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O homem que é conduzido pela razdo é mais
livre na cidade onde vive segundo a lei comum do que
na soliddo, onde s6 obedece a si mesmo...

Baruch de Espinosa



RESUMO

O presente trabalho visa o estudo da virtude da justica em Aristoteles. Veremos como essa concepgao
se faz contraria ao pensamento politico predominante na modernidade e, como consequéncia, serd
investigado de que modo o pensamento ético de Aristoteles pode ser repensado atualmente. Através
de sua psicologia moral, investigaremos quais sdo as possibilidades de as acdes humanas serem
exercidas pela razdo e ndo pelos vicios, em nome da virtude. Em suma, a discussdo filosofica
desenvolvida apresenta-se como uma critica as institui¢des politicas contemporaneas por ndo levarem
em consideracgao a ideia de virtude como um bem.

Palavras-chave: Justica, educagdo dos desejos, virtude.
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Introducio

As discussdes e controvérsias que giram em torno do sentido de justica e injustica ndo sdo
poucas. Esses dois termos acompanham a histéria da humanidade e s@o conceitos utilizados dentro
das diversas sociedades — com o intuito de que o bem seja preservado. Na Filosofia Antiga, podemos
encontrar com muita frequéncia a discussdo sobre o que ¢ a justica € o que ¢ a injustica. Seja com
Platdo, seja com Aristoteles ou com os sofistas, falar sobre esse tema € necessario porque € a partir
da definigdo desses termos que a vida politica e social é organizada e se torna possivel.

Esses conceitos originariamente possuiam grande influéncia religiosa. Podemos ver através
da historiografia que as sociedades indo-europeias construiram uma relagdo sagrada com a morte.
Entre elas, a cultura romana e a cultura grega encaravam a morte nao como o fim da vida. Os mortos
eram tidos como entes sagrados (Coulanges, 1998, p. 9). O inicio dessa vida sagrada se dava a partir
dos ritos e formulas obrigatorias na cerimonia finebre. Na obra A cidade antiga, de Fustel de
Coulanges, encontramos um rico trabalho que nos possibilita ter uma noc¢ao de como funcionava essa
tradicao dos antigos. Segundo o autor,

Se ao morto cujo culto se descurara acontecia tornar-se um ser malfazejo, aquele
outro que se honrava era sempre um deus tutelar. Amava aqueles que lhe traziam o
alimento. Para os proteger continuava a tomar parte nos negocios humanos; neles
desempenhava freqiientemente o seu papel. Por muito morto que estivesse, sabia ser
forte e ativo. Orava-se-lhe; pedia-se-lhe o seu apoio e os seus favores. Quando se
encontrava algum timulo, parava-se ¢ dizia-se: “Tu, que és um deus sob a terra, sé
propicio” (Coulanges, 1998, p. 10)

O homem ap6s a morte tornava-se um deus, independentemente de como tenha sido sua vida
na Terra: se viveu com honra, se agiu de acordo com justi¢a ou ndo. Por fim, se agiu virtuosamente
ou ndo, isso ndo tinha importancia apds sua morte. Ao se tornar um deus na vida além-tumulo, o
“morto” passava a ter influéncia em todas as questdes no mundo dos vivos. Aqueles que cuidavam e
adoravam os seus “mortos” através de oferendas e oracdes, acreditava-se, teriam uma vida de
prosperidade e bem-aventuranga — pois os deuses nunca deixavam de cuidar dos seus. Dessa forma,
desenvolveu-se um comércio entre homens e deuses no qual os deuses eram responsaveis por
promover a justi¢a e a virtude se os homens fossem fiéis em sua devogdo.!

Podemos ver exemplos dessa tradicdo nas poesias homéricas em Iliada e Odisséia. Nesta
ultima, ja € possivel ver nuances de uma quebra na interferéncia dos deuses nas agdes humanas. O
destino e os deuses ndo carregam mais a responsabilidade total sobre a vida dos mortais (Campos,

2016). Apesar de ja existir essa tendéncia, Socrates se tornou uma figura decisiva nesse debate porque,

! Em linhas gerais, deixando de lado especificidades importantes e considerando apenas a dimensdo pratica do culto e da
expectativa de recompensa, € o que se passa até hoje.



segundo o testemunho de Platdo, direcionou problemas éticos para os seres humanos, rompendo com
o comércio entre homens e deuses nos termos em que este se dava tradicionalmente.

O afastamento entre o divino ¢ o humano no que diz respeito aos aspectos morais ocorreu de
forma mais incisiva com Aristoteles, em seu texto Etica a Nicomaco — obra na qual o filosofo elabora

sua teoria da agdo, da virtude e da eudaimonia. Para Aristoteles,

As coisas justas concernem as pessoas que tém parte nos bens em geral e que
encontram excesso e falta nestes bens; a uns ndo ha excesso de bens como
possivelmente ¢ o caso dos deuses; a outros, aos que sdo incuravelmente maus,
nenhum quinhdo ¢é util, mas todos eles sdo danosos; a outros, enfim, sdo Uteis até
certo ponto. Por esta razdo justica ¢ assunto humano. (EN, V, 1137a 25-30)

A demarcagao feita por Aristoteles acerca do que sdo as coisas do homem e o que sdo as coisas
que dizem respeito aos deuses torna-se relevante para a filosofia moral na medida em que os homens
passam a responder por suas agdes sem uma possivel interferéncia dos deuses — seja para condena-
los, seja para louva-los. Nesse contexto de demarcagdo, a questdo da justica fica mais do ponto de
vista do homem e ¢ possivel classifica-la como uma virtude humana.

A discriminagdo feita por Aristoteles foi de suma importancia. Contudo, ao longo da historia
da filosofia ocidental, outros aspectos morais surgiram: a maneira de pensar a €tica, a virtude, a
politica e tudo que envolva questdes morais tomaram forma na vida social de maneira bem diferente
daquela que funcionava na antiguidade. Dando um passo na historia, percebe-se que no periodo
medieval, a vida politica mudou completamente de aspecto em comparagdo ao periodo anterior. Tanto
o império romano quanto o papado possuiam o poder de governar concentrado somente em si mesmo
— sem participagdo nenhuma do povo. A insatisfagdo entre os cidaddos, sobretudo na questdo
econdmica, deu origem a varios movimentos de independéncia do império e depois do poder papal.
Esse processo de independéncia foi marcado por uma releitura da jurisdi¢do do império e do papado,
tendo Bartolo de Saxoferrato grande importancia nesse processo quando reverteu uma concepgao do
direito predominante — a de que, se os fatos colidem com as leis, sdo eles que devem se ajustar para
que se enquadre ao que a lei prevé. Saxoferrato inverte esse “provérbio” do direito medieval e entende
que, se os fatos nao colidem com as leis, sdo elas que devem se ajustar aos fatos (Skinner, 2000, p.
31). Todo esse processo culminou na concep¢ao de Estado da modernidade.

O grande legado dos Estados modernos foi, sem sombra de duvida, a garantia dos direitos
individuais. Benjamin Constant, politico francés, descreveu o que os grandes Estados modernos
definiam como liberdade: “¢ para cada um o direito de ndo se submeter sendo as leis, de ndo poder
ser preso, nem detido, nem condenado, nem maltratado de nenhuma maneira, pelo efeito da vontade
arbitraria de um ou de varios individuos” (Constant, 1985, p. 1). Apesar de na modernidade a ideia

de télos se perder por ndo haver um ideal coletivo, como, por exemplo, uma religido comum que



possa orientar as acdes da sociedade tal como era na antiguidade, ndo devemos pressupor que isso
seja um impedimento para que busquemos algo comum entre os seres humanos em suas relacdes
sociais. E possivel ver na concepcio de virtude da justica aristotélica que essa relagio com o outro —
que, a0 mesmo tempo, ¢ igual a si e diferente de si por ndo possuir uma relagdo afetiva direta — ¢
realizével se a virtude enquanto estado da alma for estimulada constantemente através das instituigdes

politicas, através da educag@o moral e, principalmente, através do habito.
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Capitulo 1
A virtude da justica e a equidade como expressoes do Belo

Como visto anteriormente, a ideia de justica para os antigos ndo estava isolada dos valores
morais e éticos. Isso decorre, de fato, da cultura grega daquela época que ndo separava as agdes
cotidianas de um valor moral adquirido por um ideal divino. A religido fazia parte da vida dos
cidadaos, influenciando muito as questdes politicas da cidade. Busquemos entender, a partir dessas
consideragdes, as consequéncias politico-sociais que ocorreram a partir dessa virada entre aquilo que
se entende por comércio entre homens e deuses € o porqué de a virtude da justica ser considerada
pelo estagirita a mais perfeita.

Aristoteles, ao discursar sobre a justica, afirma que ela ¢ uma virtude completa, sendo a mais
perfeita. Contudo, ndo ¢ a qualquer tipo de virtude que ele se refere. Para o Estagirita, a virtude “é
completa quando quem a possui tem a capacidade de servir-se dela também em relagdo a outrem e
ndo somente em relacdo a si mesmo” (EN, V, 1129b 30-33). A justica enquanto virtude, para
Aristoteles, tem, necessariamente, que ser uma ac¢ao voltada para o outro — estando o sujeito da agao
consciente de que estd visando a um bem. Praticar a justica no sentido aristotélico ¢ preservar um
modo de vida que valoriza a amizade entre os iguais, sendo preciso que o ideal de bem comum esteja
internalizado entre os cidadaos. Se esse ideal ndo ¢ compartilhado por todos, torna-se invidvel praticar
a virtude da justica sem que isso seja um fardo, um peso ou uma obrigacao.

E muito recorrente a ideia de que ser justo e virtuoso é penoso e desvantajoso — haja vista que,
como alertou Trasimaco na Republica, aqueles que criticam a injustica ndo a criticam por recearem
pratica-la, mas por temerem sofré-la. A injustica, quando chega a um certo ponto, seria mais potente,
mais livre e mais despdtica do que a justica (Republica, 1, 344c), enquanto aquele que ¢ justo, de fato,
ndo tira proveito daquilo que a injusti¢a pode proporcionar, por ndo ser ganancioso. O ser justo no
sentido aristotélico ¢ indispensavel socialmente, pois somente através dessa virtude & possivel
alcancar aquilo que ha de mais belo para os homens: os bens internos.? E por meio dos bens internos

que os bens externos® podem ser alcangados, nunca o contrario.

2 Os bens internos, segundo MaclIntyre, sdo, de fato, consequéncia da competigdo pela exceléncia, mas ¢ caracteristica deles
que sua conquista seja boa para toda a comunidade que participa da pratica. Assim, “quando Turner transformou a paisagem
maritima na pintura, ou W. G. Grace aprimorou a arte do manejo do taco no criquete de maneira bem inovadora, sua
realizag@o enriqueceu toda a comunidade do setor”. (MaclIntyre, 2001, p. 321).
3 Os bens externos, segundo Maclntyre, sdo, portanto, objetos de uma concorréncia em que deve haver tanto vencedores
quanto derrotados. (Maclntyre, 2001, p. 321).
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A justica em Aristoteles possui duas modalidades: a justica legal e a justi¢a enquanto virtude
propriamente dita. Segundo Ricard Bodgéiis,

O que entdo assinala propriamente a justica é que ela é aparentemente o nome de
duas virtudes diferentes; tdo diferentes, em todo caso, que Aristoteles ndo hesita em
falar de “equivocidade” a esse respeito (EN, V, 2, 1129 a 27), como se as virtudes
em questdo nao tivessem em comum sendo o “nome” de justiga e se definissem, cada
uma delas, de maneiras distintas. Aristoteles se pronuncia assim porque chama-se
justo, diz ele (1129* 33-34), a0 mesmo tempo, a pessoa “que respeita a lei”
(nomismos) e aquela que “zela pela igualdade” (isos) e porque entre o legal e o igual
ndo ha nada de comum, ao menos & primeira vista. (BODEUS, 2003, p. 134)

Podemos ver que tanto quem se ampara na lei quanto quem promove a igualdade se identifica
com a justi¢a. Contrariamente, quem nao age de acordo com a lei ¢ fomenta a desigualdade concorre
para a injustica. As duas distingdes referem-se a justica no sentido amplo e a justica no sentido
particular, ocorrendo da mesma maneira com a injusti¢a. Existe uma injustica que diz respeito a uma
dada perversidade, como, por exemplo, quem comete adultério, por intemperanga; quem abandona
seu companheiro de armas por covardia; quem agride movido por célera (EN, V, 1130a 25). Por outro
lado, existe um tipo de injustica que diz respeito somente a ambicao. Essa injustiga particular ocorre
quando aquele que a pratica ndo preserva seus bens e sua honra — colocando em risco aquilo que tem
de forma justa por mera ambicao de acreditar que merece possuir mais. Quem age pela ganancia,
muitas vezes, nao tem outro vicio como a intemperanca ou a covardia — age por uma certa maldade,
segundo Aristoteles. Maldade essa que visa unicamente a injustica provocada pela ganancia, diferindo
daqueles que agem impulsionados por outros vicios, mas que nao tém nenhum tipo de ambi¢ao nas
suas agOes. A injustica cometida pelos vicios ¢ menos grave do que a injustica provocada pela
ganancia — justamente por nao ter como motivacao da acdo o intuito do ganho. A justica como parte
da virtude ¢ contréria a injustica cometida pela ganancia; a justica enquanto virtude diz respeito a
justica no sentido politico, pois ¢ ela a responsavel por equilibrar a cidade da maneira mais justa
possivel e, por isso, ¢ indispensavel que ela prevaleca entres aqueles que ocupam os cargos de cunho
politico.

A justi¢a no sentido politico parece indicar uma capacidade humana para a virtude da justica
que ndo se resume apenas em cumprir a lei. Bodéiis ja afirmara que ““a justica, para Aristoteles, &,
com efeito, de inicio uma virtude, isto é, um estado da alma” (BODEUS, 2003, p. 134) —sendo o que
ele chama por estado da alma uma disposicao do individuo em sua agdo que dira se tal ato foi um ato
justo ou ndo. E isto independe até certo ponto da lei, porque ela € capaz apenas de falar sobre a justica
e a injustica em geral — mas ndo decreta qual ¢ o ato justo e o ato injusto de fato, devido a sua
insuficiéncia em contemplar todas as situagdes. A partir dos atos voluntarios e involuntarios ¢ que
podemos nomear um ato como justo ou injusto. Mais precisamente, nas palavras de Aristoteles,

[...] uma pessoa comete um ato injusto e age com justica quando as faz
voluntariamente; quando as faz involuntariamente, nem comete uma injustica nem
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age com justica, a ndo ser por acidente, porquanto as pessoas fazem coisas as quais
ocorre serem justas ou injustas. (EN, V, 1135a 15-20)

Vemos que a virtude que pode ser entendida como afinada com o belo exige do individuo uma
postura na qual a propria situagado ¢ relevante para a sua agdo. A lei, mesmo baseada no universal, ndo
prevé as contingéncias que sdo inevitaveis nas trocas e relagdes humanas — nos casos em que ela se
torna insuficiente, cabe aos agentes da situacao agir conforme o que a legislagdo iria prescrever caso
tivesse a possibilidade de prever a situagdo anteriormente. Supomos uma situa¢do em que ha dois
envolvidos: o primeiro ¢ vitima da fragilidade da lei e acaba adquirindo para si menos do que deveria;
o outro ¢ o que se beneficiou “acidentalmente” da lei, podendo adquirir para si mais do que seria justo
— por isso, deixando o outro em situacao de injusti¢a. Veja que este ltimo nao cometeu nada de errado
dentro dos parametros da lei — contudo, a virtude exige dele um outro tipo de postura nessa situacao,
que ¢é a atitude do ser equanime. E na equidade que reside toda a beleza da virtude da justia. O ser
equanime, aquele que tem em si internalizado o ideal de bem-comum, ndo se deixa levar pela ganancia
e ¢ capaz de abrir mao do que seria seu legalmente para ndo cometer uma injustica com o outro. A
ganancia, para Aristoteles, ¢ o maior dos problemas dentro das sociedades e um dos motivos que leva
um Estado a tirania. Aquele que ¢ ganancioso sempre estara a cometer injusticas. Como bem diz o
Estagirita, o ganancioso ¢ capaz de esmiugar a lei a seu favor — tirando proveito das lacunas que
inevitavelmente toda legislacao possui (EN, V, 1137b35). Logo, se as legislagdes sozinhas ndo podem
suprir os desafios das relagdes humanas, cabe aos cidadaos, a partir do ideal de bem-estar coletivo e
da amizade politica, zelarem pela virtude da justica — fazendo aquilo que, se a lei pudesse prever,
ordenaria.

Para Maclntyre, ¢ impossivel acreditar na eficiéncia da instituicao legislativa porque as teorias
propostas pelo direito positivo descartam qualquer reflexao sobre a importancia de se discutir as
virtudes éticas e a moral dentro das legislagdes modernas. A reflexdo sobre esses conceitos ajudaria
a entender que o bem comum nao faz do individuo um escravo do interesse coletivo. Entenderiamos
também qual € o real objetivo de uma lei que visa a protecdo dos bens externos de um individuo
(propriedades privadas, por exemplo). Afinal, a lei pode ser interpretada como aquilo que preserva e
orienta nossas agdes para alcancarmos os bens internos de uma certa pratica considerada relevante.
Segundo Maclntyre, as institui¢des s6 sdo possiveis devido as virtudes que visam os bens internos:

Na verdade, a relagdo entre praticas e institui¢des € tdo intima - e, consequentemente,
entre os bens externos e os internos as praticas em questdo - que as instituigdes e as
praticas formam, caracteristicamente, uma ordem causal singular na qual os ideais e
a criatividade da pratica sempre sdo vulnerdveis a ganancia da instituicdo, onde o
interesse cooperativo pelos bens comuns da pratica ¢ sempre vulneravel a
competitividade da instituigdo. Nesse contexto, a funcdo essencial das virtudes é
clara. Sem elas, sem justi¢a, coragem e sinceridade, as praticas ndo resistiriam ao
poder corruptor das institui¢des. (Maclntyre, 2001, p. 327)
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Dessa forma, vemos o quanto as agdes do cotidiano e tudo aquilo que envolve as relagdes
humanas estio ligados aos conceitos de virtude e justica. E imprescindivel que tenhamos nio s6 na
constituicdo de uma legislacdo, mas em outras institui¢des que constituem uma sociedade, o debate
sobre esses conceitos € de que modo eles nos auxiliam nas tomadas de decisdes. Longe de uma
prescricdo de como se deve viver e agir moralmente, a reflexdo sobre as praticas (justica, coragem e
sinceridade) pode ser muito benéfica no que diz respeito ao sentimento de amizade entre os iguais. A
troca amigavel entre os iguais ¢ o que pode haver de mais belo em uma sociedade.

Para entendermos com maior precisdo a virtude da justica e a equidade em Aristoteles,
devemos ter conhecimento da diferenca que o Estagirita estabelece entre casa (lar) e cidade (po6lis).
Aristoteles explica, na Politica, que a casa ¢ composta por uma organizacao na qual sua finalidade ¢
satisfazer as necessidades quotidianas, sendo composta pelos filhos, escravos, mulher e o senhor —
aquele que ¢ responsavel por comandar essa organizagdo. A aldeia ¢ formada por muitas familias,
gerando uma comunidade que tem a func¢do de suprir as necessidades que o contexto doméstico (casa)
ndo ¢ capaz de sozinho ofertar. A cidade, por fim, seria o produto do conjunto de muitas aldeias — e,
por isso, atinge sua maxima autossuficiéncia (Politica, 1, 1252b 25-30).

A organizagdo e as relagdes desses trés tipos de instituicoes sdo distintas e os conceitos de
justica e injusti¢a estdo presentes com maior &xito na cidade. Nas palavras de Aristoteles, a justica €
propria da cidade, ja que a justica ¢ a ordem da comunidade de cidadaos e consiste no discernimento
do que ¢ justo (Politica, 1, 1253a35). O fato ¢ que quando se trata de relacdes nas quais ndo had um
nivel de parentesco ou qualquer vinculo afetivo prévio com o outro, exercer a virtude ¢ muito mais
dificil. Aristoteles observou que ndo cabe nas relagdes entre senhor e escravo, mulher e marido, pai e
filhos — a existéncia de justica e injustiga. A ética aristotélica € voltada, sobretudo, para a relacao entre
os cidaddos, aqueles que sdo iguais entre si. Sobre a definicdo de cidadao, o filésofo afirma que

ndo ha melhor critério para definir o que € o cidaddo, em sentido estrito, do que

entender a cidadania como capacidade de participar na administragcdo da justica e no
governo. (Politica, 11, 1275a25)

Logo, a mulher, os filhos e os escravos nado participam do que se entende por plena cidadania
em Aristoteles. Longe de querer amenizar as problematicas que podem decorrer desse pensamento, o
enfoque deste trabalho ¢ entender por que o filosofo percebeu que naquelas relagdes em que nao
temos qualquer relacdo afetiva, tornam-se tdo mais propicias as a¢des injustas. Em contrapartida, ele
entende que entre os seus — 0s escravos, filhos e mulher — ¢ impossivel cometer uma injusti¢ca porque
fazem parte de si, sdo propriedades do senhor. Logo, ndo faz sentido cometer qualquer tipo de dano

a si mesmo (EN, V, 1134b10).# Lidar com aqueles que ndo fazem parte de si faz com que o fim tltimo

4 Digna de nota ¢ a necessidade atual de punir o habito de empregar parentes nos chamados cargos de confianga, o
chamado nepotismo.
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da cidade, que ¢ o bem-viver, esteja sempre em risco — fazendo lembrar que a stasis existe em poténcia
e deve-se buscar meios de ndo a deixar acontecer. Apesar de ser um risco iminente, a stdsis pode ser
evitada quando a cidade ¢ pensada para a boa vida. A boa vida s6 ¢ possivel quando a virtude da
justica se estabelece na cidade, quando todos os cidaddos entendem a necessidade de praticar agdes

que condizem com a virtude. Segundo o estagirita,

[...] muitos sdo capazes de se servirem da virtude em seus assuntos privados, mas
sd0 incapazes nos assuntos relativos a outrem. [...] Por esta mesma razdo opina-se
também que a justica &, Unica entre as virtudes, o bem do outro, porque € relativa a
outrem. Com efeito, pela justica se pratica o que € vantajoso a outra pessoa, a quem
governa ou a alguém da comunidade. (EN, V, 1129b30 — 1130a1-5)

A ponte entre as diferencgas do lar e da cidade com a questdo da equidade se da justamente
pelo fato de que a equidade ¢ a mais bela forma da virtude da justica, ja que ela existe somente quando
alguém esta disposto a ceder em uma situagdo em que estd lidando com o outro, isto ¢, com alguém
que nao faz parte dos seus vinculos afetivos. Dentro do contexto doméstico — nos termos aristotélicos
— a equidade ndo existe. Mas, na cidade, ndo s6 existe como também vem a ser decisiva em muitas
situacdes. O ato de ceder em uma situacdo em que a lei estd a seu favor, unicamente em prol do outro
que nao faz parte de si, ¢ a mais bela agdo que um cidadao pode praticar. Parece-me, desta forma, que
a virtude da justica se mostra mais auténtica naquele que ¢ equanime.

A virtude implica necessariamente a capacidade de saber perder em algum momento. E isso
nao significa um ato de puro altruismo, mas significa agir conforme uma postura de cidadao que zela
pelo bem dos que estdo inseridos dentro da sua sociedade. A¢des desse tipo s sdo possiveis quando
existe a comunhdo entre os bens internos e externos, quando o sujeito reconhece que os bens externos
sdo importantes, mas que a busca pelos bens internos deve ser prioritaria. Os bens externos, quando
se tornam a prioridade de uma sociedade, perdem o sentido e a desordem se impde. Nas palavras de

Maclntyre,

[...] as virtudes sdo sempre obstaculos para essa confortavel ambicdo. Devemos
esperar, portanto, que, se em determinada sociedade a busca dos bens externos se
tornasse predominante, o conceito das virtudes poderia sofrer primeiro um
esgotamento e, depois, talvez algo préximo a extingdo total, embora talvez surgissem
simulacros em abundancia. (Maclntyre, 2001, p. 330)

A equidade desaparece nesse tipo de sociedade porque nada impede que alguém cometa uma
injustica mesmo com o amparo da lei. Quando isso acontece, a justica é apenas aparente — € como se
a lei fosse um respaldo para se praticar a injustica, e a equidade ¢ deixada de lado. No didlogo Ménon,
Platdo ja alertava que a virtude consiste em desejar coisas belas e conseguir alcanga-las de maneira

justa (Ménon, 2001, 78d-e).
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O dialogo torna-se interessante nesse contexto em que a lei ¢ insuficiente, pois uma das
defini¢cdes de Ménon para a virtude ¢ “a capacidade de comandar os homens”. Socrates, acrescenta a
essa defini¢do o seguinte: “virtude ¢ a capacidade de comandar os homens com justica e ndo
injustamente”. A defini¢do de Socrates faz Ménon questionar: justica ¢ virtude ou justica ¢ uma
virtude? As duas afirmacdes ndo sdo a mesma coisa. Quando assumimos que justica € virtude, estamos
afirmando que todos os casos em que houver justica, a virtude estara 14. J&4 vimos que ndo ¢ isso que
sempre ocorre. A lei € um claro exemplo disso — quando vemos que ela se torna insuficiente devido
a sua universalidade. Logo, a legislacdo pode prescrever algo levando em conta o universal, mas pode
nao dar conta de um caso especifico. Usar a lei nesses casos em beneficio proprio com a prerrogativa
de querer justica ndo ¢ uma acdo virtuosa, apesar de acompanhar a justica de algum modo. Quando
assumimos a segunda afirmativa de que justica ¢ uma virtude, corremos o risco de deixar brechas
para que casos de injustica, em que os resultados sdao reputados como gloriosos, sejam vistos como
virtuosos. E essa a perspectiva que Ménon parece defender: alcangar a virtude sem levar em conta
como isso vai acontecer, se com justica ou com injustica. E nessas situagdes que os simulacros da

virtude aparecem.
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Capitulo 2

A pleonexia e sua relagdo com a stdsis

Tanto Aristoteles quanto Platdo utilizam o termo pleonexia para designar aquele que ¢ incapaz
de se contentar com o necessario, dominado pela ganancia. A ganancia ¢ um mal, seja como uma
doenga da alma para Platdo ou como resultado de uma mé educagdo para Aristoteles. Nas duas formas,
ela expressa a incapacidade de o individuo agir de acordo com a exceléncia moral, visando somente
aquilo que seria um bem aparente.

No livro II da Politica, encontramos parte das criticas que Aristoteles dirige Platdo.
Especificamente neste livro, Aristoteles descreve e apresenta os problemas que podem surgir dentro
da polis idealizada por seu mestre. O que ha de interessante nesta critica, que se relaciona diretamente
a pleonexia, é o fato de que, enquanto para Platdo a causa da injustica se concentra nas necessidades
que surgem na vida da polis, para Aristoteles o problema se concentra na busca por excessos € no
sentimento de desonra entres os cidaddos. Para o Estagirita, os maiores delitos resultam de excessos
e nao de necessidades (Politica, 11, 1267al5).

Como vimos, a virtude da justica, em sua mais bela forma, estd relacionada com a capacidade
de se desprender de um desejo privado, almejando o interesse comum. A pleonexia impede atitudes
desse tipo, e o ser ‘pleonético’ (mheovekTikdg) € capaz de cometer muitas injusticas para satisfazer um
interesse pessoal, sendo incapaz de realizar agdes belas e louvaveis em si. O anseio por poder e desejo
estd fortemente presente na pleonexia, visto que ela ¢ sustentada por uma ilusdo de poder ilimitado e
suposta injustica, reforcando a luxtiria caracteristica da ganancia. Para Aristoteles, satisfazer as

necessidades vitais dos seres humanos ndo ¢ o suficiente para evitar a pleonexia:

[...] os homens ndo se tornam delinquentes apenas para satisfazer as necessidades
vitais (injustica que Faleas cré remediar através da igualdade de bens, de modo a que
ndo se roube por motivo de frio e de fome) mas também para gozar e satisfazer
desejos; se os desejos extravasam as necessidades essenciais, os homens cometerdo
injusticas para os apaziguar. E esta ndo ¢ a Uinica raz@o; quando o desejo os impele,
quererdo gozar prazeres sem dor. (Politica, 11, 1267a5)

A pleonexia nao ¢ evitada somente quando a distribui¢ao de bens materiais ou os bens externos
de modo geral é feita de forma justa®. Aristoteles foi excepcional ao trazer para o problema da injustica

nao so6 a distribui¢do incorreta de bens — mas o desejo de obter muito além do que o necessario. Essa

% Nio desconsidero como fator importante a distribuigdo correta de bens materiais. Apenas comungo da ideia aristotélica
de que somente isso ndo € o bastante para evitar a pleonexia.
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forma extrema de querer possuir o que nao lhe € proprio tem forte relagdo com os bens que Aristoteles
entende representarem a honra. No livro V da Politica, Aristoteles deixa muito claro que as causas de
revoltas e revolugdes sao derivadas de um sentimento oriundo deste problema: o fato de uns
pretenderem, na sua condi¢do de igualdade, partilhar inteiramente desse estatuto igualitario, ao passo
que outros desejam, de acordo com a sua condi¢ao desigual, possuir mais do que os restantes; a
desigualdade advém desse excesso (Politica, V, 130la 25-30). Esse desiquilibrio provoca
consequéncias tragicas para a sociedade tendo em vista que ¢ a partir dele que os cidaddos
experimentam o sentimento de desonra. Sendo assim, a honra enquanto bem externo ¢ capaz de ajudar
a manter a paz social, e a desonra provoca a stdsis, ou seja, a injusti¢a. Por isso, ¢ de suma importancia
a distribui¢ao correta de bens em uma sociedade.

Aristoteles concebe duas formas de se promover a igualdade e consequentemente a justiga:
segundo o numero ou segundo o mérito (Politica, V, 1301b 30-35). A primeira forma ¢ menos
problematica do ponto de vista social, ja a segunda torna-se dificultosa pois o mérito ¢é relativo do
ponto de vista de cada individuo e acontece o que foi relatado anteriormente: os cidadaos reivindicam
por algo que ndo corresponde ao que merecem ter de acordo com sua posi¢ao social e decorrem disso,
do sentimento da falta de honra, as revolugdes. Deve-se assinalar que o erro nao consiste na
reivindicagdo de honra enquanto um bem externo. Aristoteles, de forma alguma, despreza a honra,
que chega a ser determinada por ele como o maior bem externo (EN, IV, 7, 1123b20). O problema
surge quando a busca pela honra ¢ feita de maneira injusta — como bem exemplifica ele (Politica, V,
1304a2), afirmando que a causa dessas revolugdes que dao origem a um novo regime advém de um
certo culto de reputacdo e do aumento de poder das magistraturas ou de qualquer outra instituicao da
cidade. A honra, enquanto um bem externo, somente corresponde ao belo quando ela ¢ adquirida de
acordo com a lei e de acordo com a virtude.

Sabendo que a stdsis surge desse quadro social impulsionado pela pleonexia, faz-se necessario
pensar em uma solugdo. Aristoteles ndo prescreve um manual capaz de a eliminar de uma vez por
todas, mas aponta para um caminho que possibilita evitd-la ao maximo. Evitar a stdsis significa afastar
dos cidaddos o sentimento da desonra quando se ¢ tratado como igual em um contexto em que se ¢
desigual; e, em contrapartida, quando em condigdo de desigualdade alguém deseja possuir muito em
busca de se tornar cada vez mais diferente dos demais. Evitar a stdsis significa, em tltima instancia,
cultivar a virtude da justica de acordo com cada constituigdo, ¢ elaborar leis que estimulem os
cidadaos a virtude da justica e ndo ao sentimento de injusti¢a — leis que os potencializam a pratica do
belo. Porque uma vez instaurado esse sentimento de desonra, leva-se muito tempo € ndo sem estragos
para que seja revertida a situagdo. Nesses casos, fica a pergunta: como manobrar essa circunstancia,
na qual o sentimento de sofrer uma injustica parece potencializar ndo para uma relagdo amigavel —

mas para a discordia social?
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A pleonexia também pode ser concebida como um instrumento de defesa quando o medo de
sofrer uma injustica alimenta a ganancia e o poder, na esperancga de que esses objetos irdo evitar o
maximo possivel que soframos injusticas. Como vimos, no didlogo Ménon de Platdo, a virtude €
interpretada como a capacidade de se alcangar coisas belas® e, nesse sentido, poderiamos entender
que evitar uma injustica seria algo belo — independente da forma como isso sera feito. Nem sempre o
desejo de evitar uma injustica resultard em algo belo. Quando desejamos a todo custo ndo sofrer o
mal da desonra ou o mal provocado pela pobreza, nos colocamos numa posi¢ao isolada socialmente
e ndo somos capazes de realizar agdes que sejam boas para o todo. Evitar o sofrimento em muitos
casos significa cometer as maiores atrocidades.

Isso fica claro na brilhante observacio de Luisa Buarque,’, quando ela relaciona o medo a
pleonexia. Utilizando o didlogo Gorgias de Platdo, a autora (2018) aponta para uma possivel relagdo
entre poder ilimitado e pleonexia. Neste didlogo, o debate gira em torno do mal uso da retérica
gorgiana — pois, para Gorgias, a retorica ¢ um meio de se defender de uma possivel injustica. Ele
argumenta a esse favor porque, segundo o que parece, ser justo ndo basta para prevenir ataques
injustos. Sendo assim, deve-se estar sempre preparado para uma possivel defesa — que, nas palavras
da autora (2018), se torna uma promessa de dominio integral sobre os outros — portanto, em certa
medida, uma promessa amplamente pleonética.® O uso da retérica ¢ defendido por Gorgias e as outras
personagens com a premissa da existéncia do medo em todos os cidaddos de sofrerem injusticas e
desonra, sem ter direito a defesa digna. A pleonexia, neste caso, ¢ sustentada pelo medo — no intuito
de utilizar-se da retorica como autodefesa e, através dessa agdo, conquistar ainda mais poder através
do discurso baseado no medo de sofrer alguma injustica (dor, sofrimento). A ideia de autopreservacao
¢ fortemente presente aqui — pois parece que ndao importa a forma que nos prevenimos de uma
injustica, a virtude ndo ¢ necessaria nesse caminho de prevencdo. Na visdo dos interlocutores de
Socrates, o que vale de fato € se preservar individualmente, sem visar se isso serd feito com justica
ou injustica. A retorica no sentido gorgiano alimentada pela pleonexia nao faz uso dessas
consideragdes de justo e injusto e impulsiona atitudes que desconsideram a agdo virtuosa.

A partir desse contexto platonico, pode ser feita uma conexdo com a ideia aristotélica de
inversdo de valores entre os bens da alma e os bens do corpo. Os bens internos devem estar
hierarquicamente acima dos bens externos, ndo porque estes Ultimos consistem em um mal, mas
porque, se eles sdo sobrepostos aos bens internos, as sociedades estardo sempre fadadas a preservar
um poder proporcionado por bens materiais, € essa busca de proteger-se causara o desejo em possuir

mais do que se tem, seguindo uma légica de que quanto mais bens possuir uma pessoa, mais poder

® Defini¢io da personagem Ménon.

7 Professora adjunta do Departamento de Filosofia da PUC-Rio.

8 BUARQUE, Luisa. As promessas da retorica gorgiana: Pleonexia e medo no Gérgias de Platio. Prometeus — Filosofia,
N. 27, maio — agosto, 2018.
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terd de protegdo e assim infinitamente. Quando essa logica se instaura, acontece exatamente o que
Sécrates tenta mostrar na discuss@o com seus interlocutores no didlogo Gorgias: a vida humana se
resume em proteger aquilo que aparentemente é um bem, mas que ndo o ¢.° Em termos aristotélicos,
a boa vida torna-se impossivel nessa 16gica. Os bens verdadeiros sdo imateriais e uma vez tendo posse
deles jamais serdo perdidos. Quando internalizamos esse ideal, somos capazes de agir virtuosamente,

afastando, sempre que possivel, acdes que carregam em si a feiura.

® Essa concepcio faz lembrar aquilo que os modernos definiram por contrato social.
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Capitulo 3

A educaciio dos desejos como condicio para o agir com a reta razio

No capitulo anterior, foi discutida a no¢do de pleonexia e stdsis social. Como visto, esses dois
“estados” sdo consequéncia da auséncia de capacidade para o agir virtuosamente. Contudo, ndo
podemos desconsiderar que o agir virtuosamente nao ¢ tarefa facil para os seres humanos, tendo em
vista que a propria natureza humana ¢ altamente desejante. Basta ver que passamos parte de nossa
infancia sendo guiados por nossas vontades e desejos. Mas, para Aristoteles, a natureza desiderativa
pode ser superada quando somos capazes de educa-la.

O desejo ¢ um afeto que sempre esteve em pauta entre os filosofos: seja para afirma-lo como
um bem tal qual os hedonistas fizeram, ou para elimina-lo da vida humana como sendo um mal tal
como fizeram os anti-hedonistas. O desejo nada mais € do que a busca por algo que se apresenta como
prazeroso e, por isso, os seres humanos tendem a realizar os seus desejos agindo conforme aquilo que
lhes ddo prazer. Sentimos prazer ao realizar alguma agdo; ndo € possivel sentir prazer puramente por
ele mesmo, ele se apresenta como a consequéncia de uma determinada agdo. E, por isso que na

filosofia pratica aristotélica as agdes sdo sempre acompanhadas de dor ou prazer:

[...] pelos prazeres e dores os homens tornam-se vis, ao buscar e evitar aqueles
que ndo se devem, ou quando ndo se devem, ou como nao se devem ou de

tantos outros modos nos quais se possa definir. (EN 11, 2, 1104b21-24)

A consideragao do prazer como parte fundamental de uma agao virtuosa € uma das coisas que
diferencia Aristoteles de Platdo. Segundo Platdo, o prazer se caracteriza como um processo de
restauracao humana, na qual algo precisava ser preenchido. Ou seja, para o filosofo, o prazer acontece
devido a uma falta, seja do corpo ou da alma. Dessa forma, Platdo considerava a maior parte dos
prazeres corporais ruins, pois decorriam de uma falta. Para Aristoteles, o prazer natural nao vem
acompanhado de nenhum processo de restauracdo da natureza humana; o estagirita considera o prazer
como uma atividade propria da natureza humana em seu perfeito estado de saude (Aggio, 2017, p.
45).

O filésofo separa o prazer em trés modos diferentes: o prazer natural, proprio da virtude; o
prazer acidental que ocorre a partir de um processo de restauragdo e o prazer “antinatural”. Para o
estagirita, o prazer natural ¢ agradavel e desejavel em si mesmo — pois ele € proprio da atividade de
nosso estado natural preservado ou da parte que permaneceu saudavel (Aggio, 2017, p. 62). O prazer
acidental ocorre quando o nosso estado de saude se encontra debilitado e consequentemente passa

por um processo de recuperagdo. Por isso, ele se torna acidentalmente bom, mas ndo natural — pois
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ele ndo é proprio a um estado natural que em nada carece (Aggio, 2017, p. 62).1°. O prazer “antinatural”
¢ aquele que sente o intemperante e o acratico, porque eles tendem a buscar o prazer excessivamente;
quando ndo alcangam o prazer desejado, sofrem e sentem dor por isso. Segundo Aggio, o prazer
“antinatural” pode ser classificado como uma doeng¢a moral.

Apesar de distinguir o prazer em duas modalidades, Aristoteles ndo define os prazeres do
corpo como bons ou maus em si mesmos. Eles sdo bons quando sdo moderados e ruins quando sdao
em excesso. O que quero chamar a atenc¢do ¢€ a relagdo da virtude com o prazer. Quando o estagirita
diz em EN V que a virtude ¢ um apice, € justamente porque, para que alguém seja virtuoso, € preciso
que esta pessoa tenha sido educada corretamente; e ndo so6 isso: € preciso que ela tenha o habito de
agir conforme as agdes virtuosas. Quando afirmo que a virtude da justica e a equidade sdo as mais
belas expressdes da virtude, é justamente porque a virtude da justica exige do ser humano mais do
que as outras virtudes, uma capacidade de compreensao de que agir em vista do outro pode ser sim
prazeroso.!! Segundo Aristételes, a agio segundo a virtude ¢ prazerosa ou sem dor — certamente nio
¢ penosa (EN, IV, I 1120a-26-7).

Como dito, o prazer pode se apresentar de trés modos: o prazer natural, o prazer acidental e o
prazer “antinatural”. O prazer que acompanha a atividade virtuosa ¢ unicamente o prazer natural,
justamente por ele acontecer somente naqueles em que os seus estados fisiologico e psiquico se
encontram perfeitos. Como visto, o prazer acidental decorre de um processo de recomposi¢ao da
saude, j& o prazer “antinatural” ¢ oriundo daqueles que se deleitam dos prazeres corporais em excesso,
tipico do homem vil. O fato € que os prazeres corporais nao sao ruins neles mesmos, mas, quando
desejados em excesso, tornam-se ruins. Devemos entender, entdo, como o prazer pode ser um bem se
desfrutado corretamente. Afinal, o critério que determina a qualidade moral do prazer, além de seu
objeto ser correto, ¢ 0 modo moderado de deseja-lo (Aggio, 2017, p. 69).

Apesar de o prazer ser uma atividade que acompanha toda acao virtuosa, deve-se ter cuidado
ao pressupor que as nossas agoes devem ser guiadas pelo desejo por prazer. Como bem definiu Aggio,
o prazer ¢ uma atividade perceptivel de fruicdo que ocorre necessariamente quando algo nos parece
ser bom (2017, p. 88). Por ser uma atividade da percepgao, muitas vezes ocorre de nos deleitarmos
com prazeres que ndo sdo bons em si mesmos — tendo em vista que nem todo prazer ¢ bom
necessariamente. Quando as acgdes sdo realizadas visando unicamente o prazer, elas tornam-se
ilusorias e sem sentido. Por isto que, para que uma agao seja virtuosa, € preciso que o objeto de prazer
seja correto e que o prazer seja moderado. Para Aristoteles, as acdes devem ter em vista primeiramente

a virtude e ndo o prazer; caso assim fosse, se a escolha de nossas atividades dependesse do prazer que

0EN 1154b16-21.
11 A coragem também pode ser uma virtude que expressa o belo. Por mais que o guerreiro sinta dor fisica no momento de
sua acdo, ele sente prazer na alma por saber que a sua agdo ¢ a correta.
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se lhe segue, certamente a sua ética seria utilitarista e radicalmente hedonista, o que esta longe de ser
verdadeiro (Aggio, 2017, p. 97). Desta forma, ¢ preciso que os nossos desejos sejam educados
adequadamente para que possamos agir conforme a virtude.

O conflito humano entre agir conforme a razdo ou agir de acordo com o seu desejo ¢ algo
permanente no ser humano. Sabendo disso, Aristoteles buscou entender o desejo e o prazer decorrente
dele, concluindo que o desejo por si s6 ndo € capaz de julgar aquilo que verdadeiramente ¢ um bem.
Como dito anteriormente, a razao sozinha também ndo € capaz de nos orientar para uma a¢ao virtuosa.
Diante de tais fatos, o filésofo assume uma posi¢do denominada pelos estudiosos por hedonista
moderada; isto ¢, ele acredita que o prazer ndo s6 deve estar nas nossas a¢des como também pode
participar do /6gos humano, atuando de forma que o processo de aquisicdo do conhecimento do
verdadeiro bem seja prazeroso — logo, mais facil de ser adquirido. Desta forma, sua filosofia pratica
se demonstra acreditando que o desejo pelo prazeroso (epithumia) e o desejo de enfrentamento da dor
(thumos) devem poder se orientar pelo que julgamos ser verdadeiramente um bem (Aggio, 2017, p.
20). Nas palavras de Aggio:

Seria, portanto, incongruente a sua filosofia, dizer que o desejo ¢ um
obstaculo condenavel a ser transposto ou extirpado da natureza humana; ou
que havera uma batalha incessante entre desejo e razao, ndo havendo jamais
apossibilidade de se realizar a educagdo do desejo; ou que o desejo deva estar
submetido de modo incondicional a razao, uma vez que ela seria capaz de
determinar por si sO a agdo ¢ esta seria a perfeita realizacao do dever moral.
(Aggio, 2017, 7, p. 20)

Nessa passagem, fica claro que o desejo participa da razdo e que a sua participagdo nio se
expressa em uma submissao a razao. Se assim fosse, como bem explicou Aggio, a €tica aristotélica
seria semelhante a ética kantiana: a ética do dever moral; o que ndo ¢ verdade. A ética das virtudes
do filoésofo estagirita possui como um dos seus pilares a compreensao do sentindo moral do que deve
ser feito. Somente através dessa compreensao € que o sujeito consegue tomar a boa decisdo, agindo
virtuosamente. Assim, pois, vale novamente lembrar a necessidade de reavaliagao do sentido moral
das nossas legislagdes — abrindo mdo da ideia de que elas sdo unicamente um dever a se seguir, seja
porque € o correto a ser feito ou pelo medo de uma consequéncia punitiva.

Dentro deste cenario de educacdo do desejo, cabe falarmos em constituicdo do caréater.
Geralmente, costuma-se definir o carater de alguém a partir do modo de agir de uma pessoa. Contudo,
para Aristoteles, o carater ¢ definido ndo s6 pelo modo de agir do sujeito, mas também pela forma
afetiva que ele se encontra ao realizar determinada agdo. Por isso, o carater se expressa ndo apenas
no que o sujeito faz, mas também no que ele vé que deve fazer e no que ele deseja fazer (Aggio, 2017,
p. 28). Ver o que deve ser feito e desejar o que deve ser feito, é ter a capacidade de agir conforme a

exigéncia de uma situagdo particular. Isso significa que a acdo virtuosa ndo diz respeito a qualquer
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tipo de agdo, mas esta inserida dentro de um contexto no qual o agente deve se atentar a sua
particularidade e agir conforme a ela.

Assim como a agdo virtuosa se expressa a partir do modo correto de agir e do engajamento
afetivo do sujeito, as agdes contrarias a virtude também ocorrem a partir desta formula. Lembremos
um mito contado por Glaucon na Republica II: o mito do anel de Giges relata a historia de um
trabalhador que encontrou um anel que lhe dava o poder de ficar invisivel. Nesta circunstancia, o
homem “rouba” a esposa daquele que era o seu chefe e também se apossa do cargo de chefe.
Observemos que ele age assim voluntariamente, achando que isto era o melhor a ser feito diante
daquela circunstancia em que ninguém o descobriria — sentindo, sobretudo, prazer ao agir assim.
Neste exemplo, o que faz do homem um ser vil € especialmente sentir prazer com sua agdo. Caso o
fundamento das suas a¢des fossem fruto de influéncias externas e que ndo dependessem dele, o fim
das agdes nao mudaria. Contudo, o seu erro seria mais digno de perdao. Como ndo ocorreu assim, o
seu modo de agir torna-se mais condendvel pois a sua disposicdo moral estava completamente
deturpada pelo desejo de adquirir um “objeto” que aparentemente lhe traria prazer. Por isso, deve-se
atentar para a distingdo entre o agir virtuosamente que implica necessariamente o prazer, do agir
puramente em vista do prazer.

Para Aristoteles, aquele que ¢ virtuoso ama as a¢des belas e virtuosas em si mesmas. Por isso,

ndo entram em conflito com os prazeres que ndo sdo bons por natureza:

A vida de atividade conforme a exceléncia ¢ agradavel em si, pois o prazer ¢
uma disposi¢do da alma, e o agradavel para cada pessoa ¢ aquilo que se
costuma dizer que ela ama; por exemplo, um cavalo da prazer a um apreciador
de cavalos, um bom espetaculo a um apreciador de teatro, do mesmo modo
que atos justos sdo agradaveis a quem ama a justica e, de um modo geral, atos
caracterizados pela exceléncia dao prazer a quem ama a exceléncia. Mas no
caso da maioria dos homens seus prazeres colidem uns com os outros porque
ndo sdo agradaveis por sua propria natureza enquanto os apreciadores do que
¢ belo sentem prazer nas coisas naturalmente agradaveis. Ora: as acdes
conformes a exceléncia sdo desta natureza, de tal forma que elas sdo ao
mesmo tempo agradaveis em si e agradaveis aos apreciadores do que ¢ belo.
A vida destes, portanto, ndo tem necessidade de outros prazeres como uma
espécie de acessorio ornamental, mas contém seus prazeres em Si mesma;
entdo, ninguém qualificard de justo um homem que ndo sinta prazer em agir
justamente, nem de liberal um homem que nao sinta prazer em agdes liberais,
e similarmente no caso de todas as formas de exceléncia. Sendo assim, as
acoes conformes a exceléncia devem ser necessariamente agradaveis. (EN, I,
8, 1099a5-24)

Sendo assim, podemos inferir que aquele que recebeu a educagdo moral e a aperfeicoou

através do habito — pois a virtude € constantemente aperfeicoada por ele — jamais agiria

contrariamente a exceléncia mesmo se ninguém o pudesse ver ou saber. Isso contraria, desta forma,

24



a célebre afirmacao do sofista Trasimaco de que aqueles que agem com justica agem somente pelo
medo da punigao.

Em face deste cenario, deve-se aprender a desejar corretamente. Aprender a desejar
corretamente ¢ saber controlar os nossos desejos a partir de uma racionalidade pratica. Como dito,
Aristoteles acredita na educagdo dos afetos pois, para ele, a parte racional e a parte desiderativa da
alma participam uma da outra. Para confirmar sua hipotese, ele faz uso da metafora da relagao do pai
com o seu filho — uma relagdo na qual a razao pode participar do desejo orientando-o, como um pai
em relacdo ao filho; e o desejo pode participar da razdo, como uma crianga obedece ao pai (Aggio,
2017, p. 173). Essa metafora deixa evidente que o processo de constitui¢do do carater ndo ocorre
imediatamente no adulto, ele faz parte de todas as etapas da vida de um individuo: desde a infancia,

passando pelos jovens e atingindo aos adultos. Nas palavras de Aggio,

No inicio, o desejo e o corpo sdo educados a partir de uma autoridade vinda de fora,
mesmo porque, a crianga, efetivamente, possui a faculdade racional ainda em
poténcia; ndo podendo, por ela mesma, fazer uso de sua racionalidade tal qual o faz
um adulto. A parte ndo racional precede a racional na geragdo do homem. A prova
cabal disto é a de que o impulso (thumos), o apetite (apithumia) ¢ o querer (boulésis)

\

pertencem a criangca desde o nascimento, enquanto o raciocinio (logismos) € a
inteligéncia (nous) serdo desenvolvidos com a idade. Portanto, por natureza, ha
precedéncia do desejo em relagdo a razdo. (Aggio, 2017, p. 173)

Visto que as criangas ndo possuem sua racionalidade em ato, suas a¢des sao voluntarias, mas
ndo deliberadas. A agdo deliberada ¢ propria do homem adulto e que j& possui a exceléncia moral em
seu carater, nele existe o desejo de agir — o que ndo € o caso da crianga e dos animais, estes agem por
apetite e por impulso.?

Durante o processo de constituicao do carater, devemos praticar agdes virtuosas mesmo que
ainda ndo sejamos virtuosos. Quando Aristételes afirma que o pudor ndo deve ser proprio do homem
adulto e aquele que possui pudor sendo adulto ¢ desprezivel, € justamente porque, para ele, o pudor
¢ proprio apenas para os jovens. O jovem que ndo age contrariamente ao correto por ter receio de
sentir vergonha da sua acdo deve ser elogiado — visto que, isto confirmaria que a sua formagao de
carater estd caminhando para aquilo que seria a virtude. Quando adulto, sera capaz de agir conforme
a razdo nao por pudor, mas por sentir prazer ao agir com a reta razao. Ao falar que as leis sdo um
instrumento que pode nos levar a virtude, ¢ justamente porque elas em um primeiro momento sdo um
instrumento de puni¢do — mas que, ao longo do processo de aquisi¢do do carater, podem auxiliar a
pensar por que devemos agir de determinado modo. Desta forma, aquele que cumpre a lei por temor

pode passar a cumpri-la por saber que aquilo ¢ o melhor a ser feito ndo s6 para si, mas para toda a

12 N3o ¢ preciso raciocinio para agir, embora seja preciso para que os homens adultos possam agir corretamente. (Aggio,
2017, p. 174)
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sociedade. Por isso, podemos afirmar que, no processo de aquisi¢do da virtude, o desejo vai se
habituando a desejar bem e a razdo vai aprendendo a ser reta (Aggio, 2017, p. 175).

Aggio afirma que a educagao do desejo se realiza a partir de dois modos de atuagdo da razao
sobre o desejo. O primeiro modo ¢ aquele que passa pela correcdao externa a qual o individuo esta
sujeito enquanto nao possui a reta razao; sao os conselhos de amigos e familiares, censuras e elogios
dos pais e dos seus concidaddos. Essa atuagdo ¢ essencialmente persuasiva e admoestadora (Aggio,
2017, p. 181). O segundo modo ocorre quando o sujeito ja adulto, € capaz de se autorregular através
da mudanga dos seus hébitos. Nesse modo, ¢ de suma importdncia que o agente tenha total
conhecimento de si, pois s6 assim ele pode regular seus habitos e manter a educacdo dos seus desejos
através deles. Neste caso, 0 modo de atuag¢do da razao sobre o desejo ¢ primordialmente avaliativo e
controlador (2017, p. 181). Por fim, podemos concluir que a sociedade é capaz de educar os desejos
das criangas, nao so corrigindo, mas dando o exemplo nas suas proprias acoes — e os adultos sao
capazes de educar a si proprios através da mudanga dos seus habitos.

A guisa de conclusio, falaremos agora como a razio ¢ capaz de atuar nos trés tipos de desejos:
apetite, querer e impulso. Para Aristoteles, o desejo ¢ uma atividade ou movimento da faculdade
desiderativa que move o corpo do animal em diregao ao objeto desejado (DA III, 10, 433b13-20) —
desta forma, ¢ de suma importancia compreender como as trés espécies de desejos se comportam nos
sujeitos.

O objeto de busca do apetite é o prazer, mas nio o prazer natural™®

— mas o0s prazeres que
dizem respeito a cada um, pois eles variam entre os individuos. No caso do apetite, existem dois tipos:
o0 apetite irracional e o apetite racional; s3o considerados apetites irracionais aqueles que existem por
natureza como a fome, a sede, o desejo sexual etc. Os apetites racionais sao aqueles que aprendemos
a desejar por serem necessarios em nossa vida, tais como o apetite em ter satde, o apetite pelos
estudos etc. Neste ultimo caso, Aristdteles mais uma vez expressa a possibilidade de o desejo
participar da razdo justamente porque aprendemos a ter apetite em ser saudavel, em estudar etc. Nao
nascemos com a capacidade de ter prazer por essas coisas, mas aprendemos a ter ao longo do processo
de formacao do carater, ou seja, através da educacao dos desejos.

Definido o objeto de busca do apetite, falaremos agora do objeto do querer. O objeto de busca
do querer ¢ o bem ou o fim concebido pela razdo (Aggio, 2017, p. 206). Neste caso, existe um
problema entre aquilo que seria o bem aparente ou fenoménico e o verdadeiro bem. Contrapondo-se
ao que acreditava Platdo ao afirmar a existéncia apenas do bem verdadeiro, e de Protagoras, que

acreditava que o bem era aquilo que aparecia a cada um, Aristdteles acreditava na existéncia dos dois

13 O apetite natural diz respeito aquelas coisas que sdo comuns a todos os animas: como o apetite pela comida e o apetite
sexual.
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tipos de bens. O que ocorre em Aristoteles € a possibilidade do bem fenoménico coincidir com o

verdadeiro bem:
Se entdo, estas posi¢cdes ndo sdo satisfatorias, ndo se deve dizer que € objeto de querer
sem mais e segundo a verdade o bem, enquanto o que aparece a cada um ¢ o bem
aparente? Assim, ao homem virtuoso € objeto do querer o bem segundo a verdade;
ao homem de pouco valor, o que ¢ aleatorio, assim como, com respeito aos corpos,
aos que estdo em bom estado s@o saudaveis aquelas coisas que sdo tais segundo a
verdade; aos que estdo doentes, outras coisas o serdo (e similarmente com as coisas
amargas, doces, quentes, pesadas e outras deste tipo). Com efeito, o homem virtuoso
julga corretamente cada coisa ¢ em cada uma a verdade se manifesta a ele, pois ha
coisas belas e agradaveis proprias a cada disposi¢dao e presumivelmente o homem
virtuoso se distingue sobretudo pelo fato de ver o verdadeiro em cada coisa, como
se fosse um padrio ¢ uma medida delas. A turba o engano, parece, engendra-se

devido ao prazer, pois, ndo sendo de fato um bem, parece ser. Buscam, o prazeroso
como um bem e evitam a dor como um mal. (EN, III, 4, 1113a24-b1)

No caso do virtuoso, hé essa coincidéncia, pois o bem aparente e o verdadeiro bem sdo o
mesmo. Mas nem sempre isso ocorrera e, por isso, Aristoteles afirma que o homem virtuoso deve ser
um padrdo para os outros.

Aristoteles considera o querer como o desejo mais afeito a razdo. Isto ocorre porque, se o
objeto do querer € um bem fenoménico e, como afirma o estagirita em EN 'V, 9 que ninguém desejaria
causar um mal a si proprio voluntariamente, portanto, o homem sé deseja aquilo que ele pensa ser
bom. O querer ndo diz respeito somente ao desejo, mas parece existir uma “racionalidade” sobre o
que ¢ o bem (para si). Seguimos agora para o objeto de desejo do impulso.

Para Aggio, o objeto de desejo do impulso parece ser a dor do ultraje, insulto ou desprezo. O
impulso ¢ caracterizado por ocorrer em situagdes nas quais a vinganca ¢ uma resposta. Segundo
Aristoteles, o impulso, devido ao calor e a impetuosidade de sua natureza, embora ouca, ndo escuta a
ordem, e se impulsiona para a vinganga (EN VII, 6, 1149a30-6). Nestes casos, as acdes por impulso
sdo mais dignas do que aquelas por apetite pois, enquanto a natureza do apetite ¢ ardilosa ou
manipuladora por iludir, enganar e incitar, a natureza do impulso ¢ a do combate, da luta, da guerra.
Sua sede ¢ por justica, por vinganga (Aggio, 2017, p. 222). O impulso parece ser mais afeito a razao
do que o apetite, pois as acdes motivadas pelo impulso participam de certa forma da razdo mais
naturalmente. O impulso, quando ndo educado, se precipita a a¢do antes mesmo de ouvir ou
compreender o que diz a razdo. E porque ndo a ouve bem, ele ndo a obedece inteiramente, mas apenas
em parte ou de modo distorcido (Aggio, 2017, p. 212).

A partir desta analise, fica manifesto quais sdo os objetos de busca de cada desejo: o objeto de
desejo do apetite ¢ o prazer; o objeto de desejo do querer € o que aparenta ser bom e o objeto de
desejo do impulso ¢ a dor. Também foi esclarecido qual o grau de participacao de cada um na parte

racional da alma: o apetite ¢ o0 mais avesso a razao; o querer € o desejo mais capaz de ouvir a razao;
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e o impulso, por sua vez, mesmo resistente as ordens da razao, consegue ouvi-la melhor do que o
apetite. Sendo assim, podemos refletir, dentro deste cendrio, o quanto ¢ possivel nos educarmos para
que as nossas agdes sejam as mais belas possiveis — priorizando sempre a virtude e consequentemente

0 bem-viver.
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Consideracoes finais

Em virtude de tais fatos, podemos concluir que a teoria das virtudes de Aristoteles pode nos
ajudar a entender o nosso contexto politico atual. Como mencionado, nossa sociedade ¢ fruto de um
ideal de Estado em que a liberdade individual ¢ preservada diante das decisdes politicas. Como
consequéncia disso, os individuos muitas vezes nao sdo capazes de compreender a sociedade de um
ponto de vista coletivo.

O télos, concepgao muito marcante nas sociedades antigas, perdeu-se na modernidade. Desde
entdo, ideais de virtude, moral, justi¢a e injustica tornaram-se muito fragmentados entre os individuos.
Isso dificultou, assim, a forma como as nossas institui¢des politicas funcionam. Desta maneira, as
relagdes sociais perderam o sentido e sdo relacdes superficiais nas quais a Unica finalidade ¢ a
satisfacdo do desejo individual. Elas rompem com aquilo que Aristoteles acreditava ser a finalidade
ultima da sociedade: o bem-viver.

Em detrimento dessa busca pela satisfacdo pessoal, as instituicdes sdo constantemente
corrompidas e ndo cumprem o seu papel essencial. Os bens externos sao prioridades frente aos bens
internos, tornando cada vez mais dificil a amizade politica nas sociedades. A amizade politica s6 ¢
possivel quando entre os individuos existe um acordo acerca do que seja o certo, o errado, o justo, o
injusto — em suma, ¢ preciso que haja a virtude entre os cidaddos. Nao ¢ possivel a convivéncia social
se, entre os individuos, ndo existe um consenso sobre esses termos — quando a virtude ndo ¢€ priorizada
nas nossas agoes. Nos cabe refletir sobre a possibilidade de resgatar estes ideais para dentro das nossas
relagdes interpessoais, priorizando as agdes virtuosas.

Concluo afirmando que a virtude da justica ¢ fundamental dentro desse contexto. A justica
enquanto virtude se mostra, entre os outros tipos de virtude, como a mais bela forma de agir
virtuosamente. Primeiro porque ela ¢ a virtude que visa primeiramente ao outro € nao a si mesmo;
segundo porque ela aparentemente estd presente em todas as nossas agdes. Por isso, entendo que esta
virtude ¢ de suma importancia e que devemos repensar o modo como a justica ¢ pensada e utilizada
atualmente. Devemos, de algum modo, introduzir nas nossas relacdes a virtude da justica. Isto s6 ¢é
possivel através da educacao moral que, como visto, ndo parece ser algo impossivel de ser feito.

A educacdo moral torna os individuos capazes de agirem com a reta razdo. A educagdo dos
desejos faz com que nossas a¢des ndo sejam realizadas visando primeiramente o prazer, mas sim
visando a uma bem maior: a virtude. E, como ndo € possivel agir virtuosamente somente com a razao,

nos cabe educar constantemente nossos desejos para que sejamos capazes de agir corretamente e
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sentir prazer com isso. Pois, como bem disse Aristoteles, “afinal, o conhecimento sobre essas coisas
justas, belas e boas ndo nos torna mais capazes de fazer tais coisas, pois que as virtudes sdo

disposi¢des” (EN VI: 1143b23-25).
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