como boas ou corretas.
Valendo-nos ainda do exemplo do homem no auge da vida, é possivel
dizer que esta afetivamente apto tanto para ter juizos corretos frente as
situagdes quanto para por em acordo suas afeccOes e sua razdo. Para que
tal acordo aconteca é preciso estar disposto para tal coisa, ou seja, ver o
gue é bom a ser feito depende de querer ver tal coisa. Esse tipo de visdo
implica virtude completa, pois somente uma pessoa virtuosa consegue
distinguir por si mesma o que € melhor. Por isso, uma pessoa virtuosa
age bem e como consegue ver o que deve fazer, como explica a citacdo
que segue.

Por exemplo, trata-se de ser colérico o suficiente
para saber bem se vingar ou se defender de uma
ofensa; de ser moderado o suficiente, i. e., na justa
medida, para desfrutar, no momento oportuno, de
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prazeres saudaveis; de ser bem disposto a
enfrentar a dor de modo a ver o que é corajoso a
ser feito; trata-se de perceber que uma dada
situacdo exige uma acgdo generosa e de desejar
realiza-la, mas tal sensibilidade moral depende de
j& haver uma disposicdo generosa para tanto; e
assim por diante com relagdo as outras virtudes
particulares e suas respectivas emogdes e desejo.
As coisas assim nos aparecem conforme a
disposigdo que temos em percebé-las e o estado
afetivo em que nos encontramos (AGGIO, 2017,
no prelo).

Acrescentamos a esta proposta, de acordo com 0s intuitos de
nosso estudo, que desejar bem e retamente faculta se emocionar bem e
retamente, mas ainda precisamos investigar certas questdes para
continuar a admitir com seguranca que sdo a razdo e afetos que
determinam em conjunto o agir. Embora pareca plausivel, existem ainda
as tantas apostas de Aristdteles na razdo para nos fazer pensar mais um
pouco sobre a questdo. Contudo, Aggio pensa que mais que conhecer 0
gque é certo para agir moralmente bem, é preciso que os afetos
determinem o que importa moralmente. A acdo correta depende do
engajamento afetivo, porque a razdo ndo conduz direta ou indiretamente
os afetos: ela vé o que é certo porque se tem uma tendéncia afetiva para
tanto. Quando as afeccBes se tornam disposicdes & possivel agirem
como padrdes ou regularidades, sendo modos de raciocinar e perceber.
Quando o momento exige tomar uma atitude, quem dita o melhor a ser
feito sdo o desejo reto e a reta razdo. E com isso uma acdo ndo seria
movida por principios do intelecto, caso ndo fosse afetivamente
engajada.

Assim, as afeccBes seriam determinantes para a atribuicdo do
valor moral & acéo, porque na ética de Aristoteles as agdes resultam das
afecces, que estdo em sua origem. Estes tém a ver com prazer e dor,
com o desejo por buscar ou evitar alguma coisa, e Aristoteles frisa o
desejo como principio da acdo. Nossa cautela nesse momento ainda nos
leva a pensar na questdo da necessidade da boa associacéo entre razéo e
afeccdes para a boa acdo, mas foi por percebermos a possibilidade desse
destaque da afeccdo na vida moral que decidimos tratar a questéo,
porém, com relacdo as afec¢Bes entendidas como emogdes. No entanto,
devemos finalizar nossa discussdo das relacGes das virtudes com as
pdthe, até mesmo para podermos nos posicionar melhor quanto ao
assunto. Por isso, abordaremos a mencionada disposi¢cdo em perceber o
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que é correto e conveniente e sua ligagdo com as emogdes.

4. Virtudes intelectuais sdo necessarias as virtudes morais e para a
“boa forma” das emogdes

Tendo em vista que a virtude é necessaria a eudaimonia, que a
vida excelente plenamente parece ser considerada por Aristételes a vida
conforme a razdo, e que a virtude moral ndo pode existir sem a razao'*°,
trataremos agora do modo como a razdo pratica pode comandar, ou
segundo nossa proposta, andar junto com as emog6es, conferindo-lhes a
boa medida propria a virtude moral e a virtude completa. “E ja que, de
fato, n6s dissemos mais acima que devemos escolher o meio termo, e
n&do 0 excesso ou a falta, e que o meio termo é conforme o que enuncia a
reta razdo, analisemos agora esse ultimo ponto” (EN VI 1 1138b18-
20)12°, O que seria a reta razdo (orthos 16gos)?

Em todas as disposi¢des morais discutidas ha certa finalidade que
fixa sua regra, fazendo com que o homem que estd em posse da reta
razdo intensifique ou relaxe seus esforcos. Por conseguinte, existe um
principio que determina as medianias, permitindo que estejam em
acordo com a mencionada regra, mas Aristdteles, bem como noés, pensa
gue 0 assunto ainda carece de atencdo. Embora seja verdade afirmar que
se deva empregar a justa medida nos esforcos, saber disso nada
acrescenta ao conhecimento: é preciso determinar a reta razao.

Aristoteles nos fala de virtudes morais e intelectuais. As
primeiras foram tratadas, mas falta falar das virtudes intelectuais e de
sua importancia na vida moralmente boa, jA que destacamos a
imprescindibilidade da capacidade nado racional em tal vida. Em EN VI

119 Como observa Zingano (2008, p. 24), e como vimos no capitulo anterior, é
preciso moderacgdo nas emocdes, ou seja, uma boa habituacéo, para que a razéo
tenha a0 menos a possibilidade de atuar. Isso sinaliza a postura contréria ao
racionalismo socratico, defendida por Aristoteles, pensa o estudioso. O mesmo
estudioso, no mesmo estudo (2008, p. 75), explica que a virtude moral depende
da razéo para poder operar, sendo que a razdo aperfeicoa a virtude moral. Por
isso, acatamos a proposta de Zingano: um estudo da phrénésis, ainda que breve
como o propomos, completa o estudo da virtude moral, ja que é esta virtude
intelectual que faz a areté ética completa.

120 Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da tradugéo francesa de Tricot
(2012), no original: ’Emei 8¢ tuyydvouev npdtepov ipnkdteg 61t 86l 10 pécov
aipeloBat, pn v VrepPoAny unde v EAdenyv, 1O 8¢ pésov €oTiv MG 6 AdY0G O
0pBOg Aéyel, ToDTO SLEAMLEY.
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1 o filésofo estabelece uma divisdo como aquela das capacidades alma
para o racional, comecando com a admissdo de que séo duas as ‘partes’
da alma racional. Uma delas é responsavel pela contemplacéo dos seres
gue ndo podem ser de outro modo, a outra é responsavel pelo
conhecimento das coisas contingentes (EN VI 2 1139a5-8), sendo que
isso € possivel caso seja verdade que ha certo tipo de semelhanca e de
afinidade entre o sujeito e o objeto que se da ao conhecimento, como
proposto também no DA.

Uma dessas capacidades (ou (sub)capacidades, como propusemos
para as virtudes morais) é chamada cientifica, outra calculativa, na
medida em que deliberar e calcular s&o 0 mesmo e cada uma apresenta
virtude propria. J& vimos no Capitulo anterior a relagdo das coisas que,
segundo EN VI 2, controlam a acéo e a verdade, quais sejam, percepcao,
intelecto e desejo, e que Aristoteles a principio exclui a percepgdo
sensivel como responsavel por aquelas a¢bes consideradas moralmente,
por ser compartilhada por todos os animais. Precisamos agora
estabelecer o modo como as outras duas coisas, intelecto e desejo,
podem se relacionar bem, concedendo a forma adequada ao desejo que
conduzird a procura pelo fim correto e pela boa acdo, e para tanto
deveremos ver a importancia das virtudes intelectuais na moralidade.

Precisamos analisar essa possibilidade, ja que Aristdteles, mais
adiante nas discussfes do Livro VI 10, apresenta a possibilidade de
objecdo a necessidade das virtudes intelectuais junto a uma vida feliz.
Isso inviabilizaria as propostas que temos feito a partir de EN | 13,
trecho que indica uma alma una na qual a capacidade desiderativa seria
apta a ouvir a razdo; portanto, devemos buscar sair desse embaraco.
Podemos comegar nossa empreitada observando que Aristoteles, em VI
3, menciona cinco estados ou virtudes intelectuais, pelos quais a alma
enuncia o que é verdadeiro, por afirmacdo ou negacdo: arte (zéchné),
ciéncia (epistéme), prudéncia (phronésis), sabedoria (sophia) e intelecto
(noGs). Mesmo que o filésofo pareca admitir a sabedoria?* como maior
e mais excelente das virtudes humanas, a virtude intelectual que esta
relacionada diretamente a boa acdo (eupraxia), e, consequentemente, as
emocgdes moderadas € a prudéncia. Neste estudo ndo analisaremos

121 De acordo com a interpretacdo feita por Tricot, a virtude mais perfeita é a
sophia, virtude mais alta da parte intelectual humana. Reeve parece
compartilhar dessa opinido, de certo modo, pois ndo a entende como virtude
mais completa (REEVE, 2013, p. 27). Embora Zingano (2007, p. 160) observe
que é possivel que a mais alta virtude mencionada pelo filésofo possa ser uma
juncao de sophia e phrénesis, 0 que nos parece mais plausivel.
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especificamente a sabedoria porque, segundo o filésofo, ndo se dedica a
nenhum dos meios que permitem ao homem ser feliz, dados os seus
objetos. E de se presumir, no entanto, que o detentor de tal virtude
intelectual tenha as demais virtudes, inclusive aquelas relativas as
emocGes moderadas, devido ao carater uno da psyché humana. Parece
ser isso que podemos ler no passo escrito por Reeve acerca das virtudes
da capacidade racional da alma humana proposta pela EN, trecho que
subscrevemos:

Juntas essas duas partes compdem a parte da alma
que tem razdo (logos), porque esta pode dar
razBes que justificam e explicam.

A funcédo de cada subparte racional é conhecer a
verdade confiavel (2/39b12-13). No caso da parte
cientifica (ou da contemplativa ou do pensamento
tedrico que ela capacita), a verdade em questdo é a
verdade totalmente familiar; naquele da parte
calculativa (ou pensamento pratico), é a verdade
pratica ou determinante-da-agdo, que é “verdade
em conformidade como desejo correto” (2/39al7-
35). Desde que uma virtude é apenas algo que
capacita seu detentor a cumprir ou completar bem
sua funcgdo, sdo essas fungdes que tém as chaves
para as virtudes do pensamento (1/39al16-17) e
entdo para o tipo de razdo eticamente correta
procurada (REEVE, 2013, p. 4, tradugéo nossa).

Embora, como observa, Reeve (2013, p. 1) seja dificil determinar
0 papel da razdo tedrica na moralidade, suspeitamos que tal relacdo
exista necessariamente. Todavia, por motivo das propostas que
defendemos nesse estudo, nesse momento trataremos a phronésis devido
a sua atuacdo evidente junto & vida feliz e doravante apontaremos,
guando possivel e necessario, indicios de que a sabedoria teérica
participa da virtude completa que viabiliza a boa vida.

4.3) A prudéncia

Dissemos muitas vezes que ndo h4 virtude moral sem prudéncia.
Mas qual a utilidade desta para a vida moral, se a maioria dos homens
parece estar sob o dominio das capacidades ndo racionais da alma e se
Aristoteles cede a virtude moral a indicagdo do fim a ser buscado pelo
agente? Aristoteles responde, a partir de VI 7 (mas a proposta aparece
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também em 1l 4, 5 e 7), que a prudéncia € Gtil a vida moral por analisar
0s meios que permitem ser feliz, tendo por objeto as coisas justas, belas
e boas para 0 homem. Sendo assim, quando Aristoteles escreve que a
razdo sozinha nada move, escreve também que a razéo pratica, associada
ao desejo, move.

A associacdo das capacidades desiderativa e racional da alma,
esta representada ao menos pela razdo pratica que retifica os desejos
pelos fins, ajusta o calculo dos meios e a escolha do meio mais eficiente
de agir para alcancar o bom fim proposto pelo desejo retificado gracas a
sua docilidade a razdo pratica, como veremos e defenderemos. Esse tipo
de interpretacdo nos forga a ver as possibilidades de entendimento da
virtude da razdo pratica chamada prudéncia, de seus objetos e de sua
funcéo junto a uma vida boa moralmente.

Um modo de compreender melhor o papel moral da prudéncia e o
que ela é passa pela consideracdo de quem sdo os prudentes. A opinido
geral - com a qual Aristételes parece concordar - é que o prudente tem a
capacidade de bem deliberar quando esta em jogo o que é vantajoso e
bom para o homem. A prudéncia ¢ “uma disposi¢do, acompanhada da
regra justa, capaz de agir na esfera do que é bom ou mau para um ser
humano” (EN VI 5 1140b4-5)!?2, O cidaddo que apresenta essa virtude
intelectual é dotado de reta razéo, e por isso € capaz de deliberar sobre
as coisas que levam a boa acéo e a vida feliz. Sendo, assim, de um modo
geral, é possivel classificar o prudente como o homem capaz de
deliberacéo. A prudéncia esté ligada igualmente ao agir ético e por isso
Wolf (2010, p. 152) entende que viver exercendo a virtude moral é uma
forma de eudaimonia, pois para a realizacdo plena desse tipo de vida
nao basta ter a virtude da capacidade desiderativa. Para que haja a boa
acdo ¢ preciso haver aquilo que a autora chama de “boa complei¢ao
constitutiva” da capacidade desiderativa e também a virtude intelectual
definidora do exercicio da virtude moral, que é a prudéncia. Por isso,
Aristoteles escreve:

A phrénésis é Util a vida moral por indicar os
meios de se alcancar um fim desejado, pois o fim
é da alcada da virtude moral: a obra prépria do
homem ndo é totalmente acabada sendo em
conformidade com a prudéncia e com a virtude: a
virtude moral é, com efeito, garantia da retiddo do

122 Tradug&o para o portugués nossa feita a partir da traducdo francesa feita por
Tricot (2012). No original: E&wv aAnOf petd Adyov mpakTikny mepl Td AvOpdT®
ayodd Kol Kokd.
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fim que buscamos, e a prudéncia aquela dos meios
para alcancar esse fim (EN VI 13 1144a6-9)%%,

Segundo Hutchinson (2009, p. 270), mais que propor meios, a
prudéncia torna a virtude moral sensata, ja que os principios de nossas
acles sdo os fins aos quais tendem nossos atos, e estes principios
necessitam de tal sensatez. Ela é a virtude da capacidade da alma apta a
calcular (t0 logistikén) os meios, implicada tanto na agdo quanto na
producdo, porque o célculo ou deliberagdo tem relacdo com o que pode
ser de outro modo, sendo que a a¢do moral e a producdo sdo do ambito
do que € varidvel. A prudéncia ndo pode ser esquecida e é caracterizada
como a virtude intelectual que tem por objeto os universais, mas que
deve também ter o conhecimento dos fatos particulares, pois, sendo da
ordem da acdo, estd relacionada com as coisas particulares (EN VI 8
1141h9-16). Por conseguinte, a prudéncia precisa do conhecimento do
universal e dos particulares, mas o prudente deve saber
preferencialmente daquilo que esta relacionado ao particular imediato
ou Ultimo que é objeto de um tipo de percepcéo (aisthesis) do particular,
mas um tipo de percep¢do tida como na percepcdo um ente matematico,
diferenciando-se da percepcdo dos sensiveis proprios, como explica o
DA 11 10 433a16-17.

Assim, na prudéncia, ou melhor, na deliberacdo da qual é em
parte constituida, ha percep¢do daquilo que € Gltimo, mas primeiro na
acdo'®*. Tal percepcdo, explica Reeve (2013, p. 3; 2014, p. 211), capta
algo Unico ou universal entre uma multiddo de coisas particulares, com
o0 auxilio da capacidade perceptiva da alma, como veremos no proximo
Capitulo. De acordo com essas descrigdes é possivel entender a
prudéncia, portanto, como

[..] a virtude intelectual chamada sabedoria
prética, cuja fungéo é permitir-nos saber a maneira
correta de nos comportar. Embora a sabedoria
pratica ndo seja ela propria uma virtude moral,
estd intimamente associada com as virtudes
morais [..]. Como resultado de tudo isso a
sabedoria pratica é uma apreciacdo do que € bom
e mau para nds no nivel mais alto acrescida de

123 |dem: 11 10 Epyov dmoteleitan KoTd THY GPOVNGLY Kod THY POV Gpetiv: 1

HEV YOp OPETT) TOV OKOTOV TTOLET OpOAV, 1] 38 PPOVNGIS TA TPOG TOVTOV.
124 pPara uma discussdo mais detalhada das diferencas e similaridades entre
percepcao comum e percepcao deliberativa, ver Reeve (2014, p. 213).



138

uma correta assimilagdo dos fatos da experiéncia e
da habilidade de fazer, de maneira répida e
confidvel, as inferéncias corretas sobre como
aplicar nosso conhecimento moral geral a nossa
situacdo particular. Ela é usada em nossos
préprios casos quando somos obrigados a manter
certo modo de agdo. Obviamente, ela é um recurso
muito importante; se a tivéssemos, nds sempre
agiriamos de maneira correta e nossas vidas
seriam prosperas e felizes (HUTCHINSON, 2009,
p. 267-269).

Ap0s expor brevemente a relacdo de necessidade entre a virtude
intelectual da prudéncia e a virtude moral, devemos prosseguir em nossa
investigacdo. Vale avisar que explicaremos melhor a relacdo da
prudéncia com o particular e o universal, mas no momento a exposi¢do
gue fazemos da virtude intelectual em questdo solicita que a
explicitemos 0 modo como capacita 0 homem a agir bem, gracas a ter a
boa deliberagdo (euboulia) por peculiaridade. Com seu calculo bem
executado, a prudéncia associada a virtude moral possibilita que as
acOes sejam perfeitas, permitindo mesmo a completude da virtude
humana, pois leva a agir seguindo boas razBes. Assim, sendo a
deliberacdo necessaria a determinagcdo racional que fard dos atos
corretos, é preciso analisa-la, ainda que brevemente.

4.b) Deliberacéao

As propostas indicam que a funcéo a ser exercida pelo prudente é
a deliberacéo, ou melhor, a boa deliberacdo, sendo esta uma espécie de
pesquisa ou calculo que apontard ao agente suas possibilidades de acédo
para que sua procura por um fim resulte bem-sucedida. Quem delibera
busca 0s meios convenientes para as agdes, e nesse caso 0 conveniente é
0 bom; mas, o que é objeto de deliberacdo (bouleusis)? “Deliberar,
entdo, diz respeito as coisas que ocorrem nas mais das vezes, mas nas
quais é obscuro como resultardo, e aquelas nas quais € indefinido como
resultardo” (EN 111 5 1112b8-9)%5, Por isso, se nas a¢des cabe variacéo,
para agir bem quanto aos assuntos incertos é preciso deliberar bem: a
ética de Aristoteles é imprescindivel apontar bons meios que serdo
escolhidos e que pordo, por fim, o cidaddo a agir. Vimos que nesta ética

125 Tradugdo de Zingano (2008), no original: t6 Povieveson 8¢ &v toic dg &mi
70 TOAD, AdNA0oLg 6€ TS dmofoeTat.
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a capacidade mesma de adotar os meios corretos de agir, que iniciam
com a deliberacdo, consiste na ideia de responsabilidade. Quando o
agente prefere certos meios por deliberacdo pode vir a se tornar senhor
de suas ac¢Ges, como explicitaremos melhor adiante.

Mas, qual a natureza da boa deliberagdo? Quem delibera bem o
faz corretamente e, por isso, a boa deliberacdo é um tipo de retiddo na
procura e indicagdo dos meios para alcancar determinados fins. O bem
deliberar é um tipo de retiddo de pensamento, mas ndo é ainda uma
assercdo, pois o homem que delibera bem calcula e investiga alguma
coisa. Se a euboulia é correcdo no deliberar, a bouleusis propriamente
dita é a forma correta de analisar racionalmente os meios Uteis para a
realizacdo de um fim. Esse tipo de calculo parte do objetivo Gltimo da
acdo, concebendo modos de alcanca-lo, até se entender o que realmente
é possivel fazer. Quem delibera analisa e, ao fim de tal analise, chega ao
que é primeiro na execucdo da acéo: a escolha deliberada do meio que
conduzird ao fim; mas quando o deliberador se depara com algo
impossivel a investigacdo é suspensa. Em contrapartida, caso se depare
com algo possivel a acdo é posta em curso. Por conseguinte, 0s objetos
da bouleusis sdo os instrumentos de acédo, sua utilizacdo e o meio pelo
qual a acdo ocorrera, buscando ser bem-sucedida. Deliberando, portanto,
0 homem pode ser considerado principio das a¢gdes que comete, porque
a deliberagdo esti relacionada a coisas que podem ser feitas pelos
préprios esforcos (EN 111 6 1113a3-12).

Com as observages feitas acima expressamos em linhas gerais a
deliberacdo, quais sdo seus objetos e determinamos que estdo
relacionados as coisas que conduzem aos fins. Como explicita VI 8, a
deliberacéo € a capacidade do prudente que apresenta uma consideracéo
(hypolépsis) verdadeira e por isso entendemos o deliberar como segundo
passo rumo ao alcance de um fim, pois o desejo é o inicio e ocorre antes
da andlise dos meios. A deliberacdo é expressa sob a forma légica do
silogismo prético, que é concluido com a acéo (EN VII 5 1147a25-31),
sendo este silogismo considerado por Reeve (2014, p. 202; 210) um
plano para a acéo*?. Em tal plano a premissa universal é apresentada ao
agente como um bem (ou como 0 bem supremo), pois, segundo o0 autor e
como explicita o DA 111 10 433b21-27, é preciso que haja um ponto fixo

126 Reeve descreve tal silogismo do seguinte modo: “Premissa maior: definigdo
de felicidade

Premissa menor: decreto

Conclusao: agdo” (REEVE, 2013, p. 9).
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ou uma espécie de motor imével que ponha a acdo em movimento!?’.
Neste caso, tal ponto fixo seria o desejo pela felicidade (ou pelo fim que
percebemos como nosso condutor a felicidade; DA 11l 11 434a16-20;
EN VI 3 1139b17-18). Haveria ainda sob esta formula légica da acéo
gerada pela deliberacdo opinifes ou juizos que poderiam ser verdadeiros
ou falsos, como nos informa VI 11, constituintes da premissa menor,
sendo uma questao de percepcdo pratica, assunto do qual trataremos um
pouco mais detidamente no Capitulo 1ll. A premissa menor é proposta
por Reeve como um decreto (2014, p. 210) que antecede a escolha que
resultard na acdo. Por isso, na sequéncia desse processo deve haver a
escolha deliberada do meio para conseguir o fim desejado. Por
conseguinte, a escolha deliberada ¢ o “ato de pesar razdes rivais”
(ZINGANO, 2007, p. 158) quanto aos meios para alcancar aquilo que é
desejado e por isso a analisaremos brevemente.

4.c) Escolha deliberada

A escolha deliberada (proairesis) é exclusividade dos animais
humanos nos quais a razdo exerce adequadamente seu papel. Aristdteles
a define em VI 2 por relagdo ao desejo, classificando-a como desejo
deliberado (drexis dianoetiké) ou intelecto desejante (orektikos nods),
por ser um tipo de desejo formado ap6s o processo de deliberacédo, apds
0 agente considerar o modo mais adequado de agir para alcangar seu
objetivo. Por isso, segundo Besnier (2008, p. 90), a escolha deliberada é
0 momento em que é possivel que a capacidade ndo racional da alma
escute a razdo pratica, deixando-se levar por ela. Ou ainda melhor, é o
momento no qual tal capacidade pode se unir a razdo préatica e se
determinar pelas razdes por ela propostas, levando a acdo virtuosa. Por
exemplo, o continente escolhe deliberadamente, e por isso ndo age por
apetite imoderado (EN Il 4 1111b14-17). “Em suma, pois, a escolha
deliberada parece dizer respeito aquelas coisas que estdo em nosso
poder” (EN 1114 1111b29-30)*28,

Por tal motivo, atribui-se certa qualidade a um homem pelas
escolhas que faz, ja que prefere obter ou evitar certo tipo de coisa com o
auxilio da reflexdo e do pensamento (logoQ kai didnoias), implicando
gue a escolha deliberada acontece ap6s a deliberacdo que indica meios

127 A respeito da premissa maior como um desejo também Nusshaum (1985, p.
201 et seq.)

128 Tradug&o de Zingano (2008), no original: dAmg yap Eotkev 1 mpoaipeoic mepi
T8 40" Muiv elvad.
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calculados para se conseguir o fim determinado racionalmente. Isso
significa que “a escolha deliberada introduz, no centro da virtude, por
conseguinte no seio mesmo das emocdes, 0 ato de pesar razdes para
aquilo que se faz ou se deixa de fazer” (ZINGANO, 2007, p. 158).
Escolher é essencial para a virtude moral, pois é a partir da escolha
deliberada que se consolida a preferéncia por esta e ndo por aquela acdo
apontada na deliberagdo, manifestando aquilo que Zingano chama
“faculdade de contrarios” (2008, p. 27'%°) ou razdo. Esta pode aceitar ou
deixar de aceitar uma ou outra das propostas da deliberacdo - donde os
mencionados contrarios -, e nisso consiste a escolha deliberada.

Deste modo, 0 processo que leva a a¢do virtuosa pode ser descrito
do modo como fez Aggio no passo seguinte:

Comecamos desejando algo, em seguida,
passamos a investigar os meios para realiza-lo;
por fim, escolhemos realiz&-lo ou ndo. Devemos,
portanto, conceber a escolha como sendo
necessariamente o resultado de uma investigacdo

129 Zingano (p. 186-187), quanto a variedade de fins a serem escolhidos e, ao
mesmo tempo, quanto ao ndo relativismo da ética de Aristoteles, gragas a
existéncia de um fim maior. O que confere a deliberacdo a tarefa de
avaliagdomoral das a¢fes, embora a escolha dos fins seja da al¢ada dos desejos
e das virtudes morais. Assim, a proairesis seria parte disso tudo em sua fungdo
de preferéncia moral, que escolhe entre as alternativas propostas pela
deliberagdo. A escolha deliberada, além ser por objeto de deliberagéo concluida,
apresenta assentimento com tal objeto de deliberacdo e isso leva a agir (EN
1147a28). H4, contudo, deliberacdo sobre o futuro, por isso nem toda
deliberacdo é seguida de acao.

De acordo com Nussbaum, ha na escolha deliberada também um outro aspecto
de preferéncia, associado ao valor do objeto buscado. “Para Aristoteles, a busca
por valor € a busca pelo que é bom para o ser humano” (NUSSBAUM, 2008, p.
49, traducdo nossa). Frequentemente, a verdade é que tal busca é parte da vida
emocional. Coisas muito queridas geralmente sio avaliadas como parte
importante da vida. Tais objetos das emocdes sdo vistos como valiosos e bons.
E, se 0 objeto é escolhido livremente, é provavel que seu valor seja ainda mais
elevado. Por exemplo: “Eu escolho algo porque penso que este algo contém
valor, as vezes somente para mim, mas frequentemente vejo isso como valioso
para as pessoas de um modo geral”. A autora, contudo, discorda um pouco da
proposta eudaimdnica grega, porque pensa que nem tudo que uma pessoa
entende como valioso pode ser recomendado aos outros. Nesse caso, hd uma
falta de limite entre particular e geral, mas ndo analisaremos essa proposta nesse
momento (para esse assunto, consultar NUSSBAUM, 2008, p. 50 et seq.).
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deliberativa e o inicio da acdo, pois escolhemos
agir ao escolhermos 0 meio que realiza certo fim
(AGGIO, 2017, no prelo).

Sendo no momento da escolha deliberada que nossos desejos e
emoc¢Oes capazes de ouvir a razdo pratica podem vir a mudar, a
concordar ou discordar com o que foi racionalmente proposto,
entendemos que é durante esse caminho apresentado pela prudéncia - da
deliberacdo a escolha da acdo - que uma emocdo pode se tornar
adequada, ou seja, pode receber a mediania. A escolha deliberada é a
forma pela qual a razdo préatica age no interior de todos os desejos por
torna-los mais préximos ao que a razdo sugere, € & por isso que
podemos continuar a afirmar, como fizemos no primeiro Capitulo, que
h& um modo correto de ter apetite e de se encolerizar. O que implica
também sentir tais desejos e emocdes pelos objetos adequados. Nisso se
resume o encontrar o “ponto certo” da emoc¢ao, segundo as palavras de
Zingano (2008, p. 167), sendo tal ponto determinado pela razéo
associada a virtude moral, permitindo, deste modo, se emocionar
conforme a justa medida.

No entanto, entendemos que as emogdes, assim como 0s desejos,
sdo despertadas em nds a principio por certas percepcles praticas que
temos acerca do mundo, que anteriormente determinamos estarem
relacionadas com um sem numero de particulares que nos afetam e
dentre os quais € preciso, pela acdo da prudéncia, abstrair algo universal
gue norteia as boas a¢fes. Esse tipo de afeccdo, que se origina com o
exterior, deve passar pelo crivo da razdo pratica e seus processos a fim
de conferir adequacdo aos desejos que provoca e as emogdes que
desperta, levando-os a adquirir uma modelagem mais adequada as
propostas racionais em geral. Por isso, na sequéncia deveremos nos
dedicar a trabalhar a relacdo do processo da prudéncia com o particular
(hékastos) e o universal (kathdlou).

4.d) Prudéncia, deliberacdo, escolha deliberada e sua relagdo com o
particular e o universal

Com as discussdes postas acima pudemos observar momentos
nos quais Aristételes afirma a relacdo entre a prudéncia, suas operagdes
e as coisas particulares, bem como com o universal. Esse tipo de
proposta nos leva a indagar novamente o real papel dessa virtude
intelectual, pois traz ddvida quanto ao que seria o tal universal. O
particular, pudemos deduzir, sdo as circunstancias nas quais acontece o
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mencionado processo e que levam cada agente a por em préatica seu
plano de acdo para realizagdo de um fim que veremos ser apontado no
silogismo pratico como premissa menor ou um tipo de opinido. Mas, se
tudo que é feito pelo homem leva a um fim que tende ao fim supremo,
seria este Ultimo o dito universal? Pelo que estudamos até 0 momento a
resposta parece ser positiva, e por conseguinte, sera favoravel a nossa
interpretacdo a partir da EN e do DA de uma unidade da alma, pois nos
mostraria a prudéncia apontando para algo mais que as situagdes
peculiares e contingentes.

Essa leitura leva a virtude intelectual da prudéncia a se conectar
ao menos com um certo tipo de objeto invaridvel, mesmo que no campo
do que é procurado pelas acbes humanas. Por isso pde-na em contato
com o restante das capacidades da alma racional e seus melhores
estados, que apresentam por objeto coisas imutaveis. Ratificamos que
ndo traremos especificamente dessas Gltimas virtudes intelectuais, pois
no momento basta-nos confirmar que a prudéncia se direciona ao
universal configurado como a eudaimonia e lida com o0s modos
particulares de alcanga-la, como explica Reeve (2014, p. 211):

Quando a felicidade é apreendida por um agente,
a tarefa deliberativa deste é encontrar a (espécie
de) acdo particular que a constitui nas
circunstancias presentes. Uma vez encontrada,
esta desempenha dois papéis em seu pensamento
pratico: serve [1] como a premissa menor do
silogismo pratico que incorpora a deliberagédo do
agente e [2] como uma especificagdo concreta do
fim do agente. Em [1], a agdo conclui o caminho
que desce de um fim universal para suas
ocorréncias particulares e, assim, o entendimento
incorporado na percepcdo deliberativa que a
apreende concerne a aplicacdo de um universal
(felicidade, agir bem) a particulares (esta acéo).
Em [2], a a¢cdo é o ponto inicial de uma inducdo
que avanca para um universal a partir da
percepcdo  envolvendo  entendimento  de
particulares. E das “agdes na vida”, somos
lembrados, que as discussdes em ética e politica
“se ocupam e derivam” (EN I 3 1095a3-4), e é a
habituacdo  adequada que assegura  que
alcancemos as conclusdes corretas nos causando
prazer e dor. Em um aspecto, portanto, a
felicidade é um ponto inicial, ja que é o fim
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altimo de toda acdo. Em outro, as agdes
particulares que a instanciam sdo pontos iniciais,
uma vez que é a partir delas que é preenchido um
entendimento da felicidade (universal),

Aristoteles explica a proposta com uma analogia entre silogismo
discursivo e silogismo pratico, comparando mesmo (e até chamando) a
prudéncia, que apreende o que é Gltimo ou particular com o intelecto
(nods), que capta o universal (EN VI 9 1142a25). Haveria, assim, uma
espécie de percepcdo especificamente ética que levaria a apreensdo dos
juizos e que vimos ndo ser a percepcdo dos sensiveis proprios. E uma
questdo de referir-se a um processo analitico, que, no caso de um
triangulo, por exemplo, decomporia a figura até levar a apreensdo do
triangulo, reconstruindo-o. A imagem deste modo apreendida ja permite
gue seja explicitado de modo discursivo, sendo um particular, alguma
coisa ultima. Assim, quando o filésofo trata, nesse ponto do texto (EN
VI 9 1142a27), o ver, implica que esse “ver geral” ¢ a apreensdo do
tridngulo como o dltimo ponto da andlise efetuada (WOLF, 2010, p.
155-156).

Quando na andlise da figura geométrica foi apreendido o
tridngulo, dltimo elemento constitutivo que pode sofrer analise, tém-se
dele, em mente, uma “percepgdo geral” e sabe-Se que pode ser percebido
em um contexto de fundamentacdo. Por isso é visto como o ultimo
elemento em uma cadeia de argumentacdo de fundamentacdo. Ja ndo
pode mais ser expresso em premissas, mas € agora objeto do

130 Quanto ao particular e o universal, segundo Wolf (2010, p. 155) é que
“Aristoteles acentua que a correta deliberacdo se refere ao que, a quem, quando
e como etc., na situacdo concreta (assim novamente em 1142b28). Que o
kath"hékaston é pensado aqui no sentido da situagéo concreta vem atestado pela
indicacdo de que o julgar consiste aqui em uma espécie de aisthesis (percepcao,
sentir sensorial — 1142a27), tanto quanto pela comparagdo da phrénésis com o
nols. No ambito teérico, essa é a faculdade responsavel pela aquisicdo de
conceitos ultimos, que ja ndo podem ser explicitados por outros conceitos, mas
que s6 podem ainda ser apreendidos. As vezes, Aristoteles chama a propria
phroénésis de uma espécie de nods (1142a25). Isso pode ser esclarecido pelo fato
de ambos referirem-se a algo Gltimo (hékhaston); o nols apreende o0s conceitos
mais elevados, mais abstratos; a phronésis — pelo menos onde deve ser
compreendida como aisthesis — apreende 0 mais concreto. A questdo decisiva,
portanto, é saber o que tem em mente Aristdteles ao designar a phrénésis como
uma espécie de aisthésis”.



145

pensamento. A partir desse ponto, é possivel questionar se a figura que
se busca é um tridngulo ou um circulo.

Aplicando isso para a deliberacdo ética é possivel questionar o
guanto a prudéncia é composta por uma percepcdo geral,
guestionamento que lemos no passo abaixo.

Desde o principio, a analogia deixa claro que a
phronésis percebe o “concreto derradeiro”, o que
é concreto na situagdo individual, mas néo no
modo de um conhecimento ético intuitivo. Ao
contrério, deveria apreendé-lo em um contexto, a
saber, como 0 passo derradeiro em um processo
deliberativo. Assim como a analise geométrica
reconduz a figura complexa a uma mais simples,
de modo que ja ndo possa ser reduzida, a
deliberacdo ética analisa o conceito de eupraxia
ou de ser-justo até encontrar uma agdo que ja ndo
remete a outra, que podemos, antes, levar a efeito
imediatamente. E como podemos discutir na
analise geométrica se € o triangulo ou outra figura
complexa que se constitui no ponto derradeiro
correto, também na deliberagdo pratica podemos
sopesar qual das alternativas de agdo concretas
possibilitadas pela situagdo é a correta ou a
melhor, tornando-se o conteldo da proairesis.
Desse modo, também aqui temos a ver com uma
aisthesis “geral” postada em um contexto
racional. A proairesis ou acdo que deve ser
executada concretamente € apreendida como
correta no contexto da deliberagdo pratica
(WOLF, 2010, p. 156).

Permanece, contudo, um problema: a boa agdo ndo pode ser
analisada como um fim técnico, por um processo claro, como um ente
geométrico. Se seguirmos o exemplo do triangulo, transpondo-o para a
acdo ética, ndo deveriamos pensar que podemos mencionar 0S passos
para que uma ac¢do seja uma boa acdo. O que deveria ser analisado é a
circunstancia para que ocorra a boa a¢do, e diante de tal circunstancia,
qual é a boa acdo. Nesse caso a deliberacdo que precede a percepcdo
poderia ser proposta em passos. Primeiro, 0 agente deveria esclarecer
qual o fim ou bem constitui o contetido da virtude moral e que deve ser
alcangado pela agdo. Depois disso deveria explicitar como alcancar tal
bem, propondo a circunstancia concreta. O juizo, por sua vez, deveria
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indicar que a acdo é adequada por varios motivos e aspectos (0 que,
guem, como, quando, etc.) e que se insere na vida do agente em seu
rumo para a eudaimania, por conseguinte a boa acao.

A percepcdo relativa a prudéncia e sua concretude poderia ser
entendida, por tudo que foi explicado, como uma percepgdo que “vé” a
acdo que leva um agente a uma boa vida. Isso é parte do processo de
deliberacédo racional articulador das “visdes” que se apoiam na empiria,
apresenta e analisa as possibilidades de acdo até o ponto de propor um
projeto de acdo que, com componentes deliberativos, vai atingir a forma
que pretende para a boa agdo. N&o se trata de um processo que possa ser
decomposto em passos claros, como no caso da techné, mas o que temos
€ uma busca incerta por um fim sem contetido pré-definido.

Essas explicacfes apontam porque a prudéncia ndo se direciona
somente para 0 bem do individuo, mas para 0 bem comum. Segundo 0s
Livros 11-VI, o bem é a acdo bem-sucedida resultante da virtude moral
associada a racionalidade prética e, quica, a razdo tedrica. Conforme os
Livros I11-VI, esse bem deveria ser posto previamente pelo desejo, por
uma disposi¢do que se direcionasse ao bem ou premissa maior da
deliberacdo pratica. Estdo envolvidos, portanto, com o particular e com
0 universal, como explica Wolf:

Ora, a faculdade desiderativa esta referida a razdo,
as aspiragdes podem exprimir-se de tal modo que
sejam apreendidas em conceitos, podem portanto
adotar a forma de desejos articulados na
linguagem. Por si s6, a faculdade desiderativa ndo
consegue formular um desejo como o desejo de
ser corajoso ou de ser justo. Como vimos, a
concretizagdo daquilo que se deve fazer na
situagdo ndo apenas exige deliberagdo. Também
essa deliberacdo s6 podera ser feita se a pessoa ja
dispbe de wuma representacdo reflexiva da
eupraxia no ambito relevante, quando a phronesis
portanto se refere também ao fim, pois do
contrario a pessoa agente nada teria em que
pudesse se orientar na reflexdo sobre o que seria o
melhor modo de realizar a areté na situagio
presente.

Além do mais, a representagdo implicita do bem
viver contida na areté deve ser implantada por
alguém no caréater, o qual tem, ele proprio, uma
representacdo reflexiva do direcionamento a ser
seguido na educacéo. Essa dupla tarefa da areré é



147

confirmada pela ponderacdo que Aristdteles faz
em relacdo & politica. E, uma vez que também a
tarefa da politica, igualmente, deve ser
considerada uma forma de bom conselho ou uma
phronésis (1141b23-1142a10). Nesse contexto,
ele acentua que a phronesis na politica possui
duas partes, a parte legislativa (nomothesia) e a
executiva (politike, em sentido estrito). A primeira
é a parte diretriz ou ordenadora, a segunda a parte
ativa concreta, a qual esté referida a deliberagdo.
O educador individual, igualmente, deve ser
considerado como orientador no sentido dessa
dupla particdo, de tal modo que ele tem uma
representacdo de regras, em que se explicita a
eupraxia (WOLF, 2010, p. 158).

Essas consideracOes indicam que os processos da prudéncia se
encaminham por meio de a¢des dadas em circunstancias particulares a
um universal que é o bem supremo comum a todos.

Os apontamentos acerca da virtude moral da prudéncia nos levam
a entender que o0 agente igualmente se torna responsavel pela forma
como suas emogdes se ddo ao mundo, porque, apés formado
moralmente sua capacidade de por-se os fins acaba por torna-lo mais
que senhor de suas agdes: é agora senhor de seus desejos e da forma
como age e se emociona. Embora ndo escolha a emog¢éo que sente, o ato
de pesar razdes e de por-se o fim acaba, no processo de deliberacéo, por
apresentar a possibilidade de mudar ou de aoc menos moderar as
emocdes conforme o desejo é mudado ao longo desse processo. Com
isso é possivel que um impulso natural venha a se acalmar ao ponderar e
decidir, unindo desejo e razdo pratica, mudando raiva em calma ou
diminuindo a intensidade da raiva, ou adequando a raiva sentida a
circunstancia, por exemplo. Pensamos que isso seja possivel porque, a
nosso ver, se a alma é una como viemos propondo, o prudente tem
contato com a uma verdade mais universal que se configura como
eudaimonia, como propdem os comentadores apresentados, tendo uma
visdo do que é mais geral gracas, provavelmente, a sua capacidade de
raciocinar bem, que vai além do ambito da acdo que pode ser
considerada moralmente e da praxis humana. Provavelmente, com isso,
seja possivel dizer que de certo modo a prudéncia vé o fim a ser
alcancado, o melhor fim possivel em uma espécie de percepcéo que Ihe
é prépria e que aponta para algo mais universal de modo similar a acéo
da razdo tedrica. No homem virtuoso, bem formado moralmente, é
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preciso saber o que seja esse bom fim, é preciso desejar corretamente o
fim e se emocionar corretamente para que haja acdes adequadas que
levardo a tal fim. Por conseguinte, pensamos que ao menos No Virtuoso a
prudéncia, que lhe é posse real e ndo um conselho vindo de fora,
implique de certo modo em conseguir distinguir o bom fim para
encadear o processo deliberativo. Esse tipo de capacidade é conseguida
com a boa conjuncéo da razéo pratica com o lado ndo racional da alma
humana, formando a virtude em sentido estrito, que, na melhor das
hipoteses, capacita 0 homem bem educado a emoc¢do adequada, como
veremos no ponto seguinte.

5. Virtude natural e virtude em sentido estrito

No final Livro VI, capitulo 13, da EN Aristételes procede a novo
exame da natureza da virtude. Nessa parte do texto, o filésofo estabelece
diferencas entre virtude moral em sentido estrito e virtude natural (areté
physiké — arete ethiké), embora ambas se relacionem. Comeca a
discussdo observando o fato de todos admitirem que aqueles que
apresentam certo carater o tém, de certo modo, por natureza. Pensa, no
entanto, que uma investigacdo ética procura a virtude moral em sentido
estrito, e que seja possuida de um certo modo. Aristoteles considera que
se tais disposi¢fes naturais ndo forem acompanhadas pela razdo se
tornardo nocivas, embora, “ao contrario, uma vez que a razdo veio,
entdo no dominio da agdo moral é uma mudanca radical, e a disposi¢éo
gue ndo tinha até aqui sendo uma semelhanca com a virtude sera agora
virtude em sentido estrito” (EN VI 13 1144b12-14)'3, Assim como na
capacidade opinante da alma ha dois tipos de qualidade, a habilidade e a
prudéncia, na funcdo moral (to ethikdn, pelo qual leia-se to orektikon)
existem dois tipos de virtude: natural e em sentido estrito.

A virtude propriamente dita, contudo, ndo se produz sem
prudéncia, porque virtude em sentido estrito é conforme a regra justa, e
a regra justa é a prudéncia ou a disposicdo segundo a prudéncia. Mais
ainda: ndo é apenas disposicdo conforme a regra justa, mas intimamente

131 Na nota 1 (2012 p. 334), Tricot afirma que, nesse caso, no lugar de nods
pode ser lido phrdnésis, e que por parte opinante entenda-se t0 logistikdn. No
original: dav 82 Aapn vodv, &v 1¢ mpdrtey Swopéper 1 8' EEig dpoia ovoa ToT'
£otan Kupiwg ApeTh.

Tradugdo nossa para o portugués a partir da traducdo francesa feita por Tricot.
No Original: dav 82 AaPn vodv, &v 16 mpdrtety Srpépet 1 &' EEig Opoia odoo
10T’ 0Tl KUpIWG APET.
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ligada a regra justa (EN VI 13 1144b26-27)%%?; portanto, é impossivel
ser um homem de bem em sentido proprio sem a phronésis, € com ela
todas as virtudes sdo dadas. Essa concepg¢do da virtude moral é proposta
porque ndo ha escolha deliberada sem a prudéncia, e, provavelmente,
ndo ha prudéncia sem as demais virtudes das demais capacidades
racionais. A virtude moral ordena o fim e a prudéncia leva a completar
as acdes que conduzem a este (EN VI 13 1145a4-6)*3,

Consideramos que as virtudes do intelecto sdo, portanto,
imprescindiveis a uma vida feliz, porque sem as atividades que facultam
0 homem ndo poderia ser pensado como desempenhando sua funcéo
propria. Embora, valha relembrar que “um tipo secundério que € a vida
segundo o outro tipo de virtude é feliz: pois as atividades que séo
conformes a ela sdo puramente humanas” (EN X 8 1178a9-11)4. Este
outro tipo de exceléncia, como vimos acima, é a virtude moral que
busca, segundo interpretacdo de Tricot, uma felicidade relacionada a
vida dos homens na polis (2012, nota 3, p. 551-552). Por isso, 0s atos de
virtude moral sdo tomados nas relagdes com os outros e em relagdo as
emocdes, sendo ligados igualmente & prudéncia. A proximidade dessas
virtudes com as emocdes acontecera no composto corpo/alma, fazendo
delas exceléncias especialmente humanas, como Tricot observa:

[...] as virtudes morais sdo ligadas a prudéncia, e a
prudéncia as virtudes morais; e por um outro lado,
elas sdo ligadas as paixdes, pois prudéncia e
virtudes morais se aplicam igualmente a modifica-
las. Por consequéncia, todas essas virtudes,
incluindo a prudéncia, sdo realmente as virtudes
do composto humano (TRICOT, 2012, nota 4, p.
552-553, tradugdo nossa).

182 Assim, explica Tricot (2012, nota 3, p. 335), a virtude é com razdo e segundo
arazdo.

13 Reeve (2013, p. 15) explica que uma vez que o entendimento faz
compreender o alvo, ele ndo é indiferente ao fim da vida humana, ele vé o que
tal alvo € e assim nossa virtude natural ou habituada é transformada em virtude
total e o0 agente se torna completamente bom (EN VI 13 1144bh1-32). Ao mesmo
tempo, as virtudes naturais, que podem ser possuidas em separado, se conectam
em um s estado, pois todas sdo requeridas pela sabedoria pratica e a sabedoria
pratica é requerida por ela (EN VI 13 1144b30-1145a2).

134 Traducio nossa para o portugués, feita a partir da tradugdo francesa de Tricot
(2012), no original: Agvtépwg &' 6 kot TV GAANY dpetiv: ai Yap Kotd TadTnVv
gvépyelon avOpomikad.
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Com a virtude natural, ou seja, com a disposicdo ndo
consolidada®®® pelo o auxilio da virtude intelectual da prudéncia, o
agente é capaz de fazer o que deve ser feito, mas, sem dispor das razdes
para tanto. Ndo é capaz de cumprir plenamente a funcdo prdpria do
homem, pois ndo tem por si e em si mesmo suas capacidades animicas
bem ajustadas, favorecendo as a¢des que seriam moralmente corretas e a
eudaimonia. Mas, quando o agente desenvolve a virtude propria ou em
sentido estrito tem sua virtude moral acompanhada pela prudéncia, e
muito provavelmente pela razdo como um todo, e por isso faz o que
deve ser feito segundo boas razdes!®. O ato de escolher e agir segundo
suas proprias boas razdes € aquilo que podemos entender como virtude
completa e indispensavel a vida feliz, mas a virtude moral, embora
possa ser favorecida por certo trago natural, s6 vem ao homem pelo
héabito.

Por conseguinte, pudemos perceber qudo préximas estdo as
virtudes morais e as intelectuais, bem como entendemos a necessidade
de colaborago entre estas, a fim de que se viva bem. E esse acordo que
permite a Arist6teles propor uma virtude completa, no singular, e que, a
nosso ver, permitira que as exigéncias do filésofo para a educacéo ou
habituacdo moral das emoces sejam efetivadas.

Diante disto, resta pesquisarmos as possibilidades e 0os meios de
se executar essa formagdo emocional. Isso designado, ainda nos cabera
ressaltar os instrumentos que podem facilitar o acordo entre ambas as
capacidades da alma. E preciso entender melhor o papel da razio na
vida emocional moral, ja que Aristoteles confere ao racional uma
importancia semelhante ou ainda maior que as instancias ndo racionais
da alma humana. Como estivemos a salientar a retiddo necessaria aos
desejos e as emoc0es falta apresentar ao menos uma possibilidade para
tal retiddo. Por isso, na sequéncia deveremos apreciar as formas
disponiveis de educa¢do moral das emocgfes, seguindo em parte o

1%5pgossivelmente esta em jogo a diferenca entre héxis, disposicdo que se tornou
fixa, e diathesis, estado ou disposicdo ainda maleavel (ZINGANO, 2008, p.
122). Na EE se fala mesmo da melhor disposi¢do (Il 1 1218b38; 1219al;
1219a3; 1219a32).

136Conferir Politica 1260a15-19 a respeito do modo de operar as virtudes. O
passo apresenta tais modos em relagdo aos escravos, as mulheres e as criancas,
sendo que em nenhuma dessas condi¢cGes se apresentaria a virtude perfeita.
Sobre o ato de escolher conforme as boas razdes também se pode conferir
Magna Moralia 1200a3-4.
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modelo de educacdo que poder ser aplicado aos desejos e que &
explicado por Aggio (2017, no prelo). Essa educacdo serd possibilitada
pelos habitos e formard, juntamente com a virtude intelectual, aquilo
que, no Livro VI da EN, Aristételes chama de “virtude em sentido
estrito”.
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Capitulo I
A racionalidade das emocdes
1. Eudaiménia: vida dedicada a atividade racional (EN X)

Ao longo da EN, Aristoteles parece dar destaque especial a
participacdo da razdo na vida que considera a melhor, mas, mesmo na
vida cabivel a maioria dos homens, o regime do 16gos ndo é posto de
lado. Por conseguinte, a vida feliz proposta como ativa e em acordo com
0 principio racional, seria dedicada & contemplacdo, conforme certas
propostas do Livro X. Nesse ponto da tese fazemos um apanhado
genérico sobre a eudaimonia nesse Livro com as devidas remissfes ao
Livro |, para ressaltar a aparente divergéncia entre ndo racional e
racional, contudo, temos ciéncia de que a questdo ¢ mais densa e, por
iss0, ndo é nossa pretensdo resolver os problemas relativos a felicidade,
tampouco defini-la. Temos ciéncia igualmente da querela
contemporanea entre as leituras dominantes e inclusivistas sobre o bem
supremo, como indicamos no Capitulo I, mas, a despeito disso, nos
parece que o papel da razdo na vida feliz sempre é preservado por
Avristoteles, embora este ndo minore outros aspectos componentes do
humano. Observaremos o tema, portanto, na medida em que pode nos
auxiliar a resolver nossa questdo, e comecaremos considerando a
proposta de que a eudaimonia se confunde com a vida contemplativa,
embora tenhamos ressaltado anteriormente que tal ideia ndo apresenta o
real pensamento de Aristoteles sobre o assunto, mesmo que o filésofo
escreva linhas como as que seguem abaixo:

Mas se a felicidade é uma atividade conforme a
virtude, € racional que seja atividade conforme a
mais alta virtude, e esta serd a virtude da parte a
mais nobre de nos. Que seja, portanto, o intelecto
ou qualquer outra faculdade que seja observada
como possuindo por natureza 0 comando e a
direcdo e como tendo o conhecimento das
realidades belas e divinas, que além disso esse
elemento seja ele mesmo divino ou somente a
parte mais divina de nés, é o ato desta parte
segundo a virtude que Ihe é prépria que sera a
felicidade perfeita. Ora, que essa atividade seja
teorética, € o que temos dito (EN X 7 1177al2-
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18)197,

Avristételes pensa que essas afirmacdes parecem estar em acordo
com a verdade. Por isso, elenca oito motivos para concordar com as
propostas que definem a melhor vida como aquela em contemplacéo.
Primeiro, a atividade mencionada é a mais alta, porque o intelecto € a
melhor parte que temos, e 0s objetos do intelecto tedrico sdo 0s mais
altos dos objetos conheciveis. Segundo, seria a enérgeia mais continua,
pois podemos nos deixar a contemplacdo de uma forma menos
interrompida do que a qualquer outra atividade. Terceiro, pensa-se que 0
prazer intelectual deve ser componente da felicidade, ja que a atividade
segundo a sabedoria é reconhecidamente a mais agradavel das
atividades conformes a virtude. A filosofia contém prazeres
maravilhosos no que toca a pureza e a estabilidade, por isso, seria
normal se a alegria de conhecer fosse uma tarefa mais agradavel que a
procura pelo conhecimento. Quarto, aquilo que ¢ chamado ‘plena
suficiéncia’ pertenceria ao maximo a atividade contemplativa. Se ¢
verdade que o sabio, o justo e todo homem detentor de virtude(s)
precisariam das coisas necessarias a vida, uma vez que estivessem
suficientemente providos de tais bens, viveriam bem dedicando-se a
contemplagdo tedrica. O sabio, ao contrario dos outros virtuosos, se
fosse deixado a si mesmo, teria a capacidade de contemplar, e seria
mesmo mais sabio se contemplasse nesse estado de vantagem. E claro,
contudo, que mesmo ao sabio é preferivel viver na companhia de seus
semelhantes, embora este seja 0 homem que mais baste a si mesmo.
Quinto, esse tipo de atividade descrito pareceria o Unico desejado por si
mesmo. Por isso, ndo produziria nada além do ato de contemplar, ao
contrario das atividades praticas. Sexto, a felicidade parece consistir em
lazer, pois 0 homem s6 se satisfaz com uma vida ativa que busca o lazer,
e ndo vai a guerra com outra intencdo que ndo a paz. Até mesmo as
atividades politicas tém outro fim em vista, e ndo somente o lazer:
buscam satisfazer os interesses gerais e a salde da cidade, ndo sendo
desejaveis por si mesmas, enquanto a atividade do intelecto ou

137 Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da tradugéo francesa de Tricot
(2012), no original: Ei &' éotiv 1 €ddaupovia kat' dpetniyv évépyeta, edAoyov
KoTd TV kpatiomv: abtm &' av &in tod dpictov. gite o1 vodg Todto gite dAlo T,
0 oM Kkota evow dokel dpyewv kol fyeicOot kol Evvolay Exev mepl KOADY Kol
Oeiov, gite Belov Ov kal avtod gite TOV &v MUV T0 BedTatov, 1) TOVTOL EvépyEla
KoTh TV oikeioav dpetnv €in dv 1 telelo evdapovia. &1L &' €oti BewpnTucy,
gipntat.
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contemplativa é prazerosa e completa ou perfeita (EN X 7 1177b19-26).
Sétimo: uma vida desse tipo, contudo, seria demais para a condicdo
humana, pois ndo se viveria como um homem, mas segundo um
elemento divino que estivesse presente em nos. Tanto quanto esse
elemento fosse superior ao composto humano, sua atividade seria
superior aquela do outro tipo de virtude (EN X 7 1177b28). “Se,
portanto, o intelecto é algo de divino por compara¢do com o homem, a
vida segundo o intelecto é igualmente divina comparada com a vida
humana” (EN X 7 1177b30-31)%%8: por isso ndo se deveria escutar
conselhos daqueles que os ddo, pois sdo conselhos vindos de homens,
sobre as coisas humanas. O homem deveria se imortalizar, na medida do
possivel, e fazer de tudo para viver segundo sua parte mais nobre,
porque “mesmo que essa parte seja pequena em sua massa, por sua
poténcia e seu valor ela passa em muito todo o resto” (EN X 7 1178al-
2)'3°, Em oitavo lugar, cada homem se identificaria com essa parte, por
ser fundamental em seu ser e por ser a melhor, sendo estranho que ndo
concordasse com a vida que lhe é propria, mas com qualquer outra,
porgue 0 que é proprio a cada coisa é o que lhe ha de mais excelente e
agradavel. “E para o homem, esta sera a vida segundo o intelecto, se ¢
verdade que o intelecto € no mais alto grau o préprio homem. Essa vida
¢, portanto, igualmente a mais feliz” (EN X 7 11786a6-8°).

Nosso estudo precisa questionar, todavia, a imponéncia desse tipo
de postura. Embora ndo seja interesse da tese apresentada definir qual
dos usos da razdo é melhor que o outro, o pratico ou o tedrico,
estivemos a defender a existéncia de uma exceléncia para cada uma das
(sub)capacidades racionais destacadas por Aristoteles. Todavia,
pensamos ser indiscutivel que um homem feliz ndo possa prescindir do
uso pratico de sua razao, justamente pelo fato de ser um homem e ndo
outro tipo de ser, sendo que tal uso é, também indiscutivelmente,
envolvido com as emoc6es. Em contrapartida, ao lidarmos com ética e
com as agOes boas moralmente, estivemos o tempo todo a tratar daquilo
gue no homem se apresenta como ndo racional, mas observamos, ao

138 Traducio nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: i 61 B€lov 6 vobg mpodg TOV dvBpwmov, Kol 6 koth TodTOV
Biog BelogrpoctovavOpdmvovpiov.

139 Traducgdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: &i yap ki @ Gyk@ pKpov €6, Suvapetl Kol TYdTnTL ToAD
UAAAOV TTAVT@V DTEPEXEL.

140 Idem: xai @ &vOpodme Of 6 xotd OV vodv Blog, einmep todro pdMcta
&vOpomog. odtog dpa kol 0dapovEsTaToc.
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longo do estudo anteriormente apresentado a respeito da boa medida nas
emoc0es, que hd sempre a presenca da racionalidade, mesmo quando
tratamos da exceléncia do ndo racional que pede acao.

Por exemplo, a juncdo da virtude moral com a virtude intelectual
da prudéncia mostrou-se imprescindivel, sendo mesmo condi¢do sine
gua non para a boa forma das emoc¢Ges na vida moral, e se apresentou
como aquilo que realmente caracteriza 0 homem na ética de Aristdteles
e seu modo de tocar a vida que lhe é peculiart*. O fil6sofo retira de suas
divindades, mas também das bestas, a possibilidade de ver apaziguados
em si esses elementos aparentemente dispares. Tal possibilidade de
conciliacdo entre a capacidade racional e capacidade ndo racional na
alma humana permitiu, até o momento, que conjugassemos Varios
campos de conhecimento, descritos pelo filésofo como destinados ao
tratamento de questdes especificas. Por isso, dedicamos esse terceiro
Capitulo de nosso estudo a observacéo das possibilidades das relagdes
da capacidade racional com a capacidade ndo racional, ja que Aristételes
frisa demasiadamente que a melhor vida ¢ atrelada a razéo.

Tal andlise serd necessaria porque, sejam quais forem 0s motivos
adotados pelo filésofo, o fato € que o Livro X da EN nos apresenta a
proposta de que a felicidade perfeita & uma certa atividade
contemplativa. Todavia, entendemos que ainda que estabelecéssemos a
vida contemplativa como melhor forma de vida, ndo poderiamos abrir
méo de especificar o papel das emoc¢des nem neste nem naquele que
muitos consideram um segundo melhor tipo de vida, a vida politica. No
entanto, ressaltamos que essa ndo € nossa postura, ja que nossas leituras
de Aristoteles nos levam a pensar que uma vida contemplativa nédo
aconteceria em total isolamento ou sem o0s bens elementares a
manutencdo de uma existéncia bem vivida, entre os quais Aristoteles
parece incluir, nos livros VIII, IX e mesmo no Livro X da EN, as
relacbes de amizade. Mesmo tendo exposto nossa dlvida quanto a
validade do pensamento que defende a pura contemplagdo teérica como
representante legitimo das intencdes do filésofo, devemos considera-lo,

141 Sobre o assutno Reeve escreveu: “A vida que consiste em atividade politica
sem Ocio em acordo com a sabedoria pratica e com as virtudes de carater € uma
vida completamente mais feliz, quando — porque ela é levada em uma cidade
com a melhor constitui¢do, idealmente situada e provida com bens externos —
acontece alcangando o melhor tipo de felicidade para quem a possui. Essa vida
complexa — parte prética, parte contemplativa — € a melhor vida humana que a
sabedoria pratica, que é o melhor tipo de conhecimento pratico, pode organizar”
(REEVE, 2013, p. 18).
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e buscar perceber em que medida ndo destoa das propostas
anteriormente levantadas. N&o esquecamos a ressalva do proprio
Aristoteles: em questdes de ética é a experiéncia que tem a palavra final.
Por isso, € preciso cotejar as conclus@es que forem racionalmente tiradas
com as coisas que a vida apresenta, pois tais coisas, estando em acordo
com as conclusdes, tornam-se aceitaveis.

Com isso, confirmamos a proposta de Aristoteles, porque afirma
que a maioria dos homens ndo preza o racional'*?, embora, ao descrever
a razdo como o que ha de melhor no homem, fagca-nos entender que é
preciso tratar do papel do l6gos na vida moral. Como vimos, ndo ha
virtude moral sem a participacdo do intelecto, mesmo que essa virtude
seja consolidada pelos habitos e que este intelecto seja préatico, e ndo ha
virtude moral nem boa vida sem uma educacdo para as emogdes. Tal
vida, como ja propusemos, somente serd possivel na medida em que
pudermos ter nossas emocles e nossa razdo em acordo, 0 que €
viabilizado pela proposta de impossibilidade de uma vida puramente
dada ao racional tedrico, impossibilidade exposta entre os motivos do
filésofo para que a vida puramente contemplativa seja feliz (EN X 7
1177b26-30). Ainda precisamos confirmar como se ddo as
possibilidades da racionalidade das emocles aristotélicas, e 0s
instrumentos que interferem no sentir emogao e que permitem que esta
seja a0 menos mudada, favorecendo a virtude moral e a virtude como
um todo. Sendo nosso objetivo explicitar o que permite e facilita a
participacdo do ndo racional na razdo préatica, € forgoso que doravante
estudemos mais detidamente a relacdo desta razdo com as emocgdes, ou
seja, 0 se emocionar racionalmente.

2. A racionalidade das emocdes: interpretaces desde EN | as luzes
do De Anima

Os argumentos acima apresentam uma postura bastante favoravel
a vida contemplativa como sendo a vida feliz, porém, ao longo de nosso
estudo, apresentamos varias possibilidades dentro do proprio texto da
EN para suspeitar disso. Mesmo o Livro X, como acabamos de ressaltar,
pde em davida a possibilidade de um homem, ainda que fosse fildsofo,
totalmente deixado a pura contemplacdo tedrica. Cremos que este tipo
de afirmacdo (ou de questionamento) estabelece, mais que a proposta de

142 Ou, como propde Boyle (2012, p. 31), muitos dos homens ndo chegam a
alcancar essa capacidade (ou capacidades); ao menos ndo em sua melhor forma,
pensamos.
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Kenny apresentada demasiado sucintamente no Capitulo I, o elo entre 0s
dois tratados sobre a felicidade. Igualmente reforca a possibilidade de
defendermos nossa tese: 0 homem é um composto de corpo e alma que
sO realiza sua funcdo prdpria na pdélis, mas, para tanto, precisa
harmonizar suas emocdes com a totalidade de sua razdo, gerando
emoc0es educadas. O Livro X, trecho X 7 1177b26-30, que parece por
em xeque todas as afirmagfes que tendem a elevacdo da vida
contemplativa ao status de eudaimonia permitira, como pretendemos
demonstrar, reforcar a defesa de nossa tese gracas a ligacdo que
estabelece tanto com o argumento da fungdo apresentado em EN |
guanto com a proposta especificada em EN | 13 a respeito da capacidade
do desiderativo ouvir e participar da razdo, desejando e se emocionando
de um jeito racional. Para confirmar tais interpretacdes evocaremos 0
DA quando necessario, ja que esse tratado igualmente apresenta uma
proposta de homem como composto por corpo e alma, sendo somente
tal composto capaz de sofrer afeccdes do tipo das emocgbes (DA | 4
408b18 et seq.) e da forma como as sofre!*. Por isso, também quando
necessario, retomaremos algumas das propostas escritas a partir dos dois
tratados e que foram mencionadas nos demais capitulos.

Segundo nosso entendimento, o Livro | da EN, acompanhado de
outros trechos supramencionados da mesma obra, nos apresenta uma
perspectiva acerca do que seja 0 homem. No Capitulo |, estudamos uma
concepcdo de homem forjada a partir das distingfes que representaram o
ser humano como diferente dos demais animais gragcas a natureza
prépria a sua alma dotada de razdo, e igualmente da capacidade que tal
alma apresenta de conjugar em si capacidades que muitos pensaram ser
totalmente inconciliaveis. 1sso é o que podemos entender ao lermos em
EN I 13 que a alma tem uma “parte” racional e que igualmente apresenta
algo contrério a razdo, que lhe resiste e faz frente; mas na sequéncia do
texto o tom da discussdo desse assunto é suavizado, dizendo que nos
homens com certos tipos de disposicdes de carater essa tal capacidade
ambigua “fala, a respeito de todas as coisas, com a mesma voz que o
principio racional” (EN | 13 1102b28'#). Vimos essas assertivas serem
introduzidas no tratado a fim de permitir a discussdo da virtude moral,

143 Boyle (2012, p. 21, tradugdo nossa) explica que um animal como o homem,
racional, “é capaz, ndo somente de ser, ter e fazer mais que uma criatura nao
racional, mas de ser o sujeito de atribuicGes do ser, ter e fazer num sentido
distintivo”.

144Traducdo de Zingano (2008), no original: mavta yap OULOQOVEL T AdYw.
@aivetot o1 Kol T0 Ghoyov Sittov.
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em cada um de seus tipos, que existe apenas devido as duas capacidades
elementares na alma humana, diferenciando novamente o homem dos
demais animais, que nem sempre apresentam uma capacidade animica
racional.

Com essas consideracbes percebemos em Aristteles, e
confirmamos com apoio em alguns comentarios como os de Nussbaum,
Korsgaard, Reeve, Boyle e Sorabji, o desenho de uma figura humana
dotada de uma funcdo prépria (como tudo mais que existe), sendo esta
funcdo adequada a alma caracteristica a espécie. Agora vale reforcar tal
interpretacdo com uma visita ao DA, pois seu texto confirmara nossas
intencdes acerca do carater antropoldgico esbocado pela EN. O homem
descrito pelo tratado da alma confirmara os tragos indicados pelo texto
ético em momentos como o citado abaixo:

O seguinte absurdo acontece tanto nesta como na
maioria das discussbes sobre a alma: elas
acomodam a alma no corpo, nada definindo em
acréscimo sobre a causa e 0 modo como o corpo
se mantém. Todavia, iSSO parece necessario, pois,
devido a esta comunhdo, um faz e o outro sofre,
um é movido e o0 outro move, e nada disso ocorre
casualmente a um e a outro (DA | 3 407b13-19'%).

Esse posicionamento, vale lembrar, traz reforco a importancia da
discussdo das emocgdes, consideradas entre as afecgdes animicas
expressas pelo corpo, seja por meio de movimentos de certas partes
suas, seja com acgdes cometidas deliberadamente ou indeliberadamente,
trazendo a responsabilidade ou isencdo moral, bem como a
voluntariedade as agBes solicitadas pelas afecgdes que sdo as emocgdes e
0s desejos. Esse tipo de interpretagdo pode ser adotado a partir dos dois
tratados ora estudados, a comecar pela proposta da alma que em EN | 13
resultou na distincdo das virtudes em intelectuais e morais, discussdo
estendida até o Livro VI da EN, bem como apresentada em trechos do
DA como o passo | 4 408a34-b8, no qual lemos que as emogdes sdo
vindas de fora, que movimentam o corpo (por locomogao ou alteracéo) e

15 Traducdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: ék&ivo 8¢
Gromov cvpPaivel Kol T00T® T@ AOY® Kol Tolg mAeioTtowg TOV mEPL Wuyig
GLVATTOVGL YOp Kol TEao €lg oOUO TV YUY, o008V Tpocdiopicavtes i
Tiv' aitiov Kol mdg €xovrog Tod cdpatog. Kaitol do&eev av todt avaykoiov
glvar 316 yap v Kowoviay 10 L&V Tolel 10 88 mhoyel kai T udv Kveiton 1o 88
KWel, TouTv §' 0008V DTapyel Tpog GAANAQ TOIg TUYOVGLY.
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que o homem o faz “com a alma”. A indissociabilidade entre corpo/alma
leva ao fato j& mencionado de que um faz e o outro sofre, um move e
outro é movido.

O homem, sendo entdo composto de corpo e alma, somente se
emociona devido a esse seu aspecto (DA T 1 403al6 et seq.). “E por isso
supdem corretamente aqueles que tém a opinido de ndo existir alma sem
corpo e tampouco ser a alma um certo corpo; pois ela ndo é corpo, mas é
algo do corpo, e por isso subsiste no corpo e em um corpo de tal tipo”
(DA 11 3 414a19-22%4%), Essas ideias servem como reforco a EN, quando
este texto apresenta 0 homem como animal politico dotado de fungédo
propria: a eudaimonia. A alma una que defendemos se torna condi¢do
para que tal funcdo se realize de modo pleno. Por isso repetimos:
somente em uma polis o homem pode desenvolver todas as suas
potencialidades de alma, ou a maior parte delas, pois somente a polis
fornece o indispensdvel ao bom funcionamento da alma. A
indissociabilidade do corpo e da alma humana (DA | 1 403a3-15) e de
suas capacidades dentro de uma s6 e mesma alma (DA | 4 408b18 et
seq.) nos levou a pensar e afirmar a unidade da alma e igualmente do
desejo, a fim de que o homem completasse sua funcdo, que entendemos
ser realizavel, apenas mediante a boa relagdo das capacidades animicas
elementares. Além disso, vimos que a polis é o ambiente que da
condicOes para desenvolver e coordenar as virtudes necessarias para a
vida considerada feliz.

Voltemos ainda um instante a EN | 13 e a proposta de uma
capacidade racional da alma e uma capacidade ndo racional, sendo que
nesta Ultima é demasiado importante a presente investigacdo sua
possibilidade de ouvir a razdo, o que nos levou a entender melhor as
possibilidades de mudangas nas/das emoc¢des. Essas variacfes sdo
necessarias a vida feliz, além de nos ajudar a entender melhor a postura
de Avristételes acerca da relagdo corpo/alma. Ao definir a alma a partir
das capacidades que faculta ao corpo desempenhar (DA 1l 2 413a20-25),
Aristoteles permite entender o homem como se enquadrando naquela
descricdo de todo orgéanico vivificado por uma alma e dotado de um
certo nimero de capacidades que iriam, como vimos, desde a percepgao
sensivel até a elaboracdo mais fina e sofisticada de raciocinios a respeito
das coisas imutaveis (DA 1l 2 413b1-12).

"¢ Tradugdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: kai 3w
TO0VTO KOAMG DnokapBavovcw oic Sokel Pt Bvey GMUATOC stvat pTe GAUE TL
N Yoy odpo pev yap ook £6Tt, 6OUATOG 8¢ T1, Kol 510 ToDTO £V GOHATL
VILAPYEL, Kol &V COUATL TOOVTE.
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A alma, propusemos no Capitulo |, seria algo uno com o
exercicio de vérias capacidades que a constituiriam. Por conseguinte,
para as capacidades serem adequadamente exercidas, a alma precisa da
harmonia indicada em EN 1 13, no DA | e ao longo destes tratados, que
indicam o carater indissocidvel das capacidades: ndo ha desejo e emogdo
sem percepcdo sensivel e ndo ha imaginacdo e pensamento sem 0S
outros dois. O que vem do mundo emociona e faz pensar e agir, mas,
como vimos em Capitulo anterior, € preciso pensar e agir bem a fim de
viver uma vida feliz. N&o ha possibilidade de felicidade, nos termos de
Aristoteles, sem aquela chamada virtude completa, que entendemos ser
a comunhdo perfeita da virtude intelectual e da moral, e, portanto, das
duas capacidades elementares exercitadas em seu melhor. O acordo é
possibilitador da eudaimonia, porque a eudaimonia na vida que
defendemos é impossivel sem eupraxia. Por esses motivos, devemos dar
continuidade as discussfes que aparecem no inicio dos dois tratados e
observar outros pontos que permitem confirmar nossas teorias.

2. a) Um qué ou o qué de racionalidade nas emocGes

A ideia do homem como composto de corpo e alma que faz e
sofre agdes solicitadas pelas pdthé ouvintes ou ndo das sugestdes da
razdo pratica deve ser defendida em nossa pesquisa porque busca
caracterizar as emogdes como elementos éticos cruciais a vida feliz. O
que reforca essa proposta € a identificagdo de um certo nimero de
termos aplicados geralmente a operagfes concernentes as capacidades
racionais ou que levam ao exercicio de tais capacidades, mas indicando
a constituicdo das emocgdes ou implicadas com as emocdes educadas.
Esses termos aparecem quando (ou especialmente quando) se trata das
virtudes morais particulares ou concretas, bem como da definicdo de
diversas emocdes (Rhet. I1). Entendemos que assim seja gracas a ligacéo
de interdependéncia entre as capacidades animicas mencionada
explicitamente em DA (Il 4 414b33 et seq.), conferindo unidade a alma
humana. Essa ligacdo possibilita a participacdo do desiderativo na razéo
pratica e a boa agdo, proposta confirmada pela afirmacdo de Boyle
(2012, p. 23-31) que pensa a racionalidade como um conjunto de
capacidades que permitem ao homem fazer, ou, no caso, se emocionar
da forma como se emociona.

Por isso, julgamos conveniente apreciar sucintamente em nosso
estudo algumas capacidades intelectuais que possam constituir a forma
COMO NOs emocionamos ou mesmo que possam influenciar a mudanca
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nas emocgoes e a mudancga de uma emocdo em outra. Comegaremos com
a percepcdo sensivel, inicio que se justifica porque em Aristoteles é com
ela que se inicia a possibilidade de conhecimento sobre 0 mundo!#’ e é
com ela que as emogBes parecem ter inicio. Seguiremos com breve
estudo da imaginacdo, considerada um elemento do pensamento
inexistente sem 0 corpo, mas que sempre aparece associada as
descricdes diversas das emocBes que analisamos até agora. Ap0s,
mencionaremos tipos de pensamento e intelecto de certo modo
relacionados com a percepcdo e com a emocdo. Estudaremos ainda a
opinido ligada as emocdes, abordada apenas de modo que nos ajude a
reforcar a defesa das propostas de nosso estudo. A escolha das
capacidades mencionadas é devida ao fato de serem discutidas tanto na
EN quanto no DA, assim como por aparecerem nos outros dois tratados
que servem de apoio a nossa inquiricdo. Todavia, o estudo ndo se
pretende exaustivo, nem de carater conclusivo acerca da questdo, mas
sera apresentado a medida que confirme nossas propostas a respeito da
racionalidade da emocdo. Comegaremos, portanto, com a percepcao,
pois sem esta ndo ha imaginagdo; e sem estas duas, provavelmente, ndo
haja pensamentos, que igualmente podem estar de implicados na
emocao.

2. b) Percepcéo

Nosso intento com essa pequena parte da pesquisa € entender o
papel da percepcdo na emogdo com o apoio da EN é do DA. A
interpretacéo tradicional deste Gltimo tratado propGe a percepcéo através
dos 6rgdos da sensibilidade como inicio do conhecimento, sendo isto um
tipo de afeccdo (pathos) ou movimento que igualmente nos levard a
imaginar e a nos emocionar.

A EN ndo nos prope explicitamente a percepc¢do sensivel como
ligada & maioria das emocdes, mas ao lermos as descri¢bes das virtudes
morais particulares percebemos sua presenca, pois se emocionar parece
depender, ao menos inicialmente, de um contato com o mundo do
agente e este contato acontece por via dos sentidos da percepcdo. Além
disso, quando na EN Avristoteles diferencia a capacidade raciocinativa da
percepcao sensivel, por aquela ser generalizante, ao passo que esta outra
é particularizante (EN 11 9 1109b21), aponta a discriminagdo como
matéria da percepcdo (EN Il 5 1126b4-6) tida com as coisas que nos

147 Segundo Zingano (1996, p. 17), essa € a interpretagdo tradicional para as
teorias sobre a relacdo entre sensacdo e pensamento expostas no De anima.
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aparecem. Quanto a esse assunto, o tratado também nos informa que
para um homem ser prudente é preciso saber dos casos particulares. O
texto explica que, por isso, um jovem nunca serd prudente por ndo ter
experiéncias suficientes dos casos desse tipo, pois a experiéncia nesses
assuntos vem com o tempo.

A prudéncia, por sua vez, diz respeito ao que ha de mais
particular, ja que a ag8o a ser efetuada é ela mesma particular (EN VI 9
1142a24-25), embora diga respeito também aos universais captados a
partir de um sem namero de particularidades, como vimos no Capitulo
anterior. Deste modo, a prudéncia é o conhecimento do que ha de mais
individual, remetendo-se, reforcamos, a algo de universal, diferindo
assim da percepcdo sensivel (EN VI 8 1141b14 et. seq.; VI 9 1142a27);
é percepcdo pratica, como propde Reeve (2013, p. 13 e 23). Esse
particular ndo é objeto da ciéncia, mas da percep¢do, trazendo-a -
mesmo aquela percepcdo descrita no DA 1ll - para o campo ético.
Aristoteles, entretanto, adverte: a percepcdo participante das coisas
éticas ndo lida com os sensiveis proprios, mas com os sensiveis de outro
tipo, como aqueles que distinguem formas geométricas (EN VI 9
1142a26-30). Mesmo que haja um tipo especifico de percepcdo
associado a prudéncia, pensamos que seja impossivel a essa virtude
intelectual dispensar o contato com o particular que € objeto da
percepcao sensivel. Por isso cabe-nos estudar essa capacidade.

Se pensarmos que a percepcdo sensivel ndo esta totalmente isenta
do contato com a emogdo, ligada como estd a aparéncias externas,
devemos descrevé-la como algo que consiste em ser movido e afetado,
pois parece haver opinides que a afirmam como certa alteragdo, embora
certo tipo de percepgdo possa nao ter ligacdo direta com a agdo de teor
moral. A percepcdo sensivel é explicada pelo De Anima, de modo
condizente a esta proposta, como um movimento partindo de fora da
alma (DA | 4 408a34-35; 408b1-17), que, todavia, ndo é capacidade
exclusiva do homem!“8: é prdpria aos animais em geral. Por
conseguinte, Aristoteles segue sua exposicdo sobre o assunto com a
proposicdo de que o diferencial entre um animal e 0s outros seres ndo é
0 movimento ou a mudanca de lugar, mas a percepgdo sensivel (DA Il 2

148 Nos An. Post. Aristdteles descreveu, a despeito das diferencas de propositos
das investigagdes nesse tratado, a percep¢do como “Ora, assim é a sensacéo,
uma faculdade discriminativa (portanto de conhecimento)natural a todos os
animais” (99b36).Traducdo de Vallandro e Bornheim (1978), no
original:évovong &' aicbnosmg toig pév 1@V Chov &yyiyvetor poviy tod
aicOnpartog, Toigd' ovkéyyiyvetat.
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413b1-9). Por exemplo, vimos que em certos animais e plantas
fragmentados cada parte conserva sensacdo e movimento local. O
fildsofo, entretanto, explica que se assim acontece com a sensagédo,
igualmente acontecerd com a imaginagdo e com o desejo, porque onde
ha sensacdo had prazer e dor e onde estes existem, também existe,
necessariamente, o desejo (DA Il 2 413b21-23). Com os sentidos
acontece algo parecido: alguns animais os tém todos, outros, apenas
alguns, outros s6 precisam de/e tém o tato, como propusemos no
Capitulo I. As capacidades da alma sdo propostas, entretanto, em
sucessdo porque sem a alma nutritiva ndo existe a capacidade
perceptiva; portanto, e de acordo com Kenny:

As almas dos seres vivos podem ser ordenadas
hierarquicamente. Plantas possuem uma alma
vegetativa ou nutritiva, a qual consiste nos
poderes de crescimento, nutricdo e reproducéo (2,
4, 415a22-26). Além disso, 0s animais possuem 0s
poderes de percepgdo e locomogdo: eles possuem
uma alma sensivel, e todo animal tem pelo menos
uma capacidade sensitiva, das quais o tato é a
mais universal. O que quer que possa sentir,
afinal, pode sentir prazer, e 0s animais, portanto,
gue possuem sentidos, também tém desejos. Os
humanos, além disso, tém o poder da razdo e do
pensamento (logismos kal dianoia), que podemos
chamar de alma racional (KENNY, 2008, p. 284).

Nos animais que possuem tato, ha igualmente a percepgdo do
alimento, e todos os seres vivos se alimentam de coisas secas e Umidas,
quentes e frias. A percepcdo desses tipos de coisas acontece através do
tato, que sO percebe acidentalmente outras qualidades sensiveis,
implicando que o sabor é seu objeto, embora o cheiro e ruido néo
acrescentem nada ao alimento. Assim, para cada sentido ha um plano
sensivel que é seu objeto préprio e nenhum dos outros sentidos subsiste
sem o tato, sendo que este subsiste sem 0s demais, ja que ha animais
sem visdo, audi¢do ou percepgao do odor.

Quanto a essa relagdo entre as capacidades, o filosofo explica que
entre 0s animais que possuem a capacidade perceptiva, uns tém a
locomocao, outros ndo, mas poucos sdo os que tém calculo e raciocinio.
Naqueles em que subsiste o céalculo, igualmente ha as demais
capacidades; mas dos que tém cada uma das outras capacidades, nem
todos tém o calculo. Ha animais que ndo tém sequer a imaginacdo, e
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igualmente aqueles que vivem exclusivamente por ela. Tendo em vista
estas propostas, vale lembrar que desde o primeiro momento de nosso
estudo aceitamos a possibilidade de ndo haver multiplas e distintas
almas, mas de a alma se constituir das capacidades que faculta ao corpo
animado. Com isso, a capacidade perceptiva, nos seres humanos, de
certo modo, se liga as emocgdes por sua dependéncia do desiderativo,
comprovando mais uma vez a unicidade da alma e as propostas iniciadas
emEN I 13.

A essa ideia é preciso acrescentar que Aristoteles entende o
perceber de dois modos: ha percep¢do em ato e em poténcia e o objeto
de percepcdo sensivel também sera em poténcia ou em atividade.
Igualmente é preciso fazer distingfes quanto & poténcia e a atualidade,
porque, como proposto, a sensacdo € a faculdade discriminadora e
dessas discriminagdes virdo os motivos para as emocdes, que deverdo
passar pelo crivo da razdo pratica e de sua forma especifica de
percepcdo a fim de que adquiram aspecto conveniente. Conforme
Aristoteles, o ser que nasce ja tem o perceber como um discriminar, e a
atividade de perceber é dita de modo similar & de inquirir. A diferenca
entre as duas funcBes é que as coisas que tém o poder eficiente da
atividade sdo externas - sdo visiveis, audiveis, e demais objetos da
percepcao sensivel - , porque a atividade da percepcdo diz respeito as
particularidades, enquanto o conhecimento diz respeito aos universais -
que, de algum modo, estdo na alma. Assim, a capacidade perceptiva é
potencialmente “tal como seu objeto o ¢ ja em atualidade. Portanto, ela é
afetada enquanto ndo semelhante, mas, uma vez que tenha sido afetada,
ela se assemelha e torna-se tal como ele” (DA Il 5 418a4-6)'4°, levando
esses dados da percepcdo para a apreciacdo da razdo em suas diferentes
formas, mas sob a forma préatica quando se tratar das acGes.

Por conseguinte, podemos ressaltar o assunto dos objetos da
percepcdo sensivel e da discriminacdo. O filésofo observa,
primeiramente, que 0s sensiveis devem ser tratados segundo cada um
dos sentidos. “O sensivel se diz de trés modos, dos quais dois afirmamos
gue sdo percebidos por si mesmos e um, por acidente. E dos dois, um é
proprio a cada sentido; outro, comum a todos” (DA Il 6 418a8-11)'*,
Sensivel proprio é aquilo que ndo pode ser percebido por um outro

19 Tradugdo de Maria Cecilia Gomes dos Reis (2006), no original: méoygt pév
oDV ovy Bpotov dv, temoviog 8' dpoimton kol EoTv olov &keivo.

S01dem: Aéyetar 88 10 aicBnTov TpYydc, OV SVo pév kaf' avTé Qapev
aicOdveshar, 10 8¢ v katd cvpuPePnkoc. TV 8¢ dvoiv TO pév 0V oty
£xaotng aichnoewc, 10 6€ KOOV TOoHV.
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sentido que nédo Ihe corresponda - caso da viséo, da cor, da gustagéo, etc.
Cada sentido destes € diferente, e ndo ha engano sobre se é cor ou som,
mas sobre 0 que € e onde esta o colorido ou o sonante. Sensiveis comuns
sd0 0 movimento, 0 repouso, 0 numero, a figura e a magnitude (DA Il 6
418a17-20), porque sdo percebidos por mais de um sentido ou por todos
os sentidos. Por exemplo: um certo movimento é percebido tanto pelo
tato quanto pela visdo. Ha ainda o sensivel por acidente, explicado pelo
famoso exemplo do branco que é filho de Diares (DA 1l 6 418a21-25).
Mas, em relacdo a toda percepcao sensivel, é preciso compreender que 0
sentido recebe as formas sensiveis sem a matéria e, do mesmo modo, o
sentido é afetado pela acdo do que tem cor, sabor ou som. O érgdo
sensorial primeiro é aquele em que subsiste essa poténcia, mas dos
sensiveis comuns temos uma percepgdo comum sem um sentido ou um
orgéo proprio, diante do que Robinson explica:

Mas Aristdteles esta ciente de que muito mais esta
sendo dito quando afirmamos que percebemos as
coisas; em particular, afirmamos que ndo vemos
apenas cores, mas objetos coloridos que estdo em
movimento ou em repouso, que tém determinado
tamanho e que s&o unos ou multiplos em namero.
Estes s3o chamados “sensiveis comuns”,
Aristoteles afirma, sdo percebidos per accidens
pelos cinco sentidos que temos, e, portanto,
podemos nos referir a eles como o “sentido
comum” ou “os sentidos tomados em comum”
(ROBINSON, 2010, p. 239).

A percepgdo sensivel, deste modo, é tida como a capacidade
discriminativa entre as coisas sensiveis que nos aparecem, podendo
mesmo levar a ajuizamento. Informacgdo crucial a uma pesquisa ética
sobre as emoces, pois mais adiante veremos a proposicao da relacdo
entre o sentir emogao e 0 ajuizar quanto aos particulares que nos tocam.
Vimos que a percepgdo sensivel que nos fornecerd os dados dos
julgamentos, por sua vez, & ou uma poténcia (como a visdo) ou uma
atividade (como o ato de ver) e estd sempre presente.

Além disso, as percepcdes sensiveis sdo sempre verdadeiras se ha
boas condi¢cBes do 6rgdo perceptivo e de seu objeto. Por exemplo,
guando estamos em plena atividade da percepcdo ndo dizemos que um
objeto perceptivel aparenta ser um homem; dizemos isso quando nédo
percebemos claramente. Nesse caso, a percep¢do seria verdadeira ou
falsa, porque (1) hé percepcdo sensivel dos objetos sensiveis proprios,



167

sendo esta verdadeira ou contendo minimamente o falso; (2) porque néo
ha percepcdo também do incidir essas coisas, que sao acidentais, nos
objetos perceptiveis e nesse caso admite-se errar; e (3) ha igualmente a
percepcao dos sensiveis comuns, que acompanham os incidentais onde
subsistem os sensiveis proprios. Essas trés percepcdes sensiveis dardo as
diferencas do movimento que ocorre pela atividade da percepcado: se ela
esta presente (1) é verdadeiro. Os outros podem ser falsos, estando ela
presente ou ndo, principalmente quando estiver longe do objeto
perceptivel que é totalmente particular.

Assim, as afirmaces do DA se coadunam as propostas da EN
sobre a percepc¢do quando esta Ultima obra nos informa que cada sentido
vem a ato pela relacdo com o objeto sensivel que lhe é correspondente.
Tal operacdo se torna perfeita quando o sentido - em uma disposicéo sa -
tem sua relacdo com o melhor objeto que lhe corresponde, como
proposto ha pouco. Nessas condicGes, 0 ato € o mais perfeito e 0 mais
agradavel, porque para cada um dos sentidos had um prazer
correspondente, sendo que nesse caso 0 prazer é o acabamento do ato de
perceber e discriminar. Se o sentido e 0s sensiveis estiverem nas
condicdes propostas, sempre havera prazer e verdade, porque serdo
postos diante do principio eficiente e do principio passivo, aisthésis e
aistheton. Estes, quando juntos, contemplam as exigéncias de perfei¢do
da capacidade perceptiva, permitindo o ato perceptivo perfeito em mais
alto grau.

Mas, esse tipo de percep¢do é o mesmo mencionado em EN VI
como associado a prudéncia? O Livro sobre as virtudes intelectuais nos
informa que a prudéncia (EN VI 9 1142a26-30) é mais percepcao
deliberativa ou pratica que qualquer outra coisa; no entanto, vimos que 0
tipo de percepcdo associado & phrénésis é diferente do outro (EN VI 9
1142a28). A percepcdo deliberativa envolve um universal que s6 pode
ser atingido por deliberacdo pratica. Nessas condicfes, conta a posse de
desejos e emogBes moderados, j& que podem ser em excesso ou falta e
por isso apresentam vicios que distorcem a visdo tornando-a falsa
guanto ao inicio das a¢des (EN VI 13 1144a34-36). Por isso a percepcdo
relacionada & prudéncia é de certa forma diferente da percep¢do dos
sensiveis proprios mencionados em DA 111.

No caso da prudéncia, opera-se uma percep¢do como aquela das
figuras que é chamada por Reeve (2014, p. 211 et seq.) percepgao
deliberativa. Esta relacionada ao silogismo prético, sendo percepcdo do
gue é Gltimo na demonstracdo pratica, donde seu carater particular. A
EN Il 5 1112b11-24 e a EE Il 10 1226a37 nos informam que o
deliberador age como quem analisa um diagrama. Um matematico



168

analisa materiais e formas para serem desenhadas, compondo uma
figura. Esta é a ultima coisa alcangada na analise, mas a primeira na
construcdo do objeto analisado (DA 111 10 433a16-17). Com isso cessa a
investigagdo (EN VI 9 1142a29), mais ou menos do mesmo modo que
ocorre na deliberacdo pratica do prudente: quando a analise chega ao
que deve ser feito, ou seja, age.

Assim, a percepcao deliberativa resulta de deliberacdo e é um
tipo de percepcdo porque o universal que ela discerne é captado a partir
de ocorréncias particulares perceptiveis, como explica Reeve (2013, p.
23; p. 32), ligando-se assim a percepcao geral. Mesmo que a percepcéo
de tipo deliberativo s6 ocorra em animais dotados de capacidade
calculativa, ela é um ato perceptivo porque discerne um particular
perceptivel pela capacidade perceptiva, conforme o que explicamos
acima e o que Reeve ressalta:

Se o particular em questdo é um perceptivel
préprio (como poderia ser, por exemplo, se
estivéssemos deliberando sobre que cor de roupa
nos protege melhor do sol), esse ato & mais
estritamente o de um sentido proprio (visdo). Se é
um perceptivel comum (como o formato
triangular), é um ato de senso comum (REEVE,
2014, p. 213).

Ao contrario da percepcdo do sensivel préprio, que é sempre
correta ou tem pouca chance de errar, a percep¢do deliberativa pode
cometer erro, por exemplo, se a deliberacdo ligada a ela ndo for
verdadeira ou for invalida. Por isso a prudéncia é ao mesmo tempo
percepcdo e deliberativa (EN VI 8 1141b9-10), porque perceber
corretamente sensiveis comuns depende frequentemente de calculo,
sendo similar a percepcdo deliberativa. Especificamente quanto a acao, a
deliberacéo pratica que a determina tem por alvo a melhor coisa para o
homem e que pode ser realizada por ele (EN VI 8 1141b13-14). Esse
tipo de deliberacdo é precursora da imaginacdo deliberativa e envolve
desejos e emocgGes que possuem boa medida. O que faz da percepcédo
deliberativa préatica é o fato de seu objeto envolver prazer e dor, como
no caso do desejo pela felicidade.

Deste modo, reforcamos que a percep¢do sensivel pode ser
entendida, mesmo em diferentes tratados, como inicio do conhecimento,
e como afeccdo tocada por objetos particulares externos que séo
préprios ou comuns. Conduz a prazeres variados e pode mesmo ter
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relacdo com a emocdo ocasionada pelo agente externo particular ao qual
discrimina. Difere, contudo, dos pensamentos para 0s quais encaminha
suas distingdes e que em sua forma pratica ocasionara a percepcao de
tipo deliberativa. Por isso questionamos, assim como fez Zingano: que
tipo de alteracdo € a percepcdo sensivel, se ndo € qualquer alteracdo?
Aristoteles ndo apresenta resposta exata a questdo, mas com apoio no
que foi estudado podemos aceitar a proposta de Zingano (1996, p. 16).
Este estudioso entende que a percep¢do seria “uma certa afeccéo, aquela
gue a faculdade sensitiva sofre quando passa a atualidade e identifica-se
formalmente a coisa que, do exterior, causa sua atualizacdo,
constituindo-se nesta relacdo um objeto de conhecimento (mais
precisamente, um objeto sensivel)”, o que ratifica a proposta de EN X 7
1177h26-30 e as propostas de nossa pesquisa.

Ao homem ndo é possivel uma vida afastada do mundo e de seus
objetos, pois, mesmo para boa parte de suas reflexdes, seria necessario o
contato com aquilo que o cerca e sobre o que deve deliberar em casos
embaracosos, e por isso hd a percepcdo deliberativa, que distingue a
partir do que é proposto em um silogismo pratico, levando a boa agdo. A
percepcdo ndo se identifica com o pensar, sendo atividade de outra
natureza que pode operar com a percepcdo sensivel para produzir o
conhecimento®®, Assim como a percepgao deliberativa ndo se identifica

®1para Zingano (1996, p. 17), contudo, essa ndo é a interpretacdo tradicional.
Esta prople, da forma como explica o estudioso, uma intima afinidade da
atividade dos sentidos com aquela do intelecto. Isso é correto, pensa o autor,
porque todo conhecimento humano por conceitos necessita da ligacdo entre as
operacOes da razdo e da sensacdo. O problema existente com a proposta
tradicional, pensa, estd no modo como tal afinidade é concebida. Para
Aristoteles, essas duas operagdes sdo distintas, porque o pensamento apreende
0s universais enquanto a sensacdo apreende os particulares. A proposta
tradicional, no entanto, atribui as operages algo mais que a tarefa
discriminativa (e de conhecer) os objetos: teriam um modo de operagdo
semelhante. Por isso, entender como funciona uma implicaria entender o
funcionamento da outra. Nesse caso, tanto com intelecto quanto com a sensacao
o0 conhecimento viria da passagem da potencialidade a atualidade, sendo que o
objeto proprio a cada operacdo lhe cederia certa determinacdo. Nessa
passividade, as operagBes estariam intimamente ligadas. Entdo, tanto uma
quanto outra seria uma poténcia que dependeria do seu objeto para ser
atualizada.

Isso afastaria Aristoteles da proposta das Ideias de Platdo (como na Rep.)
porque ndo precisaria duplicar o objeto do conhecimento. “Aristoteles duplica
as operagdes da alma, mas ndo a prépria coisa: partindo da apreensdo das
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com a deliberagdo, mas é parte constituinte desta. Todavia, entre os
tipos de percepcdo mencionados e os tipos de pensamento e razdo com
0S quais tém contato temos outro elemento presente: a imaginagao;
portanto, cabe-nos agora dissertar brevemente sobre a imaginacéo e as
emocoes.

2. ¢) Imaginacéo

Na EN VII 7 1149a32, a imaginacdo aparece ligada a raiva
(thymés), contrapondo-se as propostas do fildsofo quanto ao apetite. No
passo em questdo sdo feitas observagbes quanto a capacidade desses
dois desejos ouvirem a razéo, e & forma como as emocdes relacionadas a
eles se comportam devido a essa participagdo no racional. Estas pdthée
estdo associadas & percepcao e as aparéncias, explicando que a razdo ou
a imaginagdo esté presente nas aprecia¢fes dos insultos que enraivecem,
relacionando o homem que deve se emocionar com o mundo (Pol. | 2
1253a25-28, EN X 7 1177b26-30). Assim, a imaginacdo é atrelada ao
impulso e a raiva que pode acompanha-lo.

O DA parece nos trazer informacdes adicionais sobre a questéo,
pois Aristételes nos fala da imaginacdo ao comparéa-la e associa-la com
a percepgdo sensivel e com tipos de pensamento. “Pois a imaginagdo €
algo diverso tanto da percepcdo sensivel como do raciocinio; mas a
imaginacdo ndo ocorre sem percepcdo sensivel e tampouco sem a
imaginagdo ocorrem suposi¢des” (DA 11l 2 427b14-16)'%2. Tratamos da
imaginagdo ao abordarmos as capacidades da razdo que podem estar
implicadas com as emocg6es porque ha varias mengdes a ela quando o
assunto é o pathos, especialmente em Rhet. Il, sendo a propria um
pathos ao mesmo tempo em que € considerada como ponto
intermediario entre o perceber e o pensar. Teoria que justifica o estudo

qualidades sensiveis, 0 homem chega aos inteligiveis ndo tendo uma relagéo
com outra coisa, mas retrabalhando esta mesma apreensdo sensivel sob a forma
agora de reproducdo imaginativa, no interior da qual a razdo apreende o0s
inteligiveis. H& dois objetos de conhecimento, o sensivel e o inteligivel, aos
quais correspondem (sic) uma s6 coisa na realidade: um particular, que é
composto de matéria e forma” (ZINGANO, 1997, p. 18). Isso culminara na tese
do intelecto agente e passivo. Com essas propostas, Aristdteles elimina as Ideias
e resta-lhe a imanéncia, segundo a qual os inteligiveis somente sdo separados na
alma.

152 Tradugdo de Maria Cecilia Gomes (2006), no original: gavtacio yép Erepov
Kol aicbnoewg kol dwovoiag, adtn te ov yiyveton dvev aicbnoeswe, kol Gvev
Ta0TNG OVK E0TV DTOANYIG.
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das trés capacidades racionais em um trabalho acerca das emogdes, por
serem diferentes e exercerem tarefas diferentes junto a emocdo e a
possibilidade de bem viver: a imaginacdo ndo é nem pensamento, nem
suposicdo, mas é uma afeccdo que depende de nds e do nosso querer.
Avristételes explica que quando temos imaginacdo de coisas terriveis ou
pavorosas, por exemplo, podemos permanecer como que a contemplar
uma pintura (DA 11l 3 427b16-24%53), pois a imaginacdo ndo nos leva
imediatamente a compartilhar a emocéo. Assim:

Se a imaginacédo é aquilo segundo o que dizemos
gue nos ocorre uma imagem — e ndo no sentido
em que o dizemos por metafora -, seria ela entéo
alguma daquelas poténcias ou disposicdes
segundo as quais discernimos ou expressamos o
verdadeiro ou o falso? Deste tipo sdo a percepgdo
sensivel, a opinido, a ciéncia e o intelecto (DA Il
3428al-4)™,

A imaginacdo ndo é percepcdo sensivel, porque, cOmo vimos
pouco acima, a percepgao é ou uma poténcia como a visdo, ou um ato
como o de ver, mas algo pode aparecer (phainetai) para nds quando nao
subsiste (em sonho, por exemplo), e a percep¢do sensivel é sempre
presente, mas a imaginagdo ndo. As imagens nos aparecem mesmo com
os olhos fechados, enquanto a percepcdo depende destes abertos, para
gue contate seus objetos. Além disso, diferem porque se a imaginacdo
fosse 0 mesmo que a percepcdo em atividade subsistiria em todos os

153 Ver também Nussbaum (2008, p. 65 et seq.); embora a filésofa ndo esteja
propriamente a explicar Aristételes, trata da compaixdo para exemplificar sua
teoria e exemplifica o papel da imaginagdo na emogao: “Na compaixdo, nossa
habilidade para pintar vividamente o dilema de uma pessoa ajuda na formacéao
das emogdes [...]; podemos sentir menos emogdo por outros casos que ndo
podemos similarmente imaginar com vivacidade, embora eles possam ter uma
estrutura similar. Aqui o que a imaginagdo parece fazer é nos ajudar trazendo
um individuo distante para a esfera de nossos objetivos e projetos, humanizando
a pessoa e criando apossibilidade de ligagdo. A compaixao ainda sera definida
pelo seu contetido de pensamento, incluindo seu contetido eudaimonistico [...];
mas a imaginagdo é uma ponte que permite ao outro se tornar um objeto de
nossa compaixdo” (NUSSBAUM, 2008, p. 66, tradu¢do nossa).

1% Tradugdo de Maria Cecilia dos Reis (2006), no original: i &9 éotv 3
eovtoocio kad' fiv Aéyopev @davioopd Tt MUV yiyveoOor kol pn €l TL KoTd
peTaopiv Aéyopev, apo. pia T1g #6Tt TovTRV SVvag § &g kad' 8 kpivopev
kot aAnBgvopev 1 wevdopeda; towadton &' giciv aicbnoig, 66w, Emotiun, voic.
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animais, mas ela ndo parece existir, por exemplo, nas formigas. Outra
diferenca é que as percepc¢des sdo sempre verdadeiras, mas a maioria das
imaginagdes é falsa, pois existe imaginacdo falsa, e 0s animais nao
possuem convicgao (pistis), mas muitos tém imaginacao; além do mais
alguns animais a possuem, mas nao possuem razao.

A imaginacdo ¢é descrita, portanto, como movimento decorrente
da atividade da percepcédo sensivel (DA 1l 3 429al-2), sendo a Unica a
apresentar os atributos mencionados. Zingano (2008, p. 203) explica a
imaginagdo como “a faculdade da alma que preserva o que ¢ dado pela
sensacdo sob a forma de imagens sobre as quais o intelecto vai operar
funcionando como uma ponte entre razdo e sensacdo”. Estando
relacionada a percepcdo sensivel, que tem sua principal expressdo na
visdo, forma de percepcéao sensivel por exceléncia, 0 nome imaginacao
deriva de luz (to phds), pois sem luz ndo € possivel ver, e sem ver ndo é
possivel imaginar, sendo tal capacidade uma espécie de criadora de
coisas que sdo “vistas” pelo pensamento. Assim, as imaginagdes
perduram e se assemelham as percepcBes sensiveis, sendo que 0s
animais fazem muitas coisas de acordo com essas, uns por nao terem
intelecto, outros, como os homens, por terem o intelecto, as vezes,
obscurecido pelo sono ou pela doenca.

O DA também nos faz entender que ha diferentes tipos de
imaginacdo: “A imagina¢do perceptiva, como foi dito, subsiste
igualmente nos outros animais, mas a deliberativa apenas nos seres
capazes de calcular: pois decidir por fazer isto ou aquilo, de fato, ja é
uma fung¢io do calculo” (DA 111 9 434a5-7)'%°. Essas propostas ligam-se
aquelas de EN VI, texto no qual estudamos a imaginacdo deliberativa,
como Reeve (2014, p. 212) esclarece: “A percepgdo deliberativa ¢ um
parente proximo — no sentido de que é o precursor essencial — da
imaginagdo calculativa ou deliberativa”. Como nos explica o DA,
compartilhamos a imaginacdo perceptiva com todos os animais, mas a
imaginagdo deliberativa é exclusiva dos seres dotados de calculo porque
ela é questdo de deliberacdo em prol do bem supremo. Por isso esse tipo
de imaginacdo capacita ou vem da capacidade de discernir uma entre
muitas aparéncias a partir do silogismo prético no caso da acéo,
colaborando com o tipo de vis&o proprio a prudéncia.

Por conseguinte, se a imaginacdo perceptiva é um tipo de
movimento que sO acontece nos seres que tém percepcdo sensivel, a

155 1dem: W pév odv aicOntuey govracio, domep sipnton, koi &v Toig dANOIG

Cdoig vapyet, 1 6& BovAevtikT| év T0ig AoyioTikoig (TdTEpOV Yap mpdéel TOdE T
T00¢, hoylopod 1ion otiv Epyov|...]).
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respeito das coisas das quais se tem tal percepcdo, sendo possivel que
aconteca pela atividade da aisthesis, € preciso que 0 movimento seja
semelhante a esta. O ser que possui esse movimento poderd fazer e
sofrer muitas coisas em conformidade a ele, confirmando que a
percepcdo sensivel se relaciona com a emocao, pois esta Ultima move,
de certo modo. Se ndo ha imaginacdo sem percepcdo sensivel, tais
operacdes se encadeiam no esquema daquilo que de mais proximo ao
racional pode tocar a emocdo, mas ha ainda a imaginacdo deliberativa
gue se associa as emogdes moderadas, a deliberacdo pratica e a escolha
deliberada, dando ao prudente um tipo de visdo das coisas
possivelmente corretas a fazer, com isso favorecendo a boa medida. Na
sequéncia da cadeia de operacdes tratada encontramos certos tipos de
pensamento e igualmente de intelecto, sendo preciso estuda-los. A
imaginag&o, contudo, vira a ser mencionada novamente no estudo acerca
da opinido, momento oportuno, pois o filésofo pde-nas em comparagdo
tanto na EN quanto no DA.

2. d) Pensamentos

As analises feitas a partir dos textos estudados nos permitiram
constatar que hé tipos de pensamento associados & emocéo, desejos e
prazeres. Um destes tipos de pensamento (dianoia), quanto as coisas
relativas a moralidade, parece estar presente especialmente nas virtudes
intelectuais as quais se chama desde EN | 13 dianoéticas, entendidas
como as melhores condi¢fes da capacidade racional designada por
Aristoteles como dianoia. Em EN | 6, todavia, a vida bem-sucedida é
associada a posse da razdo e ao exercicio desse tipo de pensamento (EN
I 7 1098a5), ligagdo comprovada pelo caso da boa deliberagdo, sempre
relacionada ao raciocinio ou calculo. A boa deliberacdo é a uma
investigacdo sobre algo especifico as coisas morais, permite calcular
corretamente, sendo um tipo de retiddo de pensamento. Deste modo, nao
ha boa deliberacdo sem céalculo consciente, mesmo que ela ainda nédo
seja uma assercdo. O homem que delibera bem calcula e investiga
alguma coisa, levando o desejo reto, a emogdo adequada e a escolha
deliberada a buscarem um objeto determinado, quando devido (EN VI 2
1139a21 et seq.). A associacdo desse tipo de pensamento com o bem se
emocionar foi evidenciada mais acima, quando tratamos da necessidade
da virtude dianoética ou intelectual da prudéncia para que haja virtude
moral, e para a formacdo da virtude completa.

O De Anima também associa esse tipo de terminologia ao pathos,
guando nos confirma, por exemplo, que determinados objetos, como o
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gue é doce, movem a percepcao sensivel ou o pensar (ou entender: tén
noéesin; 111 2 426b31-427al); mas o0 texto que mais aproxima o pensar €
as emocdes é DA 111 7. Em tal Livro podemos ler o seguinte:

A ciéncia em atividade é idéntica ao seu objeto.
[...] Sentir, entdo, é semelhante ao mero proferir e
pensar'®®; e quando é agradavel ou doloroso, como
o afirmado ou negado, isso € perseguido ou
evitado, e sentir prazer ou dor consiste em estar
em atividade com a média da capacidade
sensitiva, em face do bem ou do mal como tais. A
aversdo e 0 desejo sdo 0 mesmo em atividade, € a
capacidade de desejar e de evitar ndo sdo
diferentes, nem entre si, nem da capacidade de
sentir, embora o ser seja diverso. Para a alma
capaz de pensar, as imagens subsistem como
sensagOes percebidas. E, quando se afirma algo
bom ou nega-se algo ruim, evita-o ou persegue-o.
Por isso, a alma jamais pensa sem imagem (DA 11
7 431a1-16)%".

156 Robinson (2010, p. 245) explica que traduzir nods, em certos trechos do DA,
como aquele que identifica pensar e perceber, seria mais convenientemente
entendido se se traduzisse o termo por ‘entendimento’. Isso porque o estudioso
concebe o nods, nesses pontos, como parte do processo de pensamento, mas que
ndo é todo o processo. Assim, aisthesis € nols seriam analogos por serem
ambos eventos, tipos de impressfes, mas cada um a seu modo (Robinson, 2010,
p. 244). Pensamento, em nosso sentido, seria didnoiesthai, que também se
ligaria & aisthesis e ao julgamento.

17 Traducdo de Maria Cecilia dos Reis (2006), no original: To §' avt6 dotwv 1
Kat' Evépyelay EmoTAUN T TPa-

yratl 1 6& katd Svvapy xpove Tpotépa €V T@ Evi, OA®G € 00OE Ypove” EoTt
vap €€ Evtedeyeiq 6vtog mhvta Ta Yiyvoueva. — @aivetal 08 T0 HEV aicOnTov €k
duvapet dvtog Tod aicOntikod Evepyelq moodv: oV yap Taoyel 00 dAlolodTat.
310 dAko €ldog¢ ToDTO KIVisEMS 1) Yap Kivoic ToD dteholc &vépysia, 1) &' GmA®C
dvépyera £tépa, 1) Tod TETEAEGUEVOL. — TO PV oLV aicBdvecbou Spotov Té
eavar povov koi vogiv-dtov 8¢ Mdd fi Avmmpdv, olov katagdca f dmopdca
dubkel f| eedyer kal Eott TO NdecOot kol Avmeichar TO Evepyeiv Tif aicOnTiki
HEGOTNTL TPOG TO Ayadov i Kakdv, ) TotadTa. Kai 1) Uy 8¢ Kol 1 dpeéig TonTo,
1N Kot' évépyelav, kal oy ETepov TO OPEKTIKOV KOl TO PEVKTIKOV, 0UT' GAAA®Y
obte 10D aicOnTucod: ALY TO etvon dAAo. TR 88 Stavomtucd] woxd Té
povtdopata olov oicOfuate Vmdpyel, dtov 88 dyebdv fi kokov ¢fon A
ATOPNOT), PEVYEL 1| SLOKEL 610 OVOETOTE VOET BVEL PAVTAGHATOS 1| WVYN.
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Por conseguinte, 0 que é capaz de pensar pensa formas em
imagens. Nestas se define, para quem pensa, o que deve ser perseguido e
evitado e, por isso, mesmo que se ponha a percepgao sensivel a parte, 0
gue pensa se move quando diante de imagens. Em outro momento,
guando as imagens (phantasiai) e os pensamentos estdo na alma, o
homem raciocina como se visse tais imagens. Delibera sobre as coisas
gue poderdo acontecer (ou ser), a partir das que estdo presentes nesse
tipo de imagens do pensamento; “vendo” nestas o agradavel ou o penoso
evita-o ou persegue-o, relacionando-se com o desejo. Mesmo o
verdadeiro e o falso, que sdo desprovidos de agdo, estdo no mesmo
género que o bom e o mau embora difiram, pois um é em absoluto e
outro é relativo a alguém.

Ha ainda outro tipo de pensamento com significado variado,
relacionado as emogdes a serem despertadas e se apresenta nas
sugestdes do filésofo para que o orador consiga emocionar seu publico:

Se 0o medo ¢é acompanhado de algum
pressentimento de que vamos sofrer algum mal
gue nos aniquila, é ébvio que aqueles que acham
gue nunca lhes vai acontecer algo de mal ndo tém
medo, nem receiam as Co0isas, as pessoas e 0s
momentos que, na sua maneira de pensar, ndo
podem  provocar medo.  Assim,  pois,
necessariamente, sentem medo 0s que pensam que
podem vir a sofrer algum mal e os que pensam
que podem ser afetados por pessoas, coisas e
momentos (Rhet. |1 5 1382b29-34)%8,

A Etica Nicomaqueia também apresenta o verbo ofomai nesse
sentido de um pensar incerto ou de um tipo de crenga, associado as
posturas intemperantes e incontinentes (EN VII 11 1152a6). As pessoas
gue estdo ou pensam estar em grande prosperidade acreditam que ndo ha
mal que possa lhes acontecer, séo insolentes, desdenhosas e atrevidas
por disporem de riquezas, muitas amizades, forca e poder. As pessoas
gue acreditam ja ter sofrido todo o tipo de desgracas também pensam
assim, sendo frias quanto ao futuro. “Para que sintamos receio ¢ preciso

158 Traducdo de Alves; Alberto; Pena (2012), no original: &i &1 éottv 6 @6Bog
petd wpocdokiog Tvog Tod meicestai Ti PBapTicov Tibog, Pavepdv Gt 0DSEIS
@oPeiton TV olopévev undév av mobeiv, ovdE Tadta a pn oioviar v mabely
0082 TovTONG V' MV uR oiovtar, oVdE TOTE HTe pn ofovtarl. Avéykn Toivov
@oPeichat TovG oiopévoug Tt Tabelv dv, Kol Tovg KO TOVTOV Kol TaDTA Kol TOTE.
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gue haja alguma esperanca de salvacdo pela qual valha a pena lutar.
Sinal disso é que o medo leva as pessoas a deliberar, ao passo que
ninguém delibera sobre casos desesperados” (Rhet. Il 5 1383a5-8)'%°.
Essa apresentacdo ndo acontece nas tragédias, embora os poemas fagam
com que o espectador imagine tal situacdo a acontecer com alguém que
conhece. Esse tipo de imaginagdo basta para que o organismo de alguém
na plateia se prepare para sentir o medo, proposta confirmada pela Etica
Nicomaqueia IV 6, estudo acerca da disposicdo corajosa oposta ao
medo, emog¢do que encara ameacgas externas como males. Por isso,
alguns definem o medo como expectagdo do mal, ocasionado
geralmente pela relacdo entre pessoas na polis.

O vocadbulo em questdo é empregado para designar algo
semelhante ao pensar, ou ao imaginar e opinar. Conforme Chantraine
(1977, p. 785), aparece no sentido de “opinon” (opinido), fazendo
0posicdo a saphos eidénai: ver claramente, ter certeza. De acordo com
Aldo Dinucci e Alfredo Julien (2014, p. 36), em sua traducdo do
Encheiridion, de Epicteto, o verbo na voz passiva oiomai quer dizer
“‘pensar’, no sentido de ‘presumir’, referindo-se a coisas incertas — dai
‘pressentir, crer, estimar’”. Esses empregos, assim como os da Retorica,
parecem conservar a ideia de que had um qué de racionalidade, se ndo de
pensamento exatamente no sentido que hoje usamos a palavra, que deve
estar presente nas emocgdes despertadas na plateia de um jari, por
exemplo, abrindo espaco para a atuacdo da razdo pratica na forma de
deliberacdo. Por isso a Rhet. nos apresenta também um termo
conhecidamente ético, o verbo bouleno (deliberar), sugerindo que,
guando um orador mexe com as emocdes do publico, este é levado a
deliberacéo sobre 0s assuntos em questdo, reforcando nossa teoria.

Os estados de espirito em que se sente piedade, por exemplo,
parecem estar diretamente ligados a lembranca, que pode despertar a
imaginacdo, mas que igualmente parecem estar relacionados, no caso do
medo, com certo pensamento, mesmo que este seja um tipo de
imaginacdo que sugira deliberacdo. Assim, ha certos tipos de
pensamento especialmente envolvidos com a emo¢do que sera
despertada, lembrando que estas associam o homem, de modo especial,
a uma vida que ultrapassa a total contemplagdo intelectual, embora ndo
inviabilizando esse tipo de atividade racional. No entanto, as emocdes
igualmente sdo acompanhadas por outras capacidades (ou

159 1dem: éAAG et Tvar EAmida vrgivar cmpiag, Tepl 00 dyovidoty. onusiov

8¢ 0 yop @OPog PovAELTIKOVG TOLEL, Kaitol 0Vdelg PovAevetanr mepl TOV
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(sub)capacidades) racionais quando estdo acompanhadas dos processos
da prudéncia. Uma destas capacidades é o intelecto em sua funcgdo
pratica, como poderemos entender com o breve estudo a seguir.

2. e) Intelecto préatico'®

Existe uma capacidade na alma humana, o intelecto (nodQs), que
se desdobra em intelecto pratico e intelecto teérico. Em sua funcéo ou
uso pratico age apreendendo o que por ultimo é apresentado na
deliberacdo, a premissa menor. Depois dessa deliberacdo é possivel
escolher deliberadamente tendo em vista um termo médio, e quando isso
acontece se atinge o ponto inicial para a a¢do e deixa-se de investigar.
Assim, o intelecto tem papel tanto nas demonstracfes em geral quanto
nas demonstracfes praticas, embora seja uma sé capacidade. Por isso,
Reeve (2014, p. 209) escreve que “o entendimento tedrico envolvido em
demonstragGes tedricas € 0 mesmo estado que o entendimento pratico
envolvido nas demonstragdes praticas”, o que confere mais uma vez
credibilidade a nossa proposta de interpretacdo da alma. O intelecto
pratico (nols praktik6s), quando associado ao desejo, pede acdo (DA Il
5 433al-17). Deste modo, tem relacdo com a prudéncia, que também se
relaciona com o desejo, buscando para este seu melhor estado.

Em razdo das propostas acima resumidas, o Livro VI da EN (VI 2
1139al18 et seq.) nos fala do nols como um dos candidatos a
determinante da acdo e da verdade préticos, relacionados a praxis e ao
desejo correto pelo que é bom. A passagem aponta a escolha deliberada
como origem da acdo moralmente boa, e afirma que ndo ha escolha
deliberada sem intelecto ou pensamento (nod kai dianoias; EN VI 2
1139a33-34), ligando-os aos bons desejos e agbes. Por isso,
anteriormente, entendemos e provamos que igualmente se ligam as
emocdes adequadas. No Livro IX, por sua vez, o intelecto é tido como
ndao dominante naqueles que sdo intemperantes, mas dominante nos

180 As observacGes sobre o nols que aqui apresentamos sdo baseadas
exclusivamente nos tratamentos que os Livros VI e I1X da EN e Ill do DA
dispensam ao assunto, mas pensando em uma forma que possam colaborar com
a tese defendida. Usaremos “intelecto” para traduzir nods e “intelecto pratico”
para traduzir noQs praktikés, porém, quando formos usar traducfes feitas por
outros autores ou citar cometarios feitos por outros autores a respeito desses
dois termos/conceitos, optaremos por manter a escolha de traducdo de cada
autor. Portanto, podem aparecer palavras como “entendimento” e ‘“razdo
intuitiva” referindo-se ao nods.
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temperantes, propondo-0 como o préprio homem, embora novamente
relacionando-o a emocdo moderada (EN IX 8 1168b35). Nesse passo,
afirma-se que pode haver o império da emoc¢édo quando o homem néo é
bem conduzido, ou seja, quando razdo pratica e emocdo estdo
dissociadas. Neste ponto, € descrita a capacidade racional, anteriormente
mencionada, que se relaciona ao intelecto pratico e, provavelmente, a
acdo moral. Para que haja tal tipo de intelecto sdo imprescindiveis
percepcdes sensiveis e imaginacdo, buscar e evitar, que também terdo a
ver com desejos e emogdes, mesmo que estejam relacionados a forma
mais fina de se emocionar, ja passada pela educacdo moral adequada e
da qual falaremos a seguir. Nisso consiste a possibilidade mesmo de
ouvir e obedecer a razdo como um todo, de abrir-se a prudéncia e a
mediania nas emocdes.

O DA (Il 10 433a15-30) parece concordar com essas propostas
ao explicar que o desejo é a origem (arché) do intelecto pratico
(praktiko( noQ) e que a Gltima coisa, nesse caso, € 0 ponto inicial da
acdo. Para que isso aconteca é preciso conceber a felicidade ou uma
ideia de felicidade como topico méaximo da deliberacdo préatica. Aqui se
entende por felicidade a atividade racional em conformidade com a
virtude mais completa. Por isso, um deliberador procura saber, diante
das circunstancias nas quais se encontra, 0 que é ou 0 que constitui a
felicidade. A resposta vira quando tiver detectado um ponto médio que
apresente a melhor acdo dentro daquelas circunstancias, que o agente
tenha ciéncia de tal acdo com base na percepcao e que possa efetuar tal
acdo. Esse silogismo é o foco do deliberar para alcangar a tal felicidade.
Por isso deve mostrar o termo médio que a indique, sendo o silogismo o
plano de acdo do deliberador, que resultarda em acdo complexa
constituindo agir bem e felicidade. Mas para que haja a tal acdo proposta
pelo silogismo é preciso acreditar praticamente, ou seja, afirmar com a
parte calculativa e exercitar a conclusdo proposta pelo silogismo (EN VI
8 1141b13-14; VI 2 1139a21-31).

Segundo Reeve (2014, p. 203), sdo a natureza e a nossa funcéo
gue determinam a felicidade. Esta é a premissa maior da demonstracéo
pratica e ¢ fixa e imutavel, por isso ndo se delibera a seu respeito. Esse
ponto fixo é essencial para que haja movimento (DA 111 10 433b21-27),
e no silogismo pratico é a premissa maior universal que proporciona o
movimento por ser fixa ou uma verdade imutivel (DA 11l 11 434a16-
21). Ao contrario, as opinides ou suposi¢des indicam como lidar com as
coisas que ndo sdo fixas, tratando do que pode variar e ser verdadeiro ou
falso; por isso devem ser adequadas & variabilidade das circunstancias
(EN VI 3 1139h17-18). O desejo correto, nesse caso, é o ponto fixo que
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leva a acdo demandada pela premissa menor. No caso de um desejo ndo
educado, como o apetite no incontinente, age-se contra a natureza, ou
seja, contra a premissa maior que é apreendida pelo intelecto pratico.
Contudo, pode haver dois tipos de silogismo pratico: um proposto pela
prudéncia outro pela inteligéncia (synesis). Esta tltima é discriminadora
e ndo prescritiva como a primeira (EN VI 13 1143a8-10), e por isso 0
silogismo da inteligéncia ndo termina em acdo, diferentemente daquele
relacionado a prudéncia.

Ao tratar das virtudes intelectuais, no Livro VI da EN, Aristdteles
apresenta-nos a inteligéncia e a perspicacia (hé synesis kai hé eusynesia)
como diferentes de ciéncia e opinido. A inteligéncia ndo trata das coisas
eternas nem do que deve ser, mas das coisas sobre as quais pode haver
divida e nas quais cabe deliberar, sendo relativa as coisas de ordem
praticalél. Trata, portanto, dos mesmos objetos que a prudéncia, embora
ndo sejam idénticas. A prudéncia é diretiva - tem por fim determinar o
gue devemos ou ndo devemos fazer - e a inteligéncia & apenas
judicativa. Deste modo, inteligéncia e julgamento tém lugar em nossa
pesquisa por serem associados a capacidade da alma que rege o
conhecimento do contingente. A inteligéncia ndo consiste nem em
possuir nem em adquirir a prudéncia, mas se aplica a faculdade da
opinido:

[...] quando se trata de emitir um julgamento sobre
0 que uma outra pessoa enuncia nas matérias que
vém da prudéncia, e por julgamento entendo um
julgamento fundado (reto, belo;), pois bem é o
mesmo que fundado (reto, belo). E o emprego do
termo inteligéncia para designar a qualidade das
pessoas perspicazes veio da inteligéncia no
sentido de aprender, pois tomamos
frequentemente  aprender no sentido de
compreender (EN VI 11 1143a13-18)62,

Entendemos que nossa proposta de interpretacdo da capacidade

161 Reeve entende a synesis como um aspecto da phrénésis e ndo exatamente
como uma virtude autbnoma (REEVE, 2013, p. 3).

162 Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012) no original: oltwg év T@® ypfobar Tf) 86&N €mi O kpivew mepl TovTOV
nepl OV 1 (ppovncng goTv, dAoV Aéyovioc, Kol Kpivetv KaA®S TO yop €0 Td
KOA®G TO a0To. Kai éviedbev EAAvhe Tobvopa 1) cUvests, ko' fjv edovveTol, €k
TG €v 1@ povBdvey: Aéyopev yop 10 HovOave cuviEval TOAAAKIG.
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de julgamento na EN é ratificada pelo esbogo de definicdo da emocéo
proposto pela Retdrica, relacionando-a com sua capacidade de alterar os
juizos ou discriminacdes (ta kriseis), e a EN chama julgamento
(gnomé)'® a qualidade segundo a qual se considera que as pessoas tém
correta discriminacdo daquilo que é equitavel (syngnomonikon). Prova
disto é o fato de normalmente se dizer que um homem equitavel é
disposto favoravelmente ao outro. Tricot (2012, nota 3, p. 325) explica
gue o equitavel é uma qualidade que leva 0 homem a compreender as
razBes de agir de uma outra pessoa, sendo uma espécie de “largueza de
espirito”, levando mesmo 4 indulgéncia e ao perddo. E o pensar com [o
outro]*®4, fundamental, como explica Nussbaum, para que certas
emocdes como a piedade sejam sentidas, pois para a autora esta emocao,
ou sua falta, dependem dos julgamentos sobre o florescimento, que
serdo tdo confiaveis quanto a moral geral do observador.

Para sentir piedade a pessoa deve considerar o sofrimento do
outro como parte importante de seu préprio esquema de objetivos e fins;
deve pensar que a falta daquela pessoa afeta seu florescimento e deve
ver-se como tdo vulneravel quanto o outro!®. Nessa possibilidade de
colocar-se no lugar do outro, parece haver um tipo de julgamento
envolvido, ou um tipo de imaginacdo chamada por Nussbaum (2008, p.
319) de “julgamento da possibilidade similar”. Para que isso aconteca
ndo é estritamente necessario que a pessoa focalize a relagdo da outra
consigo mesma, mas imaginar-se em uma posicdo de possibilidade
similar ajuda na medida da imaginagdo eudaimonistica da prépria
pessoa, porque seres humanos tém dificuldade de relacionar os outros
COoNsigo mesmos, a hao ser por pensamentos com 0S quais ja estejam
preocupados. Por conseguinte, € possivel entender melhor o que
Avristételes poderia ter pretendido chamar de julgamento ou
discriminacdo e porque resolveu associa-lo com um traco ético cedido
as emoc0es, que descreveu e pensou como ligadas as relagdes humanas,
teoria comprovada pelo o passo subsequente:

[...] atribuimos  julgamento, inteligéncia,
prudéncia e razdo intuitiva indiferentemente aos
mesmos individuos quando dizemos que eles

183 Robinson (2010, p. 245) observa que Aristoteles usa os verbos krinein e
gnorizein para designar a discriminacgao.

164 LIDDELL & SCOTT, 1996, s.v.

185 Sobre a discussdo desse assunto feita por Nussbaum, ver também seu livro
Sem fins lucrativos.
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alcancaram a idade do julgamento e da razéo, e
que eles sdo prudentes e inteligentes. Pois todas
essas faculdades sdo sobre as coisas Ultimas e
particulares; e é sendo capaz de julgar as coisas
retornando ao dominio do homem prudente que
S0mos inteligentes, benevolentes e
favoravelmente dispostos [em relacdo] aos outros,
as acdes equitdveis sendo comuns a todas as
pessoas de bem em suas relagbes com o0s outros.
Ora, todas as agbes que devemos completar
retornam as coisas particulares e Ultimas, pois o
homem prudente deve conhecer os fatos
particulares, e por seu lado a inteligéncia e o
julgamento giram em torno das ac¢des a completar,
que sdo as coisas Ultimas. A razdo intuitiva se
aplica também as coisas particulares, em ambos 0s
sentidos, j& que 0s termos primeiros, bem como os
Gltimos, sdo do dominio da razdo intuitiva e ndo
da discursividade: nas demonstragdes a razdo
intuitiva apreende o0s termos imutiveis e
primeiros, e nos raciocinios de ordem pratica, ela
apreende o fato Ultimo e contingente, quer dizer, a
premissa menor, ja que esses fatos sdo do fim a
alcangar, os casos particulares servindo de ponto
de partida para alcancar 0s universais. Devemos,
portanto, ter uma percepcdo dos casos
particulares, e essa percepcao é a razdo intuitiva
(EN VI 12 1143a25-35; 1143b1-5),

166 Traducdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: Eioci 6¢ naoat ai Egic e0Adymg gig TanTod Teivovcor Aéyousy
YOp yvounv kai cdveswy kol @povnoy Kol vodv Enl Tovg avTovg ém(pépovrag
yvm;mv Eew Kol vodv 16N kai ppovipovg kol GuveTovs. micar Yap ol Suvapes
omwl TdV éoydtov glol kal TdV kab' EkacTov: Kol €V LEV Td Kmeog glvor mepi
OV O PPOVILIOC, GUVETOC KOl EDYVOU®OV 1| CUYYVAOUOV" TO Yip EMEWT] KOS TV
ayabdv amavtov €oTiv &v 1@ Tpog dAlov. EoTt 8¢ TV kab' Ekaocta Kol TOV
€oydtov Groavta Td TPaKTE: Kol Yap TOV QPOVILOV Sl YIVOOKEW avtd, Kol 1|
GUVEGLS KOl 1] yvoun mepl 10 Tpaktd, Todta &' Eoyata. kol 0 voig Tdv £0)0TmV
€M GpEoTEP Kol yap T@V TPpOTOV Spov Kol TdV Eoydtov vodg 0Tl Kol o
A0Y0G, Kol O eV KaTd TOG Amodei&elg TV aKviTOv Spmv Kol TpOTOV, O 8" &v
Toig npoucrmoug 0D acxarou Kol EVOEXOPEVOL Kal THG ETEPOG TPOTACEWS ApYaL
yap 10D oD Eveka avTar &k TV ke’ EKacTo Yap o KabOLov® TOVTOV 0DV EYEV
d¢el aicOnow, abtn &' €oti voic.
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A prudéncia é um tipo de boa administracdo, como vemos no
caso da temperanc¢a, cujo nome sophrosyne indica a conservacdo da
prudéncia, sendo que esta conserva o julgamento ou discriminacao, ja
gue o prazer e a dor sdo capazes de destruir juizos acerca da acdo porque
0s principios de nossas a¢des sdao os fins aos quais tendem nossos atos.
E a faculdade discriminativa do julgamento, contudo, que parece estar,
desde a origem, mais préxima as emocdes, jA que estas estdo
irremediavelmente relacionadas a sensibilidade, que por sua vez nos
fornece as imagens/percepgdes dentre as quais devemos efetuar a
discriminagdo. Com nossa pesquisa entendemos que a faculdade
judicativa ou discriminativa da raz&o, portanto, tem grande importancia
no bem emocionar-se, podendo mesmo favorecer que a prudéncia se
achegue ao ndo racional desiderativo e as emogdes.

Diante disso, o papel do julgamento e da inteligéncia na
demonstracdo pratica € restrito as coisas Ultimas e particulares, porque
ndo sdo direcionadas ao que é imoével ou imutavel (EN VI 12 1143a4-5).
Isso acontece porque tém seu foco na acdo particular dentro de uma
circunstancia, mas a premissa maior nessas demonstragdes tem que ser
imutavel e imdvel, como o soquete na articulacdo bola-e-soquete
descrita no DA. Contudo, propusemos anteriormente que a prudéncia de
certo modo também se relaciona com o universal (a felicidade ou o
desejo por felicidade), que nesse caso € a premissa maior do silogismo
pratico, diferenciando os silogismos por prudéncia e por inteligéncia.

Vimos que os diferentes papéis do intelecto nas demonstragdes
aparecerem descritos em EN VI 12 1143a35-b11. O intelecto tem por
ocupacdo tanto os termos primarios quanto as coisas que sdo Ultimas.
Nas demonstragcbes cientificas o intelecto apreende um dos termos
primeiros e que ndo muda. Nas demonstrages praticas, relaciona-se
com as coisas Ultimas e com as que podem ser de outro jeito, bem como
com a premissa menor. O intelecto préatico lida com tais coisas porque
elas sdo o ponto de partida do que se tem em vista, porque 0s universais
vém dos particulares. Dos universais precisamos ter percepc¢do (sendo
esta neste caso intelecto, noQs, citado no fim do passo acima). Por isso o
intelecto é tanto principio quanto fim (arché e télos), pois as
demonstragGes vém do intelecto e séo sobre o intelecto.

O segundo papel do intelecto em uma demonstracdo pratica é
apreender a premissa menor. Como vimos acima, esta € a Gltima coisa
alcangada em uma deliberagdo. Pode ser de outra maneira porque
prescreve um tipo de agdo particular que pode variar conforme a
circunstancia e ao que cabe ao agente fazer ou ndo. O termo crucial
dessa premissa € o termo médio que designa um tipo de acéo particular
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que ¢ apreendido pela percepcdo (EN VII 5 1147a25-26), e a percepgdo
envolve apreensdo “concomitante de universais” (REEVE, 2014, p.
210). A apreensdo do termo médio, por sua vez, acontece devido a
apreensdo, pelo intelecto, de um misto das premissas maior e menor:
guando se entende as duas premissas se entende a conclusdo. Assim:

Como a percepcao do termo médio (ou a agdo que
ele designa) deve ser mediada dessa maneira para
ser do tipo deliberativo ou determinador da acéo
relevante ela é um exercicio tanto da percepgéo
como do entendimento. Como a escolha
deliberativa, portanto, que ¢ “entendimento
envolvendo desejo ou desejo envolvendo
pensamento” (EN VI 2 1139b4-5), a percepcao
deliberativa é  entendimento  envolvendo
pensamento (REEVE, 2014, p. 211).

Em retomada a questdo da relacdo do silogismo empreendido
pelo prudente com particular e universal proposta no Capitulo Il e aqui
detalhada, na medida em que contemplasse nossas discussdes, foi
possivel compreender que, por um lado, a felicidade é o ponto inicial
por ser fim de toda acdo, sendo universal. Por outro lado, o ponto inicial
sdo as agdes particulares que se direcionam ao alcance da felicidade.
Portanto, mesmo o intelecto em sua funcdo pratica necessita da
conjugacéo entre corpo e alma para que atue de modo excelente, pois 0s
particulares, mesmo na deliberacdo pratica, se originam da percep¢do
sensivel mais elementar que afeta o corpo e pde a capacidade racional a
trabalhar em prol do que ha de melhor para 0 homem. Tal percepecédo
também pode estar pautada em um tipo de opinido relacionada as
premissas da deliberacdo, que ndo se veem de todo desvencilhadas da
opinido geral ocasionada pelo contato com dados da sensibilidade, como
Veremos a segulir.

2. f) Opinido

As premissas que devem ser captadas pelo intelecto sdo
constituidas por opinides acerca do que é buscado e do que se deve fazer
ou deixar de fazer para alcancar um objetivo. Assim, a opinido, em EN
VI 10 1142b11-15 é apontada como um tipo de afirmacdo baseada em
deliberagdo. Difere da prudéncia, que é virtude e fixa, por ser um estado
e por poder ser esquecida. Mas, com auxilio da virtude moral adquirida
por boa habituacdo, alguém pode ser ensinado a ter a opinido correta
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sobre algo que levard a uma deliberacdo e, possivelmente, a uma agédo
(EN VII 9 1151a18-19). A correcdo daquilo que é afirmado pela
capacidade opinativa é importante, assim como a retidao do desejo, mas
é preciso também haver correc¢do da deliberacdo que apoia a opinido.

Em EN VI, ao comparar escolha deliberada e opinido, Aristdteles
nos da importantes tracos de ambas, em especial da segunda. A opinido
parece ter por alvo qualquer coisa, inclusive o que é impossivel e 0 que
ndo estd em nosso poder. Pode ser falsa ou verdadeira, e ndo é boa ou
ma, como é classificada a escolha deliberada. Um homem tem tal ou tal
qualidade atribuida a si pelas escolhas que faz, e ndo por defender
determinada opinido, embora escolha obter ou evitar, mas ndo opine
sobre esse tipo de coisa. Alguém escolhe deliberadamente as coisas que
sabe serem boas, mas a opinido é emitida igualmente acerca daquilo que
ndo se sabe se € bom ou mau, e ndo parecem ser as mesmas pessoas
aquelas que deliberam bem e as que opinam bem, porque mesmo quem
opina melhor pode escolher coisas que levam ao vicio. A escolha
deliberada é diferente da opinido, portanto, por ser proposta como
capacidade do prudente que estd diretamente ligada a acdo avaliavel
moralmente. A prudéncia é virtude da parte da alma capaz de opinar,
porque a opinido tem relacdo com o que pode ser de outro modo;
todavia, ndo é simplesmente uma opinido acompanhada de regra. Por
isso, nos procedimentos de decisdo cabiveis ao prudente, a opinido tem
lugar antes da escolha deliberada (EE 11 10 1226b9). Zingano (2008, p.
171) esclarece isso do seguinte modo: “No ambito do aristotelismo, a
acdo necessariamente estd envolvida com as opinides que o0 agente tem;
se suspendéssemos todas as nossas opinides, ndo poderiamos agir’6’.

A opinido é mais bem explicada pelo De anima, quando
comparada a imaginacdo. “Pois essa afec¢@o depende de nos e somente
de nos e do nosso querer [...], € ter opinido ndo depende somente de nos,

%7provavelmente, por este motivo, Aristételes, quando trata da causa da
incontinéncia, também emite sua opinido. A premissa universal do silogismo
pratico empenhado pelo acratico é uma opinido, a outra premissa se relaciona
com os fatos particulares, no campo dos quais a percep¢do manda. Ha pessoas,
porém, que se mantém em sua opinido e que ndo sdo facilmente convencidas a
alterar; a estas chamamos obstinadas (teimosas). Na contraméao, ha pessoas que
ndo persistem em suas opinides devido a uma causa estranha a incontinéncia, o
que implica que quem age por prazer nem sempre € intemperante, incontinente
ou perverso. Por conseguinte, a opinido pode estar ligada a toda a cadeia de
relacdo racional anteriormente mencionada e que se pde em contato com o
desiderativo, sendo forcoso que admitamos seus contatos com a emogdo,
mesmo porque o termo aparece associado a emogao.
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pois ha necessidade de que ela seja falsa ou verdadeira” (DA Il 3
427b17-21)1%8, A opinido de que algo é terrivel, pavoroso ou
encorajador, leva imediatamente a certas emoces, diferentemente da
imaginacdo (DA I1ll 3 427b16-23). Isso implicaria que a opinido tem
papel mais efetivo que a imaginagédo no provocar emogdes?

Ao que tudo indica, a resposta € positiva, pois a opinido é
acompanhada de crenca, a crenca é acompanhada do estar persuadido, e
a persuasdo é acompanhada da razdo (DA Il 3 428a18-24). Por
conseguinte, e sendo que ha acdo da opinido na emocdo, ha certo
elemento racional no se emocionar ou ha ao menos a comprovacao de
nossa proposta sobre a possibilidade de participacdo do ndo racional no
racional e vice-versa, ja que ainda no DA (lll 3 427b10), Aristételes
chega a definir a opinido como um tipo de pensar (noein) que pode ser
correto ou incorreto, de acordo com seu contato com a realidade.
Propostas que sdo reforcadas também, como no caso da percepgdo
sensivel, por EN X 7 1177b26-30, trecho no qual o filésofo destaca a
impossibilidade ou inviabilidade do homem viver totalmente para a
razdo, porque esse tipo de existéncia o livraria por completo de sua
humanidade. Assim, s6 existe opinido daquilo que ha percepcéo
sensivel, mas ha igualmente um tipo de opinido relacionada a percep¢édo
deliberativa quando aparece em um silogismo pratico.

Vimos que as deliberagOes préaticas sdo expressas sob a forma de
silogismos préaticos que sdo concluidos com acdes (EN VII 5 1147a25-
31). Nesse tipo de silogismo, uma opinido é universal, outra é particular,
da parte da percep¢do. Quando dessas duas premissas se gera uma
proposicdo é preciso que a alma afirme a conclusdo obtida com o
silogismo. Apo6s, age-se, desde que ndo haja impedimentos. Deste modo,
seja a opinido corriqueira ou aquela associada ao silogismo pratico, ela
se configura sempre como um traco de razdo que interfere na emocéo
desde seu surgimento frente ao mundo até seu aprimoramento pelos
processos da prudéncia e da razdo pratica.

Diante do que foi exposto, podemos agora acatar a seguinte
proposta de Zingano: a emocao ndo é um bloco impermeavel. A maioria
das emocfes é um todo poroso, permeavel por certas formas da
racionalidade. Seus poros podem dar lugar as sugestdes da razdo, que
estdo presentes realmente, desde o inicio, com grande parte das pdthe.
Assim, essa permeabilidade ndo é exclusividade das emoc6es tragicas

188 Tradugfo de Maria Cecilia Gomes (2006), no original: todto pév yap 1
nahog €0’ NUiv éotwv, Gtav Povddpeda [...] doEalew &' odk &' UIv: avaykn yop
7 yevdeoban fj aAnBedev.
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ou daquelas despertadas pelo discurso persuasivo, embora
provavelmente seja nas descri¢fes destas que a relagdo do emocional
com a razdo se faca mais visivel. Por isso, na analise das virtudes
particulares e das emocgOes a estas relacionadas sempre nos deparamos
com termos como ‘“pensa”, “imagina”, “cré€”, “tem opinido”. As
aparéncias que tocam o agente e levam as crencas que podem dar em
uma ou outra emocdo precisam dos phaindmena (aparéncias) e estes sO
encontram o homem por meio das percepcbes sensiveis que estdo
relacionadas a opinido e a capacidade opinativa da razdo, porque a
opinido é atrelada ao que pode ser diferente. Portanto, entendemos que
estas capacidades racionais, ao menos em certa medida, recobrem todas
as emocoes, especialmente as que podem ser moderadas ou mudadas de
algum modo.

E certo, contudo, que a educacdo moral proposta pelo filosofo
cede mais importancia ao habito que a forga da razdo, mas ndo se pode
esquecer que para ser realmente virtuoso, para ser capaz de agir por si
mesmo, de perceber por conta prépria o que € bom, se munir de bons
desejos, boas emocgfes e desencadear a acdo correta, a racionalidade
precisa estar presente ao menos sob a forma da phrénésis, que
desencadeia a bouleusis e a proairesis. A educa¢do que permitira mudar
as emoc0es, ou mudar de emocdes, ndo pode se contentar, portanto, com
uma vida boa, porém conduzida por uma razdo que venha de fora,
porque mesmo que tal vida seja boa, ndo é totalmente feliz. O agente
precisa ter todas as virtudes, intelectuais e morais, a sua disposigdo. E
preciso, portanto, que tenha a capacidade racional e a capacidade nédo
racional em cooperacdo em sua alma, reforcando a proposta de EN 1 13,
para que manifeste aquilo que é propriamente humano e isso é possivel
devido as caracteristicas das capacidades que acabamos de descrever.

Essa leitura favorece nossa interpretacdo, que ressalta o papel das
emocdes na vida moral, colocando emogdes e razdo pratica juntas em
uma vida considerada feliz, e ndo subjugando as emocfes a forca da
razdo. Todavia, apresenta o problema da conciliacdo entre razdo e
emocdo. Essa conciliagdo se faz possivel a partir de quando se
reconhece a impossibilidade de que mesmo os melhores dos homens
vivam isolados a contemplar, ou que extirpem suas emogdes com o
auxilio de algum tipo de razdo, pois as emogdes sdo presentes na
constituicdo do sujeito moral. Neste tém papel significativo tanto para o
carater quanto para o inicio das a¢des; ja a razdo pratica atua no interior
do sujeito moral. Pode conduzi-lo melhor ao seu objetivo, mas também
frear ou redirecionar seus movimentos, tornando-o um agente moderado
em suas emogdes. 1sso s6 acontece porque tal agente, gracas & natureza
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de sua alma, tem a racionalidade na base de suas emoc¢Ges, bem como
porque entendemos que um cidaddo € racional em suas acles e vida
guando apazigua suas capacidades animicas racionais e nao racionais,
completando a fungdo propriamente humana e conferindo a
possibilidade educabilidade das emocBes gracas a sua racionalidade.
Mas, como levar a cabo essa educacio? E nesse ponto que cabe nossa
exposicdo acerca dos instrumentos que permitem as mudangas nas/das
emocoes.

3. O acordo entre a razdo e as emocOes: a educacdo moral e 0s
instrumentos de modificacdo da emog&o®®

3. a) Educacéo, habito e lei para a virtude

Depois de todo o proposto percebemos que a razdo pratica (e a
razdo como um todo, ja que se trata de uma mesma capacidade) deve
entrar em acordo com o ndo racional para que haja virtude, ou seja, para
que haja moderacdo nas emocdes e felicidade!’®. Somente assim o
homem sera capaz de manifestar o que entendemos nesse estudo como
verdadeiramente humano, a plenitude de sua alma em harmonia.
Provavelmente, uma solucdo apontada pela Etica Nicomaqueia para
nossa indagacdo a respeito de como por emogdes e razdo pratica em
acordo esteja a ser indicada pelo passo Il 2 1104b9-24 (cf. ainda EN X
1 1172a19-24), que fala de um tipo especifico de educacdo, com base
em proposta feita por Platdo'’’, e que, provavelmente, deva ser
empregado a fim da virtude. O passo propde que as virtudes morais
estdo relacionadas com o prazer e o desejo. Sendo possivel educar-se ou
habituar-se a fim de se comprazer e desejar devidamente, igualmente
deve ser possivel educar e habituar as emogbes. Do mesmo modo,
podemos usar a explica¢do de Aggio, a respeito do modo como conciliar
razdo pratica e desejo, como exemplo para entender 0 que propomos:
“Ao que tudo indica, a educacdo moral parece ser condicdo prévia
necessaria para que razdo e desejo se harmonizem e para que a razdo
possa ser efetivamente causa coadjuvante (synaitia) na constituicdo do

%9 ebrun entende que a possibilidade de regular as emogdes ¢ a garantia de
poderem ser julgadas eticamente (2009, p. 14-15).

170 Sorabji (2002, p. 7) nos explica que para Aristdteles as emogdes sdo Uteis a
polis, desde que moderadas, por permitirem catarse. Por conseguinte, Platdo
estava errado ao expulsar os poetas da sua cidade ideal.

"Rep. 410e-402a; Leis 653a.
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fim da a¢do” (AGGIO, 2017, no prelo). Pensamos que, ap6s a
explanacdo subsequente, poderemos defender algo semelhante para a
boa condugdo em relagéo as emogdes.

Pelo que a EN aponta, vimos que o desejo por um fim deve
concordar com o escolher e o deliberar bem sobre os meios adequados
ao alcance do fim buscado, e com isso pedir a acdo para que tal fim seja
alcancado, resultando na acdo virtuosa. A interpretacdo mais
comumente aceita propde que, para Aristételes, a parte desiderativa da
alma, ainda que chamada irracional, compartilharia da razdo e poderia
mesmo ter razdo (l6gos ékhein) pratica, pois a ouve mesmo ndo
raciocinando as coisas fora de si (EN | 13 1102b29; 1103a3). Por
exemplo: “O efeito geral ¢ fazer a boulesis distinta da razdo, embora
ainda relacionada a ela” (SORABIJI, 2002, p. 322; tradug¢do nossa).
Relacdo que s6 é possivel para 0 homem prudente. A obra de um
homem s6 é perfeita (téleios) quando esta em acordo com a totalidade
da razdo, mas especialmente quando em acordo com a prudéncia e com
a virtude moral, pois a prudéncia torna o propdésito humano reto e
culmina na boa conduta e no desejo reto. Conforme a explicacdo de
Aggio:

Para que o desejo se torne reto, i. e., para que ele
seja conforme a razdo, Aristoteles nos diz
sucintamente que ele deve ser educado a “ouvi-la”
e a “obedecé-la”. Dizer isso significa pressupor
que o desejo ndo nasce reto e que o fim ndo é
naturalmente um bom fim, mas que, ao contrario,
deve ser constituido dessa forma. Se fosse
naturalmente bom, ndo haveria por que educa-lo,
ou seja, ndo haveria motivo ético para tanto, nem
uma razdo que fosse capaz de persuadir a parte
desiderativa. Tampouco poderia haver educagdo
do desejo se a parte desiderativa ndo fosse

naturalmente educavel, i. e., constituida, por
natureza, para obedecer a razdo (AGGIO, 2017,
no prelo).

Essa possibilidade de educar o desejo € igualmente a
possibilidade de educar a emocdo, pois a emocdo é da alcada do
desiderativo, assim como os trés tipos de desejo que Ihe correspondem e
como as virtudes morais que pdem o fim e que sdo possiveis devido a
habituacdo ao que é correto. Ao habituar corretamente o0s desejos,
igualmente serdo corretamente habituadas as emocGes que lhes
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acompanham. Tal educacdo é demasiado importante, o que percebemos
por interpretacdes como as de Zingano (2008, p. 24), que escreve: “as
emocdes tém que estar previamente educadas moralmente para que a
razdo possa acompanha-las e¢ lhes dar a reta dire¢do”. Porém, ainda
devemos fornecer melhor explicacdo para a possibilidade de moderar e
alterar as emoc0es, a forma e a possibilidade de alterar 0 modo como
sentimos e o que sentimos, mudancas operadas pela educagdo. Essa
explicacdo é necessaria, bem observa 0 mesmo estudioso, como vimos
anteriormente, porque mesmo que a razdo préatica interfira nas emocoes,
nada garante que consiga modifica-las. E preciso conseguir uma
precedéncia e prevaléncia da acdo (bem conduzida pelo habito) em
relacdo a disposicdo moral que se fixard em virtude. Mas, o que é
preciso fazer para que tal educagéo aconteca?

Aristoteles, no Livro X da EN, comeca a responder tais perguntas
observando que a maioria ndo faz o que deve por ser nobre, mas por
medo da puni¢do. Isso acontece porque “vivendo sob o império da
paixdo, 0os homens perseguem suas proprias satisfacGes e 0os meios de
realiza-las, e evitam as dores que a isso se opdem, e eles ndo tém
nenhuma ideia do que é nobre e verdadeiramente agradavel, por ndo o
terem jamais experimentado” (EN X 10 1179b13-16)'72. Assim sendo,
haveria algum argumento capaz de persuadir essas pessoas? Aristoteles
observa que se nao € impossivel é ao menos dificil extirpar por meio do
raciocinio os habitos inveterados no carater. Pensa ainda que devemos
nos considerar felizes se dispomos de todos 0s meios para nos tornarmos
honestos e com isso conseguirmos participar de algum modo da virtude.
Mas, como isso seria possivel? Por natureza, por habito ou pelo ensino?
N&o seria por natureza, ja que os dons naturais ndo dependem de nés,
como explica o passo seguinte.

O raciocinio e o ensino, por sua vez, ndo sdo,
temo, igualmente poderosos em todos os homens,
mas é preciso cultivar antes, a0 menos os habitos,
a alma do ouvinte, em vista de lhe fazer estimar
ou abominar o que deve sé-lo, como por uma terra
chamada a fazer frutificar a semente. Pois o
homem que vive sob o império da paixdo nédo
saberd escutar um raciocinio que busca desvia-lo

172 Tradugdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: maet yap {@vieg TG oikelag Mdovig didrovot koi St dv
adtar EGovtal, QELYOVLSL 88 TAC Aviukelévag Admag, tod 88 kodod kol Mg
aAn0dS 116€0g 00" Evvolav Eyovoty, dygvoTol Oves.
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de seu vicio, e nem mesmo o compreendera. Mas,
0 homem que esta nesse estado como é possivel
fazé-lo alterar de sentimento? (EN X 10 1179b23-
28)173.

De um modo geral, parece que o raciocinio que cede a paixao nao
o faz por constrangimento; assim, para que um homem seja bom, deve
haver previamente uma disposicdo do carater que seja apropriada a
virtude, que estime o que é nobre e que despreze o que € vergonhoso.
Mesmo que tais disposi¢des recebam uma educagdo de acordo com a
retiddo, desde a juventude, a tarefa se torna ainda mais dificil se néo se
for educado sob leis justas, porque viver corajosamente ndo é agradavel
para a maioria das pessoas, especialmente para os jovens. Por isso, é
conveniente estipular pelas leis 0 modo de educar e 0 modo de viver,
que deixara de ser doloroso com o habito. Ndo basta, todavia, uma
educacdo e cuidados desde a juventude: é preciso que os cidaddos, ainda
guando adultos, sejam capazes de praticar as coisas aprendidas e facam
delas habitos. A habituacdo € necessaria desde a infancia, desde os
ensinamentos apresentados no ambito doméstico, mas as leis serdo
necessarias na idade adulta e por toda a vida, porque a maioria obedece
mais & necessidade que a razdo, e mais & puni¢ao que ao sentido do bem.

Do mesmo modo, caso se pretenda que um homem seja bom, este
deve receber uma boa educacéo e os habitos do homem de bem, além de
se ocupar com coisas honestas, ndo fazendo o que é vil nem voluntaria,
nem involuntariamente. Se aqueles que ndo alcancam a plena virtude s
podem agir bem em uma vida submissa a regra inteligente e perfeita,
conseguida a forga, Aristételes entende que ao menos no inicio da
educacdo, a autoridade é necessaria. A autoridade paterna, contudo, ndo
sera suficiente por ndo possuir nem a forca, nem o poder corretivo; por
isso, a lei que tem poder de obrigar € uma regra que emana de certa
prudéncia, e a inteligéncia deve poder fazé-lo. Se 0 homem detesta
aquilo que faz oposicdo aos seus impulsos, a lei ndo deve estar a cargo
da pessoa, mas prescrever o que é honesto dispensando o agente de se
tornar, quando ndo for possivel, prudente. “A melhor solugdo ¢é,
portanto, se entregar a justa solicitude da autoridade publica e ser capaz

178 |dem: 6 8¢ Adyog kai 1 Sdoym w mot' ovk &v Emacty ioydel, GAAGL Sl
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de fazé-lo” (EN X 10 1180a29-31)'74. Caso ndo haja o interesse da
autoridade publica nesses assuntos, pensa-se que o melhor € que cada
individuo deva propor a seus filhos e amigos uma vida virtuosa, ou ao
menos tentar fazer com que tenham vontade viver virtuosamente.

Com isso, Aristoteles parece pensar que um patriarca conseguira
cumprir sua tarefa educadora se tiver um espirito legislador. Se a
educacdo publica é exercida em meio as leis, e, se somente boas leis
produzem uma boa educacdo, igualmente em casa deve haver boas
regras. Se tais leis sdo escritas ou ndo, ndo importa. O que importa é que
sejam capazes de fornecer a educagdo a uma sO pessoa ou a um grupo.
Na cidade sdo as disposicdes legais e 0s costumes que tém a forca para
sancionar, mas nas familias o pai e os usos privados devem ter tal poder,
sendo que o poder coercitivo deve ser mais forte nesse &mbito, porque
h& lacos afetivos que unem pai e filho. Isso deve ser aproveitado, pois
nas criangas existe uma afecc¢do e uma docilidade naturais. Nesse ponto
a educacdo individual é superior a publica, pois sabe o que é melhor
para o individuo a ser educado. “Julgaremos entdo que ¢ tida uma conta
mais exata dos particulares individuais quando se lida com a educacdo
privada, cada sujeito encontrando entdo mais facilmente o que
corresponde as suas necessidades” (EN X 10 1180b11-12). Os cuidados
dispensados ao individuo serdo, no entanto, mais bem dados por alguém
gue conheca do universal, que saiba, de um modo geral, 0 que convém
aos que se encontram em formagc&o. A esse respeito, Aristoteles escreve:

E provavel, portanto, que aquele que deseja, por
meio da disciplina educativa, tornar os homens
melhores, quer eles sejam em grande nimero,
quer em pequeno numero, deve se esforcar para
tornar-se a si mesmo capaz de legislar, se é pelas
leis que n6s podemos nos tornar bons: colocar, de
fato, a um individuo qualquer que seja, aquilo que
propomos a vosso cuidado, na disposicdo moral
conveniente, ndo esta ao alcance de qualquer um,
mas se essa tarefa vem a alguém, é seguramente
ao homem que possui o0 conhecimento cientifico,
como ¢é aplicavel para a medicina, e para as outras
artes que fazem apelo a alguma solicitude e a

17 Traducgdo nossa para o portugués, feita a partir da tradugéo francesa de Tricot
(2012), no original: kpéticTov pév odv 10 yivecsOon kowviy émipéletay kol dpOnV
Kot dpdv avtd dvvacho.
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prudéncia (EN X 10 1180b23-28)7.

A analogia médica nos faz entender melhor por que a educacdo
proposta é adequada a emocdo: a medicina grega de linha hipocrética,
bem conhecida por Aristételes, era questdo de equilibrio. Por esses
motivos, pensamos que o mesmo valha para a emocdo: sendo
acompanhada de prazer e dor, e tendo a ver com os desejos, devera
igualmente poder receber certa educacao, para equilibrar-se com a razdo
pratica. Tal educacdo emocional, por sua vez, vira com o auxilio da
melhor forma da capacidade calculativa da alma, a prudéncia, e de seus
recursos, a saber, a boa deliberacdo e a escolha deliberada, que
concorrerdo a boa agdo e a melhor forma que a vida humana possa
alcangar. Por isso, Besnier prop6s (2008, p. 91) que a formagdo ética
poderia ser entendida como uma “arte da paixdo” - embora ‘arte’ ndo
pareca ser termo empregado pelo comentador no mesmo sentido que
téchne € usado por Aristoteles - , sendo oposta ao viver segundo a
emocdo, traco dos jovens e dos incompletamente educados. Sobre isso
Besnier escreveu:

Para Aristoteles, quem vive segundo as paixdes
(no nivel das paix0es) vive, certamente, sem arte
(sem a arte da felicidade), para a qual lhe falta a
disposicdo); o vicioso e o virtuoso tém essa
capacidade, o segundo como arte verdadeira, o
primeiro conforme uma contra-arte [...], que ndo o
tornaré feliz, mas ao menos tera a vantagem de lhe
proporcionar um percurso de vida coerente. Um
torna sua vida coerente pela busca da mediania, o
outro pela de um extremo (em excesso ou
deficiéncia) (BESNIER, 2008, p. 92).

O hébito a virtude moral proporcionado pelas regras corretas - da
razdo, da casa, da pélis - favorece a forma adequada da emocéo. E para
responder a pergunta que haviamos levantado em um capitulo anterior
acerca da diferenca entre habito e ensino, ja que ao longo deste tépico

175 Traducgdo nossa para o portugués, feita a partir da traducéo francesa de Tricot
(2012), no original: tdyo 8¢ koi t@® Povlopéve dt' émueieiog Peltiovg molEly,
gite ToALOVG €iT’ OAlyovg, vopobetik®d melpatéov yevéohat, €l du vopmv dyabol
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falamos dos dois, podemos acatar a proposta de Irwin (1978, p. 568). O
estudioso entende ensino como aquele tipo de educacdo apto a
desenvolver as virtudes intelectuais, tdo necessarias a virtude moral. O
ensino ndo determina os fins buscados por um homem, que devem ser
determinados pela virtude moral que é adquirida por meio de treino, ou
seja, do habito. Ambos, como observa Zingano, exigem tempo e
experiéncia, constituindo aquilo que parece ser a educacao ideal para a
vida moralmente boa. A habituacdo moral sozinha seria, como na
proposta de Irwin (1975, p. 576-577), uma educacdo incompleta porque
ndo produziria virtude de carater. Por conseguinte, embora Irwin
entenda que Aristoteles ndo o diga, pensamos ter deixado claro ao longo
de nosso estudo, que o filésofo entende que a virtude moral requer o
envolvimento de ambas as capacidades da alma, em diversas de suas
(sub)capacidades, para fazer do homem pleno. Quando o fildsofo exige
gue a virtude completa requeira sabedoria, exige, a0 mesmo tempo, que
haja cooperacdo entre as duas capacidades da alma ao menos sob a
forma de um alinhamento entre percepcdes, imaginacdes, pensamento,
intelecto, opiniBes, juizos, desejos, prazeres e emogdes. Por conseguinte,
algo mais que uma acdo virtuosa irrefletida (palavras de Irwin) é
necessaria a formacao de um bom carater.

O tipo de educacdo proposto ao fim e ao longo da EN permitira
ao cidaddo mais que deliberar corretamente e escolher deliberadamente
por auxilio de uma virtude que lhe é alheia. Permitira fazer tais calculos
e ter tais preferéncias por si mesmo, gracas a sua propria prudéncia, que
o levara aos melhores desejos e a por-se 0s bons fins. Isso tudo garantira
a emoc¢do moderada e ajustada na escolha, que levara a boa acéo e a vida
feliz, peculiares a0 homem. “No homem bem-educado, o pathos ndo é
uma forca que colocara permanentes obstaculos & alma razoavel: ele esta
a servico do 16gos e em consonéncia com ele” (LEBRUN, 2009, p. 16).
Para tanto, polis e polités (cidaddo) contam com auxiliares na mudanca
e adequacdo emocional: as artes (téchnai) que facilitam o trabalho de
habituacdo conforme a razdo. Vejamos, portanto, de que modo a arte
poética e arte retérica podem colaborar com a educagdo proposta para
mudanca das/nas emocg0es, para que harmonizem com a solicitagdo
racional, e como tal mudanca pode ser apreciada eticamente.

3. b) A retérica como instrumento de mudanca nas emogdes
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Na Retdrica também podemos ler sobre os perigos que
determinadas emog¢8es (ou emocdes desmesuradas) representam a vida
politica. Aristételes afirma que o “ataque verbal, a compaixdo, a ira e
outras paixdes da alma semelhantes a estas ndo afetam o assunto, mas
sim o juiz” (Rhet. 1354a16-18)'76. Afirma também que determinadas
emocgOes ndo devem ser suscitadas em certos lugares, caso da ira, do
odio e da piedade, que ndo devem estar presentes no areépago, porque
pervertem o juiz (Rhet. I 1 1354a24-25). “Na sua aprecia¢do dos fatos,
intervém muitas vezes a amizade, a hostilidade e o interesse pessoal,
com a consequéncia de ndo mais conseguirem discernir a verdade com
exatiddo e de seu juizo ser obscurecido por um sentimento egoista de
prazer ou de dor” (Rhet. | 1 1354b8-11)'7". No ambito do discurso
persuasivo as emocdes apresentam esse aspecto especifico, sua
capacidade de alterar, de afetar os juizos.

Tal aspecto da Retorica € interessante porque aborda a arte que
tem “capacidade de descobrir o que ¢ adequado a cada caso com o fim
de persuadir” (Rhet. | 2 1355b25-26)8. A arte retérica revela a
capacidade de descobrir os meios de persuasdo sobre qualquer questéo,
0 que a torna peculiar. Convém notar quais propostas do tratado em
guestdo possam valer para uma investigacdo de cunho ético acerca das
emocdes em sua relagdo com a plenitude daquilo que é propriamente
humano e que favoreca as relagdes das capacidades racionais e ndo
racionais. Pretendemos entender, especialmente, como o orador
consegue suscitar ou mudar emocBes, com estas mudar o juizo do
publico e como essa habilidade pode auxiliar uma educacdo moral que
modere as emoges.

Podemos comecar nossa pesquisa do assunto pela observacao das
provas de persuasdo proprias a retdrica. “As provas de persuasdo
fornecidas pelo discurso sdo de trés espécies: umas residem no carater
moral do orador; outras, no modo como se disp8e o ouvinte; e outras, no
préprio discurso, pelo que este demonstra ou parece demonstrar” (Rhet.

176 Traducdo de Alves; Alberto e Pena (2012), no original: SwBoln yap xod
gheog kai Opyn kol Ta TowdTa Ao THG Wuydig ob TEPL TOD TPAYHOTOS E0TLY,
GALG TPOG TOV SIKAGTNV.

" Traducédo de Alexandre Janior, Alberto e Pena (2012), no original: mpog odg
Kol 7O QALY 110N kol TO WICEWV Kol TO 1010V GUUEEPOV GUVIAPTNTOL TOAAAKIS,
dote pniétt Svvacbor Bewpelv ikavdg 10 aANBEg, AL’ Emokotelv i) Kpioel TO
dov 1180 | Aoanpov.

178 1dem: Svvapig mepi Ekactov Tod Oempficat o dvdeyduevov mOavoy.



195

| 2 1356a1-4)'7°, A persuaséo pelo carater ocorre quando o discurso é
proferido de modo a deixar a impressdo de que o orador € digno de fé.
Essa confianca deve resultar do discurso e ndo de uma opinido prévia
guanto ao carater do orador, pois a probidade de quem fala é importante
a persuasdo, sendo o carater “quase” o principal meio de persuasao.
Quando acarretada pela disposicdo dos ouvintes, a persuasdo ocorre ao
serem levados a sentir emogdo por meio do discurso. Isso acontece
porque 0s juizos que emitimos variam conforme sentimos tristeza ou
alegria, amor ou 6dio (Rhet. I 2 1356a15-16). Entdo, a persuasdo €
especialmente tratada quando se fala das emogdes e parece que, na
retorica, 0s juizos podem decorrer ou vir junto das emogdes, por
intermédio das aparéncias e opinides, que devem ser apresentadas pelo
discurso, tornando essas emocdes afeccBes do corpo e da alma.

Se as provas por persuasdao sdo obtidas por estes meios, quem
pode se servir delas é aquele que é capaz de formar silogismos, que
pode teorizar sobre 0s caracteres, sobre as virtudes e sobre as emogdes.
Aristoteles entende a retérica como filha da dialética e da politica, e, n6s
arriscamos ainda a dizer, tal arte pode ter influéncia na moralidade por
interferir em um certo tipo de deliberacdo, e por depender de
conhecimentos sobre caracteres e virtudes, além de manipular as
aparéncias dos caracteres, proporcionando razdo para 0s argumentos.
Konstan explica: “as emogdes sdo obtidas por nossa interpretacdo das
palavras, atos, e intencbes dos outros, cada uma de seu modo
caracteristico” (KONSTAN, 2006, p. XII, tradu¢do nossa). Para o autor,
uma consequéncia dessa abordagem é a possivel mudanga das emogdes
ao modificar seu modo de interpretar 0 evento que desencadeia a
emocao em questdo; mas afirma que isso ndo é 0 mesmo que convencer
alguém por argumentos racionais. PropBe que, diferentemente dos
apetites e dos impulsos, as emocgdes sdo dependentes da capacidade de
simbolizar, donde a importdncia da persuasdo para mudar oS
julgamentos que as compdem, pois tal apreciacdo € capaz de tocar a
“mola dos afetos” (LEBRUN, 2009, p. 14).

Provavelmente, essa interpretacdo seja conveniente a teoria
proposta por Nussbaum acerca da percepcdo do objeto de emogéo poder
modificé-la. A autora avalia a possibilidade, pautada em uma esperanca,

179 Estas provas podem mesmo alterar uma emogdo em outra, afirma Sorabyji
(2002, p. 23). Traducdo de Alexandre Junior, Alberto e Pena (2012), no
original: t@v 8¢ 610 Tod Adyov Topllopévav mictemV Tpia €101 EoTv: ai UEV Yap
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de que uma mudanca no pensamento possa levar a uma mudanga no
comportamento e igualmente na emog&o, pois esta € um modo de ver
“carregado-de-valor” (NUSSBAUM, 2008, p. 232), cOmo propusemos
acima. Essa teoria tem importante implicacdo sobre a educagdo moral,
pois a autora entende que Aristoteles fornece ao futuro orador instrugdes
para provocar célera, apresentando os seus objetos por um novo angulo.
Sendo possivel provocar as emogdes, € possivel direcionar o agente a
senti-las, de uma maneira ou de outra, e com isso ha a possibilidade de
mudanca nas/das emoc¢fes por um tipo de instru¢do com certo fundo
racional: o discurso persuasivo e emocional, como leremos a seguir:

Se, ele diz, entendemos que os Persas realmente
ndo erraram conosco, deixaremos de estar
encolerizados com eles. Mas claro, a vida nem
sempre € assim. Algumas coleras podem na
verdade alterar diretamente com uma nova
consideracdo dos fatos; muitas ndo. Novamente,
algum 6dio e repulsa por grupos pode prevenir seu
surgimento por uma boa educagdo moral; e ainda,
a despeito de nossos melhores esforgos, é como se
isso  tivesse alguma raiz profunda na
personalidade (NUSSBAUM, 2008, p. 233,
traducdo nossa).

E provavel que as propostas dos dois estudiosos ndo destoem, ja
que ao se falar de educagdo moral esta-se a falar também de habituacéo,
e, embora esta ndo dispense a racionalidade e, portanto, é provavel que
ndo dispense a formulacdo de certo tipo de silogismos por parte do
publico, é possivel entender que estes calculos ndo estejam realmente
implicados no ambito emocional retérico, hem mesmo em sua
capacidade de auxiliar e consolidador de uma educacdo moral para a
cidadania, pois a racionalidade esta no discurso proferido e, talvez, ndo
exatamente na percepcao que o publico tem de tal discurso.

Uma possivel prova disso é que, para que o jovem retor alcance
seus intentos, é preciso ter o que dizer e dizé-lo de forma conveniente.
Por isso, a retorica trata da ordem dos elementos persuasivos no
enunciado e também da pronunciacdo. Esta assenta na voz, ou seja, na
forma como é necessario emprega-la, de acordo com cada emocéo,
lindando com aparéncias, com corpo e alma, como Aristoteles explica:

A expressdo possuird a forma conveniente se
exprimir emogdes e caracteres e se conservar a
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“analogia” com os assuntos estabelecidos. Ha
analogia se ndo se falar grosseiramente acerca de
assuntos importantes, nem solenemente de
assuntos de pouca monta, nem se se colocarem
ornamentos em uma palavra wvulgar. [..] O
discurso sera “emocional” se, relativamente a uma
ofensa, o estilo for o de um individuo
encolerizado; se relativo a assuntos impios e
vergonhosos, for o de um homem indignado e
reverente; se sobre algo que deve ser louvado, o
for de tal forma que suscite admiracdo; com
humildade, se sobre coisas que suscitam
compaixdo (Rhet.l11 7 1408a10-14 e 16-19)%°.

O estilo apropriado torna o discurso convincente, porque o
ouvinte é levado a pensar (oiountai) que quem fala diz a verdade. A
persuasdo pelo discurso acontece quando se mostra a verdade ou o0 que
parece verdadeiro, a partir daquilo que é persuasivo em cada caso
particular. Nestas circunstancias, os ouvintes estdo em tal estado
emocional que pensam que as coisas s&o como o orador expde, mesmo
gue ndo sejam. O ouvinte compartilha as emocdes do orador, embora
este possa nao as dizer.

Um discurso que pretenda emocionar devera usar de recursos
como o dizer nomes apropriados a maneira de ser que expressa
caracteres condizentes ao publico, sendo que o tipo de palavras
empregado pode facilitar a persuasdo e as emogdes. O discurso deve ser
solene e capaz de emocionar e, para tanto, deve usar o ritmo certo;
portanto, em debates sdo adequadas as técnicas de representagdo teatral,
gerando uma aparéncia convincente e favorecendo a emogio. “E por
isso que, quando a componente de representacdo é retirada, o discurso
ndo perfaz o seu trabalho e parece fraco” (Rhet. 1l 12 1413b). Ha,
portanto, uma série de peculiaridades atreladas a esse tipo de discurso.

Os elementos que se relacionam com o auditério consistem em
obter a sua benevoléncia, suscitar a sua cdlera, e, por vezes, atrair a sua

18 Tradugdo de Alexandre Junior, Alberto e Pena (2012), no original: To &2
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atencdo ou dispersa-la, porque nem sempre € conveniente por o
auditdrio atento, razdo pela qual muitos dos oradores tentam leva-lo a
rir. Todos estes recursos, caso se queira, levam a uma boa compreenséo
e a apresentar o orador como um homem respeitavel, pois a este tipo de
homem os ouvintes prestam mais atencdo. Sdo igualmente mais atentos
a temas importantes, a coisas que lhes digam respeito, as que encham de
espanto e as que sejam agradaveis. Por isso, é necessario introduzir a
ideia de que o discurso trata de coisas deste género. O que implica
novamente a presenca das aparéncias que provocam a imaginacao e,
portanto, da percepcdo (ao menos sensivel) no discurso persuasivo;
porém, se a intencdo é que o publico ndo esteja atento, dever-se-a dizer
gue o assunto ndo € importante, que néo lhe diz respeito, que é penoso.

O orador deve igualmente usar o epilogo, parte do discurso
composta por quatro elementos: tornar o ouvinte favoravel a causa do
orador e desfavoravel a do adversario; amplificar ou minimizar aquilo
que é exposto; dispor 0 ouvinte a um comportamento emocional;
recapitular. Apés ter mostrado que se diz a verdade e o adversario diz
falsidades, é preciso fazer um elogio ou uma censura, e finalmente
ratificar o assunto. E necessario visar uma de duas coisas: ou revelar-se
como homem de bem, quer diante dos ouvintes, quer em termos gerais;
ou, apresentar o adversario como perverso, quer diante dos ouvintes,
guer em termos gerais. Portanto, o discurso do retor € capaz de mostra-
lo e de mostrar 0s outros como Virtuosos ou Viciosos, mas precisa
também provocar nos ouvintes comportamentos emocionais, como
propde o passo subsequente.

Assim, a ciéncia das emocGes® é semelhante
aquela da arquitetura: como a arquitetura (ou a
construgdo de casa, na frase de Aristoteles) nos
informa como construir a estrutura que nos
protegerd dos elementos, entdo o conhecimento
das emocgles nos diz como excitar ou causar
emocdes que dispordo os outros de um modo que
é para nossa propria vantagem. A técnica de
causar emocgOes requer um entendimento dos
comportamentos que as excitam, mas isso tem em
mira suplementar os outros meios de persuasdo
que Aristoteles analisa na Retdrica, explorando
em particular os tipos de crenca que sdo assistidos
pela dor e pelo prazer (KONSTAN, 2006, p. 37,

181Termos de Konstan.
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tradugdo nossa).

Desta feita, entendemos que o discurso persuasivo é um dos
modos de mudar as emogdes, ou a0 menos de emocionar, conforme o
desejo e o intelecto do orador. Confirmando nossa proposta, Besnier
pensa que a pratica do discurso persuasivo em conjunto com o
conhecimento das predisposicdes que sdo favoraveis ou que obstam o
desencadeamento de uma emocdo poderia ser exercida a fim de formar
uma disposicao virtuosa acerca de cada emogdo. Igualmente poderia ser
usada para extenuar ou fazer desaparecer uma reacdo passional que
fosse julgada pouco fundada, ou se o juizo axiolégico (palavras de
Besnier) que muda o estado do desejo for mal justificado ou
desproporcional, pois para Aristoteles as disposicdes concernem as
emocdes. Para que sejam formadas podem requerer capacidade oratoria
ou dialética e um conhecimento da alma, assunto cabivel a funcédo
educativa da arte politica.

O que significaria que o cardter comporta disposi¢fes que sdo
fixadas por meio de treinamento ou adestramento, a partir de
disposi¢cOes deficientes ou de uma habituacdo, sem interferéncia da
inteligéncia e da deliberacdo. Com isso, o Livro Il da Retérica pode
integrar a deliberagdo aos componentes psiquicos que sao disponiveis ao
ouvinte e nos quais o orador pode intervir, mas tal intervencéo ndo seria
educagdo. Essa distingdo pbe as disposigdes virtuosas e viciosas ao lado
da idade e das circunstancias, sendo poténcias que podem ser exploradas
pelo orador, que pode transforma-las em emogdes ou em juizos sobre o
que fazer (Rhet. Il 12 1388b31; 1389a2), dando, conforme Besnier
(2008, p. 107), um elemento de deliberagio & emocéo.

O mesmo autor afirma compreender que isso acontece desde que
a mudanca nos juizos possa ser provocada pelo orador, através dos
recursos da arte. A mudanga em questao acontece nos juizos e se da por
persuasdo, mas mesmo assim o0 movimento que leva a ela pode ser
considerado afeccdo, porque quem a produz ndo é o ouvinte e sim o
orador. Este é agente externo e o que pretende, ou seja, alterar a crenca
do ouvinte, acontece por meios que sdo préximos a deliberacdo. Nesse
caso, contudo, o que afeta 0 ouvinte ndo é um discurso que o educa e
que faz com que mude de juizo; portanto, “o juizo obtido por persuasio
se distingue do adquirido por exercicio repetido da deliberacdo”
(BESNIER, 2008, p. 107), o que diferencia a acdo da retérica daquela da
educacgdo moral das emoc0es.

Pensamos que as consideraces supramencionadas, porém, ndo
invalidam nossas observacbes acerca da forma como a persuasao
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retérica pode atingir o campo ético-politico, ja que Aristételes deixa
bem claro que tal arte age nos juizos dos cidaddos em momento
propriamente ligados a vida politica, quando ha exercicio da democracia
em sua forma mais ativa. Ndo desmerecem nossa consideracdo da
retorica como elemento politico propicio a educacdo moral das
emoc0es, pois saber como conduzi-las, ou perceber que sdo manipuladas
pode ser favoravel as instancias politicas de decisdo, bem como aos
educadores que pretendem modera-las. Sendo nessas instancias que se
propGem os rumos da vida na polis, havera intervencdo da arte retdrica
nos modos como os cidaddos deverdo proceder em certas situagdes.
Além do mais, entendemos que de nada vale a simples habituacao
dirigida pela razo na formag&o da virtude, se ndo ha ocasido de praticar
aquilo ao que se é habituado, a fim de consolidar o que tal educacédo
faculta. Portanto, defendemos que o conhecimento e a arte solicitados
pelo discurso sdo igualmente Uteis a moralidade.

Defenderemos proposta semelhante quanto a arte poética, pois na
Poética, ou a partir de tal tratado, pode-se observar que para produzir a
catarse do medo e da piedade é preciso “excita-los na audiéncia”
(SORABJI, 2002, p. 24; traducdo nossa). Por isso 0 poeta, quando
escreve, deve saber que tipo de poema, de enredo excitara tais emocdes.
Diante dessa semelhancga, a questdo é: a consideracdo do medo e da
piedade na Retdrica é coordenada com a observagdo dessas emogdes
feita na Poética? A resposta dada por Sorabji é: em grande medida. O
estudioso pensa que a pequena diferenca é que, na Poética, o medo €
sentido pela audiéncia, a principio, depois pelos personagens da pega.
As semelhancas, contudo, sdo mais visiveis e sdo até usadas por
Aristoteles em suas observagdes sobre o enredo, com as quais o filésofo
esquiva-se a objecdo moral feita pela Republica X aos poetas. Platéo
compreendia que estes artistas mostravam a injustica como bem-
sucedida, e a justica como malsucedida.  Aristételes pensava tal
proposta como incompativel com a necessidade da tragédia de imitar
acontecimentos temiveis e dignos de piedade; entendia que o enredo ndo
deveria mostrar o homem bom passando da fortuna ao infortinio, nem o
homem mal passando do infortinio a fortuna, porque tais eventos nédo
seriam dignos de temor ou piedade. Também por isso ndo deveriam
apresentar um herdi excelente em virtude e justica, ja que a piedade vem
com um infortnio ndo merecido e o medo com o infortinio de alguém
que percebemos ser como no6s (hdémoios). Essas proposicbes pdem a
Poética em contato com a Retdrica, porque esta Ultima afirma que o
medo e a piedade sdo excitados ao mostrar um sofrimento que aconteceu
com alguém como noés (Poet. 13 1452b34; 1453al; Rhet. 11 5 1383a10;
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Il 8 1386a25). Por isso, Aristdteles pode afirmar que 0 medo sentido no
teatro € genuino.

Sorabji, no entanto, percebe que ha ainda pequenas discrepancias
entre as duas obras em questdo. Por exemplo: quando a Poética
despreza a tragédia na qual o homem bom passa da boa a ma fortuna, o
texto parece contradizer a Retdrica, que reserva a piedade as vitimas
boas (Rhet.Il 8 1385h34). Na Poética é proposto o oposto, pois tal
situacdo pode ser antes uma profanacdo de algo digno de temor e
piedade, parecendo muito diferente da Retdrica. Sobre esse assunto o
autor escreve:

Mas o ponto importante para o presente propdsito
é que as consideragdes da emocdo na Poética sdo
tdo cognitivas como aquelas na Retorica, e isso
ndo é deslocado de jeito nenhum pela analogia da
catharsis, mesmo que aquela [..], seja uma
analogia com coisas tais como 0s ndo-cognitivos
laxativos e emotivos (SORABJI, 2002, p. 25,
traducdo nossa).

Por motivos como estes, que ddo margens a comparacao das duas
artes de emocionar em termos de cognitividade implicada nas emogdes
gue despertam, e por entendermos ambas as artes como colaboradoras
aquela educacdo moral que é proposta na EN por trabalharem e fazerem
aflorar no cidaddo aquilo que h& de mais propriamente humano,
trataremos agora da forma como a Poética propde possibilidades de
mudancas nas/das emocdes. Buscaremos entender quais elementos de
racionalidade estdo implicados em tais mudancas, bem como o modo
pelo qual a poesia opera como forte aliada da educagdo emocional
moral.

3. ¢) A poesia como facilitadora da educagdo moral

Nesse ponto da pesquisa estudaremos a poesia tragica porque
também pode ser entendida como um tipo de arte de emocionar e como
um meio de alterar ou despertar emogéo. A confirmacao desta afirmagéo
aparece com a definicdo que Aristoteles oferece da tragédia, e que
destaca a funcdo especifica de tal arte: provocar medo e piedade, bem
como a katharsis (catarse) dessas emogdes. O filésofo destaca os
acontecimentos e o enredo como o fim da tragédia, sendo o fim o mais
importante de tudo. Ndo poderia haver tragédia sem acdo, mas poderia
haver sem caracteres, pois se um poeta juntar palavras bem elaboradas
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guanto a elocucdo e ao pensamento exprimindo carater, nao realizara a
fungdo tragica. Uma tragédia, ainda que seja inferior nesses aspectos,
conseguird muito mais por ter enredo e estruturacdo de aces bem
elaboradas (Poet. 6 1450a30-33), pois: “A tragédia ¢ a imitagao de uma
acdo elevada e completa, dotada de extensdo, em uma linguagem
embelezada por formas diferentes em cada uma das suas partes, que se
serve da accdo e ndo da narragdo e que, por meio da compaixao e do
temor, provoca a purificagdo de tais paixdes” (Poet. 6 1449h24-28)82,

As partes do enredo (mythos) sdo os elementos da tragédia que
exercem maior atracdo e emocdo, e essas partes sdo a peripécia
(peripéteia) e os reconhecimentos (anagnariseis, Poet. 6 1450a34-35).
Sendo peripécia a mudanga dos acontecimentos em seu contrério,
acontecendo de modo verossimil e necessario a construcdo do texto e
reconhecimento a passagem da ignorancia ao conhecimento, para
amizade ou ddio entre 0s que estdo destinados a serem infelizes ou
felizes. Aristételes considera o reconhecimento que se da entre pessoas
mais belo se acompanhado da peripécia e, embora estes elementos néo
aparegam sempre juntos, o tipo mais proprio de reconhecimento é o que
vem acompanhado da peripécia, pois deste modo suscitam piedade ou
medo com maior facilidade. As emocdes tragicas acontecem porque as
duas partes do enredo supramencionadas estdo extremamente ligadas ao
ser feliz ou infeliz; contudo, h4 um terceiro elemento do enredo, o
sofrimento (pathos), que é um ato destruidor ou doloroso como as
mortes que aparecem em cena, que igualmente pode causar medo e
piedade. Com estes componentes percebemos a acao das aparéncias que
afetam a percepcédo, provocando o publico, pois mostram o sofrimento
alheio de forma surpreendente e emocionante, podendo mesmo fazer
com que, de certo modo, o publico se ponha no lugar da personagem
sofredora ao associar certo tipo de pensamento ao desencadeamento das
emocdes tragicas.

Esse tipo de proposta emocional é sugerido pela forma como o
filésofo dispbe as partes componentes da tragédia em grau de
importancia a composicdo de um bom poema. Primeiro o enredo, parte
mais importante e essencial a tragédia; segundo o carater (éthos), que é
uma espécie de bela imagem. A tragédia é, entdo, imitacdo de agcdes em
uma trama (ou enredo: mythos), e imitando a¢des imita os homens que

182 Traducdo de Ana Maria Valente (2011), no original: oty odv tpaywdic
piunoig mpaéemg omovdaiog Kol teleiog péyebog €xovomg, MOLOUEVED AOY®
YOPIG EKACTEO TMV €0DV v T0lG popiotg, dpdvtov Kol ov o' dnayyeiiog, o'
€\éov Kol eoPov mepaivovca TV TAV TOVTOV TaNUATOV KAOopotv.
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agem demonstrando seu carater. Em terceiro lugar vem o pensamento
(didnoia), o ser capaz de exprimir o que € possivel e o que € apropriado.
O caréter revela igualmente as decisdes e 0 pensamento aparece nos
enunciados. Quarto, a elocucdo (Iéxis), que tem relagdo com as palavras
comunicadoras do pensamento. Em quinto lugar aparece a musica
(melopoiia), mais agradavel dentre os componentes elencados e o
espetaculo (épsis), sexto componente, que atrai 0s espiritos, embora seja
a parte mais desprovida de arte e mais alheia a poética, na opinido do
fildsofo, porque a poténcia da tragédia existe mesmo sem concursos e
atores, além do que a montagem dos espetaculos e a arte de quem
executa 0s acessorios valem mais que do que a arte dos poetas em uma
encenagdo (Poet. 26 1461b26-36 et seq.).

A duracdo dos os enredos é igualmente importante: deverdo ter
extensdo que facilite a recordacéo, pois, como afirmamos, se emocionar
com a tragédia requer certo tipo de pensamento. O filésofo entende,
contudo, que o limite mais amplo, desde que perfeitamente claro, seja
sempre 0 mais belo. Para exemplificar, a extensdo deve ter um tamanho
gue redna, conforme os principios da verossimilhanga e da necessidade,
a sequéncia dos acontecimentos apresentados pelo enredo de modo que
mudem da felicidade a infelicidade e vice-versa (Poet. 8 1451a12-15; 9
1551h27-32), favorecendo a inteligibilidade e credibilidade do poema.

Uma vez que a imitagdo representa ndo s6 uma
accdo completa mas também factos que inspiram
temor e compaixdo, estes sentimentos sdo muito
[mais] facilmente suscitados quando os factos se
processam contra a nossa expectativa, por uma
relacdo de causalidade entre si. Desta forma, a
imitacdo serd mais surpreendente do que se
surgisse do acaso e da sorte, pois os factos
acidentais causam mais admira¢do quando parece
que acontecem de proposito (Poet. 10 1452al-
6)183.

Os fatos que ndo parecem acontecer por acaso agitam os sentidos

18 Tradugdo de Ana Maria Valente (2011), no original: émei 88 od pdvov
telelog €otl mpagemg M piUnolg GAAG kol @ofepdv Kol Eheevdv, TodTo O
yiveton kol paota Kol paAiov dtav yévrton mapd v 86&av dt' AN o TO Yap
Bovpactov obteg E€el paALov 1 €l 4md ToD aVTOUATOV Kol THG TUYNG, £MEl Kol
OV and toyNg tadta Bavpocidtato dokel doo domep Emitndeg (aiveran
YEYOVEVOL.
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e a imaginacdo do publico, tornando os enredos mais belos. Tais fatos
fazem também o efeito prdprio as tragédias mais forte, sendo este efeito
provocar emogdes e katharsis no publico, gracas a uma agitacdo de
certos elementos da razdo a partir da percepcdo sensivel que é
provocada pela trama da tragédia e pela inteligibilidade interna a
composi¢do dessa trama. Do mesmo modo, “temor e a compaixdo
podem, realmente, ser despertados pelo espetidculo e também pela
prépria estruturacdo dos acontecimentos, o que é preferivel e préprio de
um poeta superior” (Poet.11 1453b1-3)!%4. A estrutura da tragédia
representa boas pessoas que sentem pesar, mas nao devido a uma falta
gue tenham cometido. Esse aspecto correto conferido ao carater do heroi
tragico é causador da crenga que é parte do conteddo da piedade.
Partindo da proposta aristotélica da emocdo em questdo, Nussbaum
(2008, p. 239) entende que os julgamentos serdo suficientes para
desperta-la quando estiverem em conjunto com aquilo que chama de
julgamento eudaimonistico. Tal julgamento concebe a pessoa ou o que
acontece a ela como partes do que é importante para 0 bem-estar de
guem avalia, e os dramas despertam aquele tipo de preocupacdo com o
foco na possibilidade de evento similar vir a acontecer, como
propusemaos pouco acima.

Quanto ao medo, ele é sentido, segundo a interpretacdo de
Nussbaum, tanto pelo personagem, que percebe coisas mas e iminentes,
como por quem assiste/I&/ouve, como algum reflexo de possibilidades
gue mostram da vida humana em geral. Os personagens igualmente
podem ter e expressar varias emocGes, enquanto os espectadores, por
uma parte do texto, se identificam com um ou outro personagem, e por
isso também experimentardo aquelas emocdes, “compartilhando a raiva
e a desolagio de Filoctetes, ou a devastacio de Edipo quando ele
descobre o que fez” (NUSSBAUM, 2008, p. 240, traducdo nossa). Para
tanto, é preciso que o enredo seja estruturado de tal forma, necessaria e
verossimilmente, de modo que mesmo o simples ouvir a sequéncia dos
acontecimentos, embora ndo a vendo, faca temer e sentir piedade pelo
que aconteceu ao personagem, com o qual se estabeleceu um certo
“elo”. O vinculo ¢ causado por certa semelhanca existente entre
personagem e publico, gracas ao carater ndo perfeito do her6i tragico,
como explica Ricoeur:

184 1dem: "Ectiv pév odv 10 @oPepdv kai éAesvov 8k Tiic dyemg yiyvesbau, EoTiv

8¢ kol &€& avutiig Tfig ovotdoemsg T®V Tpayudtmv, dnep €oTi TPOTEPOV Kol
TomToL ApEivovog.
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[...] sdo também as emogdes tragicas que exigem
que o her6i ndo alcance a exceléncia na virtude e
justica devido a alguma “falta”, mas sem chegar
ao vicio ou maldade que o leve a desgraca; €
intermediario. [...] Assim, mesmo o discernimento
da falta trdgica € excetuado pela qualidade
emocional da piedade, do temor e do senso do
humano®®® (RICOEUR, 2010, p. 82).

Se 0 poeta deve suscitar o prazer inerente ao medo e a piedade
por meio da imitagdo, isso deve ser feito a partir do encadeamento
racional dos acontecimentos na trama (Poet. 14 1453b15-34; 1454a1-9).
Por isso, entendemos que a forma exigida por Aristételes a composicao
tragica pde em associacdo as duas instancias que completam um ser
verdadeiramente humano: a racionalidade e as emog¢des provocadas e
trabalhadas pela katharsis, contemplando, no ambito poético, as
propostas que destacamos a partir de EN 113 e do passo EN X 7
1177b26-30.

Igualmente ha exigéncias quanto aos caracteres dos personagens,
com seu papel no emocionar e também no efeito da tragédia; é preciso,
primeiro, que sejam bons e que aparecam, porque as agdes do
personagem mostram-no empenhado em um proposito, sendo o caréater
bom quando tal propdsito for bom. Segundo, os caracteres devem ser
apropriados. Terceiro, é preciso que sejam semelhantes aos nossos
caracteres, confirmando a proposta da possibilidade similar. Quarto e
Gltimo, é exigido que sejam coerentes. O que igualmente aproxima a
proposta da Poética das coisas éticas, bem como o faz a exigéncia de
gue seja representada uma acgdo verossimil e necessaria, mexendo ao
menos com as imaginacdes e as opinides de quem com ela interage. Por
conseguinte, Nussbaum (2008, p. 166) entende que reacOes a obras
como filmes se devem a grande identificagdo com 0s eventos
apresentados pela ficcdo, que sdo, nas palavras de Aristoteles
parafraseadas pela autora, “o tipo de coisa que pode acontecer”.
Interpretacdo que nos parece aplicAvel ao caso da tragédia e de seu

18Contudo, o filésofo observa que ha também contraponto entre ética e poética:
“O mythos tragico, ao girar em torno das reviravoltas da fortuna, e
exclusivamente da felicidade para a infelicidade, é uma exploragdo das vias
pelas quais a acdo lanca, contra todas as expectativas, os homens de valor na
infelicidade. Serve de contraponto a ética, que ensina como a agdo, pelo
exercicio das virtudes, conduz a felicidade. Ao mesmo tempo, sé adota do pré-
saber da acdo seus aspectos éticos” (RICOEUR, 2012, p. 83).
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espetaculo.

Por esses motivos, 0 necessario e 0 verossimil devem sempre ser
buscados, tanto nos caracteres quanto nos acontecimentos, de modo que
uma personagem diga ou faca o que é necessario ou verossimil e que
uma coisa aconteca por causa da outra, conferindo, conforme tais
principios, racionalidade ao enredo. Aristoteles sugere ainda que o
desenlace das tramas deve resultar do proprio mythos e ndo de uma
intervencdo ex-machina. Esse artificio, no entanto, pode ser usado em
coisas que se passam fora da acdo da peca, ou em coisas que
aconteceram antes dela e que um mortal ndo conheca, ou em coisas
futuras que devem ser preditas e anunciadas. Do mesmo modo, ndo deve
haver nada de irracional nas tragédias, mas se houver, que nao seja
apresentado em cena’e®.

Os enredos devem ser estruturados e completados com a
elocucdo, dando aos acontecimentos o ar mais crivel possivel. Ao vé-los
como se estivesse diante dos préprios fatos o poeta podera descobrir o
gue é apropriado e ndo incorrer em contradicdo, ressaltando o primeiro
momento da mimesis identificado por Ricoeur, baseado na relacdo do
poeta com o mundo. O poeta igualmente deve completar o enredo com
gestos, 0 quanto for possivel. Do mesmo modo, dos poetas com o

1%30bre a composigdo do enredo, ver Ricoeur (2010, p. 59-60), mas, ha normas
também para a composi¢do do her6i trdgico. Ricoeur considera essencial o
entendimento da importancia da composi¢do do enredo para entendermos, entre
outras coisas, mesmo o significado de mimesis na Poética. Por isso trata
juntamente o par crucial de conceitos aristotélicos: mimesis-mythos
(representacdo de agdo/composicdo da intriga), que ratifica o proposito
aristotélico da énfase na acdo representada pela tragédia, e que nos ajuda a
defender nosso proposito em estudar um texto poético em um estudo ético. “O
que conservarei para a sequéncia de meu trabalho é a quase identificagdo entre
duas expressdes imitacdo ou representacao de agdo e agenciamento dos fatos. A
segunda expresséo é, como ja dissemos, o definidor que Aristoteles pde no lugar
do definido mythos, intriga. Essa quase identificagdo estd garantida por uma
primeira hierarquizagdo entre as seis partes, que da prioridade ao “o qué”
(objeto) da representacdo — intriga, caracteres, pensamento — sobre o “por qué”
(meio) — a expressdo e 0 canto — e sobre o “como” (modo) — 0 espetaculo;
depois, por uma segunda hierarquizagdo no interior do “o qué”, que pde a acdo
acima dos caracteres e do pensamento (“porque se trata sobretudo de uma
representacdo de agdo (mimesis praxeos) e, através dela, de homens que agem”,
50b3). No final dessa dupla hierarquizagdo, a agdo aparece como a “parte
principal”, o “objetivo visado”, o “principio” e, por assim dizer, a “alma” da
tragédia. Essa quase identificacio estd garantida pela formula: “E a intriga que é
a representacdo da agdo” (50al)” (RICOEUR, 2012, p. 61).
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mesmo talento sdo mais convincentes aqueles que sentem as emogoes,
porque quem sente furia transmite furia, quem estd irritado mostra
irritagdo de modo mais convincente. “Por isso a arte da poesia é propria
dos génios ou dos loucos, jA que 0s génios sdo versateis os loucos
deliram” (Poet.17 1455a32-34)%%7. Igualmente por isso podemos fazer
um paralelo entre a ficcdo tragica e a moral real, salvaguardadas as
devidas proporgBes. Além do que, sendo o poeta imitador, como
qualquer outro criador de imagens, sempre imita necessariamente trés
coisas possiveis: (1) as coisas como eram ou sdo em realidade; (2) como
dizem ou parecem; (3) como deviam ser*®®, Isso é expresso por meio da
elocucéo que apresenta palavras raras, metaforas e muitas modificagdes
da linguagem, o que somente é permitido ao poeta. Ainda precisamos
abordar melhor a elocugdo para desfecho da listagem de como os
elementos da poesia emocionam. Aristoteles a define como palavra que
expressa 0 pensamento a fim de demonstrar, refutar, despertar emocoes,
engrandecer ou minimizar algo ou alguém. Elemento poderoso, embora

187 Tradugdo de Ana Maria Valente (2011), no original: 816 dgvodg 1 momiky
£€0TV 1} HoviKoD® 0TV YOp ol PV eDTANGTOL Ol 0& EKGTATIKOL EIGTV.

18 Donde a famosa teoria das trés mimeseis, proposta por Paul Ricoeur em seu
Tempo e narrativa: “Mimese | designa a pré-compreensdo na vida quotidiana,
daquilo que se denominou justamente a qualidade narrativa da experiéncia —
entendendo por tal o facto da vida, e ainda mais a ac¢do, como Hanna Arendt
exprime brilhantemente, exigirem ser contados; Mimese Il designa a auto-
estruturacdo da narrativa sobre a base dos cddigos narrativos internos ao
discurso. A este nivel, Mimese Il e mythos, ou seja, a intriga — ou melhor, o
dispor em intriga — coincidem. Finalmente, Mimese Il designa o equivalente
narrativo da refiguracao do real pela metafora” (ABEL; POREE, 2010, p-77). A
relacdo com o antes da poesia é evidenciada em Aristételes, segundo Ricoeur,
devido a sua referéncia aos caracteres escolhidos para as personagens da
tragédia e da comédia, que se classificam somente em “nobres ou baixos”, isso
porque todo mundo (pantes) na realidade é de um ou outro jeito. As
qualificagdes éticas vém do real e 0 que depende da imitacdo ou representacao é
a exigéncia logica da coeréncia. O fil6sofo francés afirma ainda que é dito que
tragédia e comédia diferem por representar personagens piores ou melhores que
0s homens reais (ton vin 1448a16-18), o que é a segunda marca da mimesis I.
Entdo, o poeta pressupde que os caracteres possam ser melhorados ou
corrompidos pela acdo (RICOEUR, 2012, p. 84). “Os caracteres sdo o que
permite qualificar os personagens em agio” (Poet. 1450a6). Ha ainda o fato dos
poetas trabalharem com os mitos tradicionais, inseridos como estdo na tradicéo
grega da época (Idem, p. 85), embora o pensador francés ligue essa continuagao
em Aristoteles somente as propostas sobre o prazer préprio a tragédia e ao
alcance da katharsis.
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ndo seja um dos primeiros da lista em importéancia, a elocucéo ajuda a
provocar as emog0es tragicas e a conferir verossimilhanca ao enredo
(Poet. 18 1456a36-38; 19 1456b1-8), podendo servir igualmente como
recurso retdrico, como vimos acima.

A musica, o espetdculo e o enredo, entretanto, sdo os elementos
considerados como os mais emocionantes da tragédia. O enredo &, nas
palavras do préprio filésofo, “a alma da tragédia”, aquilo que quando
bem elaborado permite imaginar e despertar emocdo. Tendo isso em
vista, Nussbaum (2008, p. 240, traducdo nossa) observa: “o digno de
piedade e o temivel ndo sdo simplesmente locais: eles sdo encaixados na
estrutura global da forma, pelo tipo particular de identificacdo e simpatia
com o herodi que a propria forma cultiva”. Nussbaum admite, contudo,
gue frequentemente a perspectiva na tragédia é modelada pelas reacdes
do coro tragico, que encoraja uma certa variacdo de reagdes pelo
desenrolar do enredo. O sentido que corre por esses trabalhos é o de
alguém que olha os reveses e sofrimentos da pessoa razoavelmente boa,
tanto com medo quanto com piedade. Esse tipo de percepcdo ou de
pensamento pode mesmo alterar uma emocdo em outra, pois a pessoa
que chega indiferente ao teatro pode deixar aflorar sua piedade,
transbordando ou ajustando o0 seu excesso dessa emogao, €, nesse caso,
modificando a emocdo. Tais mudancas favorecem as emogdes reais,
como se expde na explicagdo de Nussbaum que citamos abaixo:

Compaixdo serd& um motivo social valioso
somente se esta equipada com uma teoria
adequada do valor dos bens basicos, somente se
esta equipada com um entendimento adequado da
acdo e da culpa, e somente se esta equipada com
uma consideracdo adequadamente vasta da pessoa
que deve ser o objeto da preocupagdo de um
agente, tanto distante como préximo. Esses
julgamentos devem ser engendrados por um bom
processo de desenvolvimento. Por outro lado, a
compaixdo fornece uma vida essencial e
conexidade com a moralidade, sem que esteja
perigosamente vazia e desarraigada. Em casos
centrais, bem representados na tragédia grega, a
compaixdo incorpora avaliagcbes corretas e
direciona nossa preocupagdo para todos que
compartilham conosco uma humanidade comum.
Aprendidas nas relagbes da infancia, essas
conexdes sdo importantes para fazer a moralidade
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perspicaz antes que obscura. Assim, a compaixao
é¢ um complemento necessario ao respeito [...]
(NUSSBAUM, 2008, p. 399, traducdo nossa)*®.

Do mesmo modo, a tragédia, que provoca ou muda as emogoes
do puablico na direcdo do outro, tem enorme papel moral na pdlis de
Aristoteles, como a autora também explicara. “Por outro lado, convém
lembrar ainda o dito por Aristdteles sobre uma agdo que é moralmente
virtuosa somente quando ¢ feita pelos motivos corretos” (NUSSBAUM,
2008, p. 400, traducdo nossa). Ajudar os outros sem amor a humanidade
e sem preocupacdo compassiva por sua situagdo ndo tem valor moral. A
interpretacdo da autora se volta para Séfocles, pois é nesse momento
gue se pode evocar a posicdo grega antiga sobre o papel do drama
tragico na educacdo, embora entendamos ainda que essa postura
colabore com a proposta de EN X apresentada anteriormente, acerca da
necessidade de extensdo da “educac¢do” moral por toda a vida do
cidaddo. Defendemos assim, que a tragédia é forte aliada na formacgéo
do carater e na manutencao da felicidade por toda vida, mas que tem seu
papel como educadora da juventude, como ressalta Nussbaum:

A tragédia ndo é para 0s muito jovens; e ndo é
exatamente para os jovens. As pessoas maduras
sempre precisam expandir suas experiéncias e
reforgar sua posse das verdades éticas centrais.
Mas para o jovem futuro cidaddo, a tragédia tem
um significado especial. Porque esse espectador
estd em processo de aprender a compaixdo. As
tragédias familiarizam-nos com as coisas ruins
que podem acontecer na vida humana, muito antes
da propria vida fazer isso: assim ativam a
preocupagdo com 0s outros que estdo sofrendo o
gue a pessoa nao sofreu. E fazem isso de um jeito
que faz a profundidade e significancia do
sofrimento, e as perdas que o inspiram,
inequivocamente claras — 0s recursos poético,
visual e musical do drama assim tém peso moral.
Convidando o espectador a se tornar intensamente
preocupado com o destino do heréi tragico, e ao
mesmo tempo retratando o herdi como uma
pessoa de valor, o drama estabelece a compaixao;

189 Sobre a questdo da compaixd0 como necessaria a vida em comunidade, ver
também: Sem fins lucrativos, Capitulo 111, p. 36 et seq.



210

um espectador atento tera, apreendendo isso,
aquela emocdo. Os gregos cultivavam a emocéo
principalmente pelo drama; uma crianga
contemporénea pode aprender essas mesmas
histérias miticas, ou seu equivalente moderno
(NUSSBAUM, 2008, p. 428-429, traducdo nossa).

Para tanto devem ser buscados trabalhos que familiarizem o
jovem leitor, mas pensamos que também o leitor adulto, com uma vasta
variedade de possiveis sofrimentos, e de coisas as quais € vulnervel,
mas as quais possa reagir. Tais obras levam ao reconhecimento e a
preocupacdo, mas especialmente a percepcdo de uma humanidade em
comum e de seus tragos especificos, confirmando o “ho0tos ekeinos” de
Poet. IV. Enquanto Nussbaum se concentra no papel moral da
compaixdo, afirmamos que o mesmo vale para 0 medo tragico, emocgao
gue a propria autora associa a piedade em seu The fragility of goodness.

Afirmamos que a combinacdo desses elementos da tragédia
favorece seus objetivos e mostra que a arte em questdo igualmente pode
ser entendida como um meio de emocionar ou direcionar as emogdes do
publico que sdo despertadas por algo que afeta conjuntamente corpo e
alma. Em certo momento da historia de Atenas, todos compartilhavam
0S momentos no teatro, sendo este além de um meio de diversdo para a
populacdo, um potente aliado as formas convencionais de educagéo para
a cidadania vida afora. Os exemplos e contraexemplos expostos nos
espetaculos cénicos podiam transmitir licdes sobre as formas mais ou
menos adequadas de comportamento em comunidade, apesar de seu
carater ficcional. Podiam transmitir um ideal de homem, ou levar a
refletir sobre a prdpria existéncia, preparando para a acéo real, além de
despertar reflexdo sobre a condigdo alheia. Com isso, as emocdes
tragicas e seu convite a reflexdo sobre a vida podem enquadrar-se em
nossas perspectivas de emog¢des modificadas ou despertadas por certo
instrumento racional, qual seja, a tragédia, que trabalharia como auxiliar
daquela educacdo emocional proposta na EN. Com suas sugestdes, a
tragedia seria mesmo capaz de conduzir as emogdes da plateia ao ponto
de purifica-las, ou esclarecé-las e, aclarando o mundo, é provavel que
fossem capazes de extenud-las, expurga-las ou controla-las pela
katharsis!®, mesmo que primeiro devessem ser excitadas pela poesia. O

1% Sobre a katharsis ver Sorabji (2002, p. 288 et. seq.). Ndo nos debrucaremos
sobre esse problema em nosso estudo, pois demandaria mais forga do que ora
apresentamos.
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gue poderia contribuir para a formacgdo dos caracteres jovens, sendo a
tragédia e sua catarse encaradas mesmo como um tipo de terapia’®® das
emocdes, mas também como colaboradoras para o aperfeicoamento do
carater nos adultos, auxiliando-os nas mudancas ou efetivacdo de seus
habitos, gracas ao conhecimento que adquirem de suas proprias
emocoes.

Do mesmo modo, como Aristételes frisou, a poesia é mais
filosofica que a historia, porque esta nos conta o que houve, sendo que 0
passado ndo nos mostra algo interessante sobre as nossas possibilidades
por indicar um evento narrado idiossincratico. Por sua vez, os trabalhos
literarios nos mostram o geral plausivel como padrbes de acdo.
Mostram-nos “coisas como as que podem acontecer” na vida do homem,
levando ao prazer intelectual (e talvez estético) proprio a tragédia, bem
como na proposta da mimesis Ill de Ricoeur, que é levada com o
espectador a vida fora da poesia, pelo prazer que a tragédia provoca. Ao
compreender tais padrGes de importancia na poesia, compreendemos
também as nossas préprias possibilidades. Mesmo a procura pelas
emocdes dolorosas das pegas e textos sdo aberturas a esse ‘“‘espaco
potencial” da poesia, pois ajuda-nos a lidar com nossa falibilidade,
vulnerabilidade e impoténcia, preparando-nos para a vida. Isso sO
acontece gragas ao movimento duplo que nos permite perceber os
acontecimentos tragicos como ficcionais, que ndo nos levam a agir e que
ndo implicam escolha deliberada, mas com os quais nos identificamos,
sentindo emogdes reais ao reagir ao sofrimento alheio.

A verossimilhanca e a necessidade do enredo garantem, como
propusemos, que entendamos 0s acontecimentos tragicos como coisas
possiveis de acontecer. Garante a realidade das emoces suscitadas pela
tragédia, com todo seu conteddo cognitivo, a0 menos pelas crengas e
opinides vindas das aparéncias e pelo julgamento de possibilidades
similares que levam 0s homens a se perceberem tais como sdo:
humanos, nada mais, nada

191 O termo terapia ndo aparece em Aristételes, mas ha estudiosos que defendem
essa possibilidade de interpretacdo das katharsis, como Sorabji (2002, p. 288 et

seq.).
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Concluséo

Nossa tese procurou responder a questdo: como operar mudancas
nas emocdes a fim de que se tornassem condizentes com a proposta de
vida feliz feita por Aristdteles? Para responder a pergunta norteadora de
nosso trabalho buscamos dar embasamento a hipdtese, levantada a partir
de EN I, de que ha uma funcdo especificamente humana que se
confunde com a felicidade entendida como melhor desempenho das
capacidades animicas em conjunto com 0 corpo e que tais capacidades,
devido a natureza da alma, ndo podem ser isoladas. Esse contato das
capacidades animicas, percebido a partir da discussdo sobre a funcéao
humana, levou-nos a entender que a possibilidade de se educar as
emocdes existe pelo contato entre as capacidades racional e ndo racional
gue é tipicamente humano, e que confere uma espécie de racionalidade
as emocoes.

Para podermos sustentar essas propostas, iniciamos com um
estudo sobre a natureza das emogdes. A principio buscamos responder a
questdo acerca da funcdo humana e sua importancia na ética de
Aristoteles. O argumento da funcéo, situado em meio as discussdes
sobre a melhor forma de vida possivel, nos indicou sua relagdo com o
fim proposto para 0 homem e nos permitiu identificar a felicidade como
um tipo de vida especificamente humano, no qual as capacidades da
alma seriam desempenhadas de modo excelente. Compreendemos assim
a proposta de que a vida feliz é um tipo de atividade conforme a virtude,
indicando-nos igualmente a necessidade de entender o que seja a
virtude, apontando as dire¢cfes a serem tomadas em um segundo
momento de nossa pesquisa. Nessas circunstancias, apareceu-nos o tema
das emocoes, vez que Aristételes aponta a virtude, a0 menos em sua
face moral, como boa medida nas emocGes e nas acfes. A pesquisa
pelos tipos de vida que se candidatam ao cargo de felicidade e a
tentativa de resposta ao questionamento acerca da existéncia de um so
tipo de vida como especificamente humano, conduziu nossa discussao
em diregdo a EN | 13, que propde a biparticdo da alma e que nos
apresenta as “partes” racional e ndo racional da alma, bem como a
possibilidade de entrarem em acordo.

A partir da proposta da existéncia de “partes” na alma, pudemos
guestionar a validade dessa afirmacéo e chegamos a concluséo de que
Aristoteles ndo propde uma alma realmente dividida, mas composta por
diferentes capacidades operadas majoritariamente pelo corpo. Tais
entendimentos permitiram que respondéssemos a indagacéo pela forma
de vida que constituiria o fim ou felicidade humana como realizacdo do
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bom desempenho de uma funcdo, defendendo com o auxilio de
Korsgaard, Nussbaum e Reeve a impossibilidade de acatar a
interpretacdo da eudaimonia como uma vida plenamente contemplativa.
Com a ajuda de estudiosos como Sorabji e Zingano, percebemos que ha
que se duvidar de propostas de leitura que tendam a esbocar Aristoteles
como um filésofo que apresenta um aprego exacerbado das capacidades
racionais. Pareceu-nos mais verdadeiro defender que suas teorias
apontam para uma vida mais intensa que aquela disposta a simples
contemplacdo tedrica. Propusemos uma vida que se completa na polis
com o exercicio de capacidades animicas desempenhadas de um modo
racional, ou seja, especialmente humano, como propdem Korsgaard e
Boyle. Tal defesa foi possivel justamente devido ao conjunto das
capacidades indicadas pelo DA como tipico a psyché do homem, a saber,
nutritiva, perceptiva (e com esta, a desiderativa) e raciocinativa. Por esse
motivo, julgamos pertinente desenvolvermos, mas apenas de modo a
sanar nossas ddvidas acerca das emocdes e seu papel na felicidade, um
pequeno estudo a respeito da alma humana.

O estudo também contou com o apoio do De Anima, texto que
confirmou nossas suspeitas e nos capacitou a defender uma teoria da
alma como um todo composto por capacidades que faculta ao corpo
realizar, ou seja, uma teoria hilemorfica a respeito do homem que
comecou a ser eshogada ainda com as nossas constatacdes a respeito da
funcdo humana. A defesa de uma psyché composta por capacidades
imprescindivelmente correlacionadas e que tém suas funcGes
manifestas, mesmo que imperceptivelmente, no corpo, teve apoio em
estudos como os de Bastit e Zingano, e nos permitiu tratar as emogdes
como afec¢des do conjunto corpo/alma. Tudo isso sé foi possivel porque
pensamos ter conseguido sustentar, além de uma teoria da unidade da
alma, uma teoria que entendeu a capacidade desiderativa como um todo
coeso. Embora o desejo apresente diferentes tipos de manifestagdo
relacionados aos seus objetos e as relagfes dos tipos de desejo com a
razdo, proposta devedora aos estudos de Aggio dedicados a questdo do
desejo e do prazer na EN, os desejos, igualmente considerados pdthé por
Aristoteles, nos mostraram diferentes emocbes que sdo por eles
acompanhadas. Tais emogdes, como 0s desejos aos quais se relacionam,
podem sofrer algum tipo de educacdo, validando, desde o inicio de
nossa pesquisa, a teoria sobre a possibilidade de mudar as emogdes
favoravelmente a vida moral conforme a razéo pratica.

Compreendemos, contudo, que nem todas as emocdes podem ser
mudadas ou moderadas. Defender uma capacidade desiderativa
unificada reforcou a defesa de uma alma una e de emocges capazes de
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se harmonizar com as solicitacGes da capacidade racional. A abertura
dos desejos e das emocgGes para a0 menos um tipo de razdo, garantiu ao
homem a possibilidade de agir bem, e com isso validamos a proposta
feita por Reeve, Natali e Korsgaard da vida feliz entendida como
indispensavelmente atrelada a eupraxia. Neste tipo de vida o homem
apresenta, por si mesmo ou por auxilio de alguém ou das leis, a virtude
moral como boa medida nas emogdes. Por isso, para desfecho Capitulo
I, buscamos compreender o que Aristdteles entendia por emocao, ja que
no momento da EN que parecia o mais propicio a tal descricdo, o Livro
Il 4, o fildsofo procedeu a uma listagem das coisas que chama emocao.
Esse tipo de exposicdo deu origem a boa parte dos questionamentos que
apontamos ao longo desse Capitulo. Recorrendo novamente ao DA, mas
agora também a Poet., a Rhet. e a alguns dos comentadores acima
relacionados que, de certo modo, abordaram o assunto, esbho¢camos um
conceito de emocéao que pode ser resumido do modo que segue.

Emocdo é um pathos que ocasiona certo tipo de movimento ou
alteracdo no corpo, de modo perceptivel ou imperceptivelmente, por
algo que atinge o homem a partir de fora (ou que vem de dentro da
alma, quando age a memdria de coisas que atingem o homem a partir de
fora). Acontece especialmente pelas consideracfes que se tem das
cirscunstancias nas quais ocorrem as relagdes com 0s outros e com o
mundo, e aciona ou € acionada por algumas das capacidades animicas
humanas possivelmente consideradas racionais, tais como a opinido, o
julgamento, a imaginagdo e mesmo certos tipos de pensamento. Por isso,
as emogdes podem ser postas em conformidade com a reta razdo a fim
da virtude, pois apresentam um qué de razdo desde sua constitui¢cdo. A
emocao proposta por Aristoteles ndo é mera passividade porque sugere
acdo ou reagdo por parte de quem a sente. Assim, as emogdes Sdo
respostas as propostas que vém do mundo a sua volta, diferem da
simples afeccdo e tém relevancia moral por interferirem nas agdes e nas
interagcbes com o mundo, sendo esta sua diferenga em vista das demais
pathe.

O primeiro momento de nossa tese encorajou o estudo acerca da
racionalidade que pensamos cercar as emocgdes desde suas origens €
apontou-nos a necessidade de dedicar parte da pesquisa ao tratamento
das virtudes que se mostraram associadas a existéncia de emocdes
educadas e ndo contrastantes com a execucdo excelente das atividades
humanas que se coadunam em felicidade. Assim, para dar
prosseguimento ao estudo, o segundo Capitulo teve inicio com uma
breve tentativa de compreender melhor o conceito de virtude. A partir
da afirmacéo da existéncia de dois tipos de virtude, moral e intelectual,
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pudemos entender igualmente a existéncia da virtude completa. Essas
constatacdes apontaram a necessidade de discutirmos as virtudes morais,
compreendidas como meios termos nas acfes e nas emocgdes, que sao
condicdo necesséria a felicidade. A proposta, contudo, sofreu e sofre
objecbes por parte de filésofos e pesquisadores que se dedicaram ao
estudo da virtude moral. O problema foi tratado somente de modo a
contemplar nossas intencdes e desse tratamento pudemos concluir que a
doutrina da virtude moral proposta por Aristdteles, embora apresente
empecilhos a sua interpretacdo, pode ser tomada como uma teoria que
apresenta aspectos variados para a virtude moral.

Distinguimos aspectos quantitativos, quando nos fala de
intensidades ou quantidades com que sentimos emocOes; aspectos
qualitativos, ao indicar padrdes para que as emogOes sejam
adequadamente sentidas; e ainda aspectos conceituais, quando nos
mostra que a doutrina da virtude se direciona ao entendimento dessas
qualidades da alma desiderativa em suas manifestacdes particulares.
Tais manifestaces igualmente validam certa aplicabilidade a teoria da
boa medida por abordarem a proposta quando se trata de agdes
particulares que podem ser concretizadas sob a influéncia das emogdes.
Nossa interpretacdo sobre o assunto e nossa posi¢do quanto a celeuma
sobre a validade da doutrina da boa medida é que todos esses tracos
devem ser tomados como distintivos das virtudes em questdo porque
ndo excluem uns aos outros e podem também ser aplicaveis as acoes.
Estas sdo atreladas as emocgdes, sendo que, como na proposta de
Zingano, aquilo que é plausivel quanto as emocdes de certo modo
também sera aplicavel as acbes que sugerem.

A fim de levar adiante o entendimento da doutrina da boa
medida, procuramos estudar as possibilidades de conferir 0 meio termo
as emoc0Oes. Deparamo-nos com as propostas da habituacdo a pratica de
acbes moralmente corretas, indicando o caminho que deveriamos
percorrer até o término de nosso estudo para compreensdao da
possibilidade de se educar ou mudar as emog¢6es para 0 bem humano.
Essa habituacdo, na melhor das hipdteses, torna o agente capaz de
escolher por si mesmo as a¢@es que irdo conduzi-lo aos bens que deseja
alcangar. Isso d& um carater voluntéario a agdo e a virtude moral, bem
como um aspecto responsavel ao homem virtuoso que busca o melhor
modo de agir em diregdo ao bem supremo, cumprindo aquilo que se
entende por sua funcdo. Para tanto, as emog¢des devem ser moderadas
conforme as sugestdes da capacidade de razdo como um todo, 0 que
indicou a necessidade ao menos da virtude intelectual da prudéncia,
efetivando as virtudes morais.
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Entendemos por virtude completa a juncéo das virtudes das duas
as capacidades da alma, manifestada através de uma vivéncia politica
favoravel ao bom desempenho do raciocinio e de consequentes boas
acoes. Com isso, pareceu-nos apropriado dedicar certo tempo, embora
curto, ao estudo das virtudes intelectuais, em especial ao estudo da
prudéncia e de seu processo — da deliberacdo a escolha deliberada e a
acdo moralmente boa. Esse estudo nos levou a perceber a prudéncia
como um tipo de percepcdo pratica ou deliberativa, diferente da
percepcdo sensivel comum, mas ndo desvencilhado desta, sugerindo
ainda a acdo de outras capacidades racionais entendidas do modo
proposto pelo De Anima, bem como pela EN. Isso indicou uma inegavel
associacdo da capacidade racional do intelecto com a percepcéo,
confirmando novamente nossas propostas socbre a unidade da alma. A
prudéncia pede deliberacéo pratica em casos excepcionais apresentados
pela vida. Tal deliberacdo se relaciona com um tipo especial de
imaginacdo, embora ndo totalmente dispar e distante daquela
imaginacdo entendida como (sub)capacidade da alma que ¢é
intermediaria entre percepcédo sensivel e pensamento.

A imaginagdo deliberativa, bem como a percepcdo
especificamente associada a prudéncia como um tipo de visdo, permite
um calculo apresentado sob a forma do silogismo pratico. Este ird
conduzir o agente desde a percepc¢ao daquilo que entende como um bom
fim e que é desejado, passando pela proposicdo de meios para que tal
fim possa ser alcangado e chegando & indicagdo, pela escolha deliberada,
da melhor forma de agdo para atingir tal fim. Nesse percurso o agente
tem contato com um sem-nimero de aparéncias particulares que acabam
por indicar-lhe, de certo modo, o universal, a0 menos sob a forma do
bem supremo a ser procurado. O contato com esse tipo de bem relaciona
a prudéncia ndo somente com particulares, mas também com algo de
universal. A prudéncia é asociada igualmente a indicacdo dos meios
para a consecucdo da propria felicidade, entendida como fim de toda
vida humana.

De certo modo, essas propostas relacionam todas as capacidades
da alma, pois conferem & virtude intelectual certa semelhanca com a
atividade e os objetos especificos as virtudes intelectuais teéricas. Por
conseguinte, reforcamos nossa interpretacdo de uma alma una composta
por capacidades interligadas. Com isso, pudemos indicar, ainda que ndo
conclusivamente, a possibilidade ou mesmo a necessidade de
comunicacdo da capacidade ndo racional da alma com a capacidade
racional em sua vertente tedrica, ja que tratamos de uma alma s6, isenta
de secgdes. Ao final dessa parte apresentamos a relagéo, proposta no fim
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do Livro VI da EN, da virtude natural e da virtude em sentido estrito,
pois entendemos que tal questdo reforca nossa proposta da virtude
completa como juncdo das virtudes intelectuais e morais que concorrem
para o exercicio da fungdo humana. Nesse ponto da pesquisa ainda
julgamos necessario ratificar a racionalidade das emocdes e propor
condic¢des ou instrumentos para que isso aconteca, coisa que buscamos
fazer com o terceiro e Gltimo momento desta tese.

A titulo de desfecho da pesquisa, o Capitulo Il buscou
fundamentar suas andlises especialmente na parte final EN, parte do
tratado que a principio pareceu se distanciar de todas as propostas que
defendemos ao longo do estudo apresentado anteriormente. O Livro X
nos apresentou a possibilidade de interpretar a eudaimonia como uma
forma de vida totalmente dedicada a contemplacéo teérica, proposta que
para estudiosos como Kenny se mostra o desfecho perfeito as discussdes
sobre a felicidade iniciadas em EN I. No entanto, o proprio Livro X nos
encorajou a seguir em frente com nossa leitura da fun¢do humana como
desempenho excelente e de um modo racional do conjunto de atividades
gue compdem a melhor forma de vida possivel ao homem. Em EN X 7
1176b19-26, Aristoteles apresenta o questionamento, ressaltado por
Sorabji, entre outros, que pde em jogo a possibilidade da contemplacéo
tedrica como fim da vida humana. Tendo em vista que nosso tema
solicita uma defesa da capacidade ndo racional da alma humana em
harmonia com a capacidade racional, acatamos as sugestbes dos
comentadores, mas recorremos as questdes sobre a alma para defesa de
nossa proposta pautada em postura contréria ao entendimento da vida
feliz como vida puramente contemplativa.

Para reforgarmos essa ideia, langamos mdo de um vocabulario
associado tanto as capacidades racionais humanas quanto as descri¢des
das emogdes que encontramos ao longo de todo o estudo e das leituras
dos textos de Aristoteles. As propostas sobre a psyché indicaram que o
vocabulario em questdo apresentava mais que termos atrelados a
racionalidade. Os termos designavam (sub)capacidades da alma que
permitiram explicar o despertar das emocdes pelo contato do homem
com mundo através da percepcao sensivel. Propunham a imaginacéo,
com suas elaboracgdes a respeito das relagfes com os outros, e poderiam
despertar tipos de pensamento ou ao menos opinides e crengas que
instigassem as emocfes. Com o apoio do estudo sobre as virtudes
intelectuais, pudemos mesmo sugerir uma ligagdo entre essas
(sub)capacidades mencionadas com outras similares. As emocdes
manteriam contatos com essas Ultimas (sub)capacidades também quando
passassem pelo filtro da deliberagdo préatica e da escolha deliberada.
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Esta seria uma das formas possiveis de Ihes conceder a forma adequada,
e, a0 mesmo tempo, um modo de alcancar o melhor estado das
capacidades animicas como um todo. Com isso, as chamadas “partes”
da alma estavam relacionadas, pois constatamos que mesmo quando se
propBe o intelecto relacionado ao péathos, a capacidade intelectual
humana constitui-se, assim como toda a alma, como uma s6. A relagéo
da razdo tedrica com as emocBes ndo foi mais bem explorada por
questdes de exequibilidade da pesquisa, mas salientamos que 0 assunto
nos instiga, apresentando-se como tema para pesquisa futura.

Apos essas inferéncias, novamente consultamos o De anima, a
Retdrica e a Poética que se mostraram fonte indispensavel & defesa de
nossa tese. Estes tratados nos permitiram finalizar nosso trabalho
estudando instrumentos diferentes da habituacdo e do ensino defendidos
pela EN, mas que se associam em uma proposta educacional que
percorre toda a vida do cidaddo. Nas poéleis ha dispositivos disponiveis
para que se possa consolidar e manter a educagdo moral emocional.
Uma educacdo que comega com atencdo a cada pessoa, em familia, e
gue possa se estender para os ambientes de convivio na cidade é a
proposta de Aristoteles para educar os cidaddos e suas emocdes.

Entendemos que a pélis apresenta, entre outros recursos, o teatro
e 0s ambientes nos quais sdo proferidos os discursos retdricos como
auxiliares da formacdo moral. Esses ambientes sdo fontes riquissimas
para que a percepcao que se inicia com o intermédio dos sentidos possa
solicitar as construcfes das formas de imaginagdo e, provavelmente,
direcionar convenientemente os cidaddos a certos tipos de opinides,
crencgas e mesmo elaboragGes racionais mais sofisticadas. A partir de um
estudo ético apoiado na proposta aristotélica sobre a alma, bem como
em demais obras de Aristoteles e por todos os motivos acima elencados
entendemos que a defesa da educabilidade das emocgdes gracas a sua
racionalidade se faz possivel. Tal defesa foi necessaria, pois € somente o
contato da racionalidade com as emocdes, seja em sua constitui¢do, seja
através das propostas dos elementos de racionalidade que podem toca-
la, que percebemos a possibilidade de educar ou mudar as emocdes.
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