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RESUMO

A virtude sempre fez parte da vida humana, por isso, desde a Grécia Antiga grandes filosofos
se dedicam a discutir o problema. Nesse sentido, este trabalho objetiva fazer analise da
perspectiva Aristotélica e Agostiniana sobre a virtude. A partir de Socrates, a virtude assume
um sentido ético, embora na sociedade ateniense predomine o sentido social e politico e,
nesse aspecto, a virtude expressa a qualidade ou a exceléncia de algo ou de alguém. Com
Platdo, a virtude se apresenta como perfeicdo da alma, como um conhecimento
suficientemente claro do verdadeiro bem, de modo que a alma atraida para esse bem, ¢ capaz
de se submeter completamente ao corpo. Ja Aristételes, confia acima de tudo, nas virtudes
¢éticas adquiridas, por uma boa educacao, que direcione o cidaddo para o bem. No grego de
Aristoteles eudaimonia evoca a atividade bem-sucedida que, sem duvida, ¢ acompanhada por
um sentimento de plenitude, mas ndo se reduz a ele. Da tradigdo platonica e estdica,
Agostinho recebe a idéia da unidade da virtude e de sua estrutura quadripartite. Ele concebe a
virtude como a for¢a da alma capaz de governar o corpo. Quando o corpo ¢ governado por
uma alma virtuosa, ele ¢ melhor governado. Certamente o bem soberano do homem serd o que
torna a sua alma excelente, mesmo que chamemos o homem de corpo. Esta virtude, a alma
ndo a encontra em si mesma, sendo ja seria sabia e ndo precisaria tornar-se sabia. Nossa
pesquisa se estrutura nas proprias obras dos autores (La République, Ethique a Nicomaque,

Les Conféssions, Le libre arbitre), assim como em comentadores do tema em questao.

Palavras-chave: Aristoteles, Agostinho, eudaimonia, télos, verdade, Etica a Nicomaco.



Résumee

La vertu a toujours fait partie de la vie humaine; depuis la Gréce Ancienne, des grands
philosophes se dédient a discuter sur ce sujet. Ainsi, ce présent travail trouve son objectif dans
l'analyse de la perspective Aristotélicienne et Augustinienne de la vertu. A partir de Socrate la
vertu assume un sens ¢thique méme si dans la société athénienne prédomine le sens social et
politique, et dans cet aspect la vertu exprime la qualité ou l'excellence de quelque chose ou de
quelqu'un. Selon Platon la vertu se présente comme la perfection de 1'ame, comme une
connaissance suffisamment claire du bien véritable, d'une telle fagon que 1'ame attirée a ce
bien est capable de se soumettre completement au corps. Pour Aristote il faut plutdt confier en
des vertus éthiques acquises en vue d'une bonne éducation que puisse diriger la personne au
bien. Aristote traduit le mot bonheur (du terme grec eudaimonia) comme quelque chose qui
évoque l'activité bien réussie, laquelle est certainement accompagnée d'un sentiment de
plénitude, mais sans étre réduite a cela. De la tradition platonicienne et stoique, Augustin
recoit 1'idée de 1'unité de la vertu et de son structure quadripartite. Il congoit la vertu comme la
force de l'ame capable de gouverner le corps. Quand le corps est gouverné¢ par une ame
vertueuse, cela veut dire qu'il est bien gouverné. Certainement le bien supréme de 'homme
sera ce qui rend son ame excellente, méme s'il est appelé par corps. Cette vertu, I'ame ne la
trouve pas en elle méme, car si c'était ainsi, I'ame serait déja savante et n'aurait plus besoin
d'en devenir. Cette recherche prend sa base dans les ouvrages des auteurs (La République,
Ethique a Nicomagque, Les Confessions, Le Libre Arbitre) ainsi que sur les commentateurs du

sujet en question.

Mots-clés: Aristote, Augustin, eudaimonia, télos, vérité, Ethique a Nicomaque.
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Introduciao

O tema da virtude se insere dentro de uma das grandes areas da filosofia. O presente
trabalho tem por objetivo apresentar a perspectiva aristotélica e agostiniana das virtudes.
Partindo do questionamento socratico-platonico, de como deve o homem viver, o que deve
fazer para alcangar o bem, passando por Aristdteles, que desenvolve seu sistema ético,
mostrando que o fim Ultimo do homem ¢ a eudaimonia. Chegaremos em Agostinho, que torna
possivel apresentar a virtude como regra que deve ser usada, o que permite a0 homem viver
de maneira reta (recte vivere).

As virtudes tém uma forte presenga entre nds como padrdo normativo, sobretudo como
um critério para sabermos como devemos viver as nossas vidas. Ao longo da historia da
humanidade, podemos observar claramente sua marca. Na antiguidade classica, as virtudes
cardeais de prudéncia, temperanca, fortaleza (coragem) e justica eram consideradas centrais
tanto para a felicidade dos individuos como para se alcangar o bem-comum na sociedade. No
contexto medieval, as virtudes teologais de fé, esperanca e caridade foram adicionadas as
virtudes cardeais como padrdo moral desejavel de todo cristdo.

Os Gregos haviam encarado a razdao como fonte da sabedoria pratica — a vida
virtuosa era, para eles, inseparavel da vida racional. Na Etica a Nicomaco, Aristoteles (cerca
de 325 a.C.), comega por perguntar: “Em que consiste o bem para o homem?”. E a sua
resposta é: “Uma atividade da alma em conformidade com a virtude”. Socrates, Platdo e
muitos outros pensadores antigos também se questionam: “Que tragos de carater tornam
alguém uma boa pessoa?”’. A despeito disso, “as virtudes” desempenharam um papel central
nas suas discussdes. Agostinho apresenta a virtude como uma busca pela verdade. Em seu
trabalho, a pesquisa e o resultado de sua pesquisa sdo inseparaveis. Por um lado, ndo ha
discurso objetivo e impessoal e, por outro, a experiéncia ¢ tateada pela pesquisa. Agostinho
consideraria tal separacdo impossivel porque, a seus olhos, a verdade nunca ¢ objeto de uma
exposi¢ao ou representacdo. Ela ¢ a iluminagdo, na qual as coisas nos aparecem. A verdade
ilumina atraindo. Ha diferentes desejos que correspondem a diferentes apreensdes da verdade.
Em vez de perguntar: “Que tracos de carater tornam uma pessoa boa?”, comeca por perguntar:

“Qual ¢ a coisa certa a fazer?”.



2. Conceito de virtude na filosofia classica

Na fonte da meditagcdo grega, héa a experiéncia da cidadania. O fato de estar adaptado a
cidade, o que chamamos de civismo, corresponde aproximadamente ao que os homens da
antiguidade chamavam de virtude ou justica. Antes de estudar o tratado filosofico dessas
nog¢des, devemos examinar o que elas evocavam espontaneamente na lingua e na cultura dos
gregos.

Segundo alguns autores!, a palavra areté? esta relacionada ao verbo arescein (prazer),
que ¢ construida sobre a mesma raiz que a palavra “harmonia”; que evoca uma ideia de
perfei¢do, de exceléncia, o que designa, de fato, todo ideal grego da antiguidade. A virtude é,
antes de tudo, uma forma de exceléncia3. Além disso, de acordo com o utiliza¢do usual da
lingua grega, a palavra virtude ¢ usada para evocar qualquer forma de perfeicao*. A virtude de
uma coisa, de um animal, de um ser humano; ¢ a perfeigao que esperamos desta coisa, deste
animal, deste ser humano. No entanto, para um grego antigo, 0 mais importante era ser um
bom cidaddo - aquele que seria capaz de assumir responsabilidades na polis gregaS. De tal
homem, os gregos costumavam expressar sua estima dizendo que ele ¢ “kalos kai kagathos
(belo e bom). A beleza na Grécia antiga apresentava uma forma fisica e moral. Ser kalos ¢ agir
de maneira nobre, honesta de acordo com as leis da cidade. Agathds (bom), ndo no sentido de
compaixdo, mas sim, no sentido de performance; como se fala de um bom cavalo ou de um

bom matematico. O homem belo e bom, corresponde a um homem de valor, isto €, capaz de

I Areté, ¢ um termo que significa forca, capacidade, aptiddo, exceléncia corporal, intelectual, psiquica, moral,
politica e artistica, virtude, qualidade, mérito, perfei¢do, nobreza, valor que faz do individuo um excelente
cidadao, [...] Refere-se, pois, aos tragos de carater que destacam positivamente um individuo diante dos demais,
a uma qualidade presente no homem, aquilo que constitui um ideal de exceléncia para os membros da pdlis e,
portanto, para todos os humanos, ideal a ser observado e perseguido na paideia, na formacao, na educacdo do
homem excelente, dristos, superlativo de agathés, bom. (COELHO, 2009, p. 216)

2 E necessario primeiro reencontrar o que sugere as palavras gregas areté ¢ dikaiosunée, que os latinos traduziram
por virtus (virtude) e justitia (justi¢a), palavras que em nossa lingua se tornaram virtude e justica.

3 Ethique a Nicomaque, 11, 1106a, p.15
4 Ibidem
5 Cidade perfeita e da formagéo no sentido da constituicdo do homem virtuoso, excelente.

6 Socrates substitui agathos pelo kalos, duas qualidades que se encontram associadas a férmula tradicional "kalos
kagathos" que era comum para caracterizar um homem dotado de areté. (A expressdo ocorre 4 vezes, duas vezes
na boca de Anytos e duas vezes na de Socrates, entre 92e4 e 93¢7: 92e4, 92¢7, 93a3, 93¢7), e novamente naquele
de Socrates em 95a7, 96b2 e 96b5-6, sempre no sentido de "homem honesto", de "gente boa”.



assumir responsabilidades importantes. Esta a qualidade que, por exceléncia, mereceu o nome

de virtude aos olhos dos gregos.

2.1 O ensinamento de Socrates

Se a virtude ¢ o que faz um homem capaz de exercer responsabilidades e tornar-se tao
digno de estima e honra, para tal, o homem deve saber falar e convencer. Logo, o professor de
eloquéncia seria um professor de virtudes?

Dantes em Atenas, muitos jovens ambiciosos foram seduzidos pelos sofistas que se
gabavam de ensinar a arte da persuasdao. Esses retoricos afirmavam que com um pouco de
talento poderiamos defender qualquer causa. E assim, chega-se a mostrar com tanta facilidade
e persuasdo, o que ¢ util ou prejudicial para a polis. Diante dos sofistas que jogam com a
multiplicidade de aparéncias contraditorias, a filosofia busca a estabilidade do que ¢
verdadeiramente bom, ensina SOcrates’.

Socrates possuia um ensinamento pessoal, sobre a virtude, que deve ser distinguido
daquele atribuido a ele por Platdo, em seus didlogoss. Socrates chamou a aten¢do de seus
contemporaneos ensinando que a virtude ¢ um saber. Por exemplo, a coragem ¢ o
conhecimento sobre o que ¢ verdadeiramente digno de ser temido. Em uma luta, ¢
verdadeiramente corajoso, ndo aquele que se langa de maneira precipitada, mas aquele que,
sabendo que a desonra ¢ um mal maior que a morte, estd firmemente determinado a nao se
retirar diante do inimigo. Enquanto seus jovens ouvintes estimavam que ¢ mais vantajoso
cometer injustica do que sofré-la, dessa forma eles defendem uma opinido que vem a mente
da maioria dos homens de todos os tempos e lugares. Socrates afirma que, aqueles que assim
raciocinam, nao sabem o que ¢ realmente vantajoso. Eles ignoram o verdadeiro bem e buscam

o bem aparente.

7 A filosofia socratica parte da necessidade de o individuo cuidar de sua alma, dai a alusdo a inscrigdo encontrada
no templo em Delfos, o famoso conhece-te a ti mesmo [em grego: yvdOt ceavtodv (gnothi seauton); em latim:
nosce te ipsum], que significa que devemos cuidar de nossa alma, cultiva-la, o que é indubitavelmente mais
importante do que bens materiais ou preocupacdes com a honra ou coisas semelhantes, pois ¢ através de um
processo de melhoria da alma, do conhecimento, que poderemos atingir a virtude ¢ a sabedoria, que sdo as
condigdes de possibilidade de todos os outros bens.

8 Esta distingdo ¢é claramente feita em “La Grande Morale 1182a; 1183b; 1190b”. Mesmo que a autenticidade
aristotélica deste texto seja duvidosa, a informacdo que ele nos dé, sobre a diferenca entre o pensamento de
Socrates que reduz a virtude ao conhecimento, e o pensamento mais nuangado de Platdo, é preciosa.
Encontramos uma confirmagdo do que é dito, na Etica Nicomaco, VI,13,3.



Essa afirmacdo esta no centro do pensamento de Socrates®, mas também de sua vida e
de sua morte. ApOs sua injusta sentenga a morte; ele poderia facilmente escapar e preservar

sua vida.

Tudo foi preparado por seus amigos e seus discipulos, mas Socrates se recusou a evitar sua
condenagdo. Sofrendo, se submete uma injustica, mas, ao fugir, comete também uma injusti¢a. Ao
fugir, ele teria desprezado as leis da polis, mesmo que tenha sido injustamente condenado, em
nome dessas mesmas leis. Seria injusto, depois de ter se beneficiado, durante toda a sua vida, da
protecao da lei; ele se permitisse rejeita-la e evitar uma decisdo tomada, de acordo com as mesmas
leis. Assim, por sua morte, Socrates confirmou qual era seu grande ensinamento, a saber, que ¢
melhor sofrer injusticas do que cometé-las. (KOYRE, 1979)10

A partir de Socrates, a virtude assume um sentido ético, embora na sociedade
ateniense predomine o sentido social e politico e, nesse aspecto, a virtude expressa a
qualidade ou a exceléncia de algo ou de alguém como, por exemplo, a capacidade de liderar
pessoas. Socrates nao seria o mestre de Platdo, se esse ensinamento nao tivesse sido uma regra
de vida pessoal, que na linguagem moderna chamariamos de atitude de alta virtude. Nao nos
esquegcamos que, o grego distingue o belo (que ¢ digno de louvor, admiravel, nobre) do bom
(o que ¢ util, avantajado e desejavel). A maioria dos atenienses, anteriormente, achava mais
conveniente cometer injustica do que sofre-las!!. Mas, Socrates avancou numa doutrina
original e espantosa, quando disse que sofrer injusti¢a ndo ¢ somente mais belo, mas, melhor
do que cometé-la. Assumindo este ensinamento radical, Platdo articularia o problema da

justica.
2.2 Concepgao platonica de virtude

A virtude pode ser ensinada? Platdo exp0s esse conflito entre Sdcrates e os sofistas.
Especialmente em um didlogo chamado Ménon, um jovem ambicioso (0 Ménon que deu seu
nome ao dialogo) questiona Sdcrates sobre esse ponto: “A virtude pode ser ensinada?"12 Este
didlogo formou em muitos aspectos a mentalidade grega antiga. Assim, um certo Anito, futuro
acusador de Socrates e figura de certa expressao em Atenas, afirma, no Ménon de Platdo, que

os sofistas sdo pessoas nocivas a sociedade, embora confesse ndo conhecé-los bem e nunca ter

9 La République, livre 11, p.51.

10 Alexandre Koyré, enfatiza que Sdcrates ndo era apenas um ironista, ele possuia uma doutrina. Cf.:
Introduction a la lecture de Platon, Gallimard, p.16.

I Goérgias 474c¢

12 Ménon 70a
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estudado com eles!3. Ele acredita que a virtude ¢ simplesmente o resultado da educagao
tradicional. O mesmo, ndo consegue vé o ponto comum da discussdo entre Socrates e Ménon,
como também nao vé a diferenca entre Socrates e os sofistas.

Sécrates levanta uma questio que nem Anito nem Ménon podem responder, e que nem
mesmo compreendem: “O que € virtude?” Sécrates ndo € um sofista, mas um filésofo, um
amigo da sabedoria, um homem que ndo esta satisfeito com a opinido corrente. Ele leva seus

discipulos a um pensamento rigoroso.

Sécrates — E, quem ndo sabe o que uma coisa ¢, como poderia saber que tipo de coisa ela é?
Ou te parece ser possivel alguém que ndo conhece absolutamente quem ¢ Ménon, esse
alguém saber se ele ¢ belo, se ¢ rico e ainda se ¢ nobre, ou se ¢ mesmo o contrario dessas
coisas? Parece-te ser isso possivel? (PLATON. Ménon. p. 70a-71b).

Antes de saber se podemos ou ndo ensinar a virtude, devemos saber o que ela €. Ora, a
descri¢ao aproximada de pessoa virtuosa € insatisfatoria. O filésofo deseja saber, exatamente,
que qualidade ¢ atribuida as pessoas virtuosas. Para ele, ndo ¢ suficiente dizer que essas
pessoas sdo belas e boas, mas devemos saber no que consiste o belo e o bom; além disso,

devemos ser capazes de distinguir o verdadeiro bem do bem aparente.

Ménon — Podes dizer-me, Socrates: a virtude é coisa que se ensina? Ou ndo € coisa que se
ensina mas que se adquire pelo exercicio? Ou nem coisa que se adquire pelo exercicio nem
coisa que se aprende, mas algo que advém aos homens por natureza ou por alguma outra
maneira? (PLATON. Ménon. p. 70a-71b).

Através deste, e de muitos outros didlogos, Platdo fez seus leitores entenderem que, a
virtude ¢ o conhecimento do que seria realmente bom, que pressupde um saber do verdadeiro
bem. Mas, o que ¢ este verdadeiro bem, e como conhecé-lo? Platao assume completamente as
questdes do bem, do justo e da virtude na Republical4.

A partir da descri¢do da cidade perfeita, Platdo considerou a virtude do individuo e nos
esclarece sobre o homem e a perfeicdo, a que ele pode tender. Ele organizou a cidade
divindindo os cidadaos em trés classes: os guardides, os guerreiros e os artesdos. A cidade

sera justa, se guerreiros e artesdos estiverem sujeitos aos sabios guardides!s. Se transpormos

13 Ménon 90c
14 Esse didlogo, cujo titulo em grego é Politéia, tem como subtitulo, A Justica

15 La République, livre IV, 427



11

este raciocinio para o plano do homem individual, entenderemos que ele ¢ composto de uma
parte racional (que corresponde a classe dos guardides) e uma parte irracional. Nesta deve-se
distinguir a agressividade (que corresponde a classe dos guerreiros) e a cobica (que
corresponde a classe dos artesdos). O homem torna-se justo, quando a parte racional ¢ dotada
de sabedoria e que ela governa a parte irracional. E o que acontece quando a cobica ¢é regulada
pela temperanca, e a agressao pela coragem.

Muitos comentaristas véem aquil6, a origem da lista de quatro virtudes, que mais tarde
serdo chamadas de cardeais, a saber: Sabedoria (sofia), Coragem (andréia), Temperanca
(sofrosine), e Justica (dikaiosyne). De fato, no texto grego, Platdo sempre fala de virtude no
singular; para ele, a virtude ¢ uma sé, mas se desdobra em quatro dimensdes!?. Sendo a
virtude a perfeicdo da alma; ela se apresenta como um conhecimento suficientemente claro do
verdadeiro bem, de modo que a alma atraida para esse bem, ¢ capaz de se submeter

completamente ao corpo.

3. Perspectiva Aristotélica

Seguindo Platdo, que afirmava que toda alma busca o bem e age pelo bem!s,
Aristoteles concebe o bem como, aquilo que todas as coisas tendem!®. O bem ¢ apresentado
como “télos”, palavra que geralmente traduzimos por fim, mas que o evitaremos traduzir
desse modo, para ndo reduzir seu significado a um objetivo alcangado, isto ¢, algo que pode
ser localizado no tempo. O télos de Aristételes pode designar um objetivo localizado no
tempo (a construgdo de um barco ¢ o télos do artesdo especialista em constru¢do naval), mas
também pode designar algo mais geral.

Aristoteles observa que, todos concordam que o f¢/os da vida humana é eudaimonia. A
traduc@o habitual dessa palavra para felicidade, nos proporciona um risco de nos enganar20. A

palavra felicidade evoca, em nossa lingua, um sentimento passageiro de plenitude e alegria.

16 Clément d’Alexandrie, Hugues de Saint-Victor (1096-1141), Guillaume de Saint-Thierry (1085-1148)
17 La République, livre IV, 433 a-b-c

18 Ibidem, 505d

19 Ethique a Nicomaque,1 ,1,1

20 Gliick und Wohlwolen, Stuttgart 1989, trad. fr. Bonheur et bienveillance, p. 18.
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No grego de Aristoteles eudaimonia evoca a atividade bem-sucedida que, sem duvida, ¢
acompanhada por um sentimento de plenitude, mas nao se reduz a ele. Ao questionar-se sobre
bem, o télos, a eudaimonia, Aristoteles faz a si mesmo uma questdo muito simples e
universal: “como ter &xito na vida?”. Nosso autor acredita que, muitas pessoas vivem num
erro: aqueles que consideram que ter sucesso na vida ¢ buscar prazer ou riqueza. O verdadeiro
sucesso, ¢ encontrado na atividade da alma, de acordo com uma virtude realizada?!. Dois tipos
de atividades virtuosas sdo propostas ao homem. Uma, a mais elevada, consiste em dedicar-se
as disciplinas especulativas?2. A outra consiste em ter sucesso, no campo do que ele chama, de
praxis. E a reflexdo sobre este segundo tipo de vida, que é o principal objeto das obras de
Aristoteles sobre ética e politica.

A vida ética ¢, de fato, aquilo que um cidaddo pode produzir, seja como governado, ou
como governador, dentro da estrutura da cidade. Aristoteles como Platdo, ndo separa a questao
do comportamento individual do cidaddo, da organizagdo da vida social. Mas, ele se
distanciou do fato, de que o projeto politico de seu mestre ndo ¢ apenas inatingivel, mas
também perigoso. A questao para o homem, ndo € especular sobre a cidade perfeita, mas sim,
tentar ter €xito na vida numa cidade real.

A anélise da proairésis, proposta por Aristoteles no terceiro livro da Etica Nicomaco,
diz respeito tanto ao ato virtuoso, como ao ato vicioso. E apropriado perguntar de onde vem o
carater virtuoso do ato. Como vimos, para o0 homem virtuoso, o télos é fixado. Pela virtude, o
homem ¢ inclinado ao verdadeiro bem. No plano ético, a virtude ¢ uma certa orientagdo do
carater, uma certa maneira de agir e reagir de acordo com as circunstancias. Para Aristételes o
carater (ethos) de uma pessoa depende dos costumes (éthos) e do ambiente em que ela foi
educada. E claro, que neste ponto, Aristoteles se distancia de seu mestre Platdo, e retorna a
uma certa sabedoria popular. Para ser justo, corajoso, temperado, nada substitui uma boa
educagdo, um ambiente favoravel, bons exemplos, como também um certo treinamento.

Enquanto Platdo estima que, o conhecimento do verdadeiro bem vem primeiro, e determina o

21 Ethique a Nicomaque, 1,13,1

22 O que o autor chama de bios théorétikos. A traducdo dessa expressdo como: vida especulativa parece correta.
Consiste nas ciéncias teoricas da teologia, fisica e matematica. A vida especulativa ndo se confunde, com a vida
espiritual, proposta por certas religides como o cristianismo. Através de uma transposi¢do consciente e
controlada, que pudemos falar de uma vida contemplativa; tanto para a vida especulativa de Aristoteles, quanto
para a vida monastica. Para evitar qualquer contradi¢do, € necessario evitar traduzir, na linguagem atual, a teoria
dos filésofos, pela palavra contemplagéo.
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comportamento justo, corajoso e temperado?3; Aristdteles confia acima de tudo, nas virtudes
¢ticas adquiridas, por uma boa educagdo, que direcione o cidaddo para o bem?24. Nesta
perspectiva, ha interacdo entre o ponto de vista €tico, ¢ o ponto de vista politico. Pela
educacdo que a cidade concede aos jovens, ela moldara o carater destes. Por outro lado, os
jovens adequadamente educados, tenderdo a buscar o bem comum. Para compreender melhor
a esséncia da virtude, Aristoteles a coloca em relacdo a outras realidades, que podem ser
encontradas na alma humana.

A virtude € mais estavel que emocgdes e paixdes?s. Pode, no entanto, ser adquirida e
perdida; ela faz parte das coisas que procedemos, mas nao daquelas, que nos constituem como
seres humanos. Em grego, ter, no sentido de possuir, se diz: echein. Neste verbo é construido
o substantivo exi; por isso que Aristoteles diz que, a virtude é uma exis. E muito dificil de
encontrar uma palavra equivalente em portugués, para a traducao de exis. De fato, habitus, o
equivalente em latim, nos deu a palavra portuguesa habito. Mas ¢é claro que, ndo seriamos
fiéis ao pensamento grego, em dizer que, virtude ¢ um hébito. Agir por habito, ¢ deixar-se
guiar, sem realmente pensar sobre o que estd fazendo ou agir sem propdsito. A virtude, ao
contrario, nos da o conforto de agir decisiva e conscientemente2¢. Na maioria das vezes, nao
traduzimos a palavra habitus, e dizemos que Aristoteles a definiu a virtude ética, como um
habitus que inclina o homem ao bem. No entanto, essa inclinagdo nao ¢ suficiente para que a
decisdo seja boa, ela deve ser adaptada as circunstancias. Em outras palavras, devemos agir de
maneira inteligente. Para Aristoteles, a inteligéncia (phronesis que traduzimos como
prudéncia) tem valor de virtude quando o homem se inclina para o bem, pela virtude ética. A
prudéncia, como virtude da inteligéncia pratica, tem um papel importante a desempenhar,
permitindo que o homem tome boas decisdes em todas as situagdes. Portanto, uma vez que
toda virtude ética precisa de prudéncia, para o seu pleno desenvolvimento, ¢ preciso admitir
certa conexao de virtudes na e pela prudéncia. As virtudes éticas estdo em nds por natureza??,

¢ pelo exercicio que elas podem se desenvolver. Praticando atos de justica de coragem e

23 La République, 11,392 b, p. 76.
24 Ethique a Nicomaque, 11, 6, 1106a.
25 [bidem, 1106a

26 Jbidem, 1106a26-31

27 Ethique a Nicomaque, V1,13,1
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temperanga que nos tornamos justo, corajoso € temperante. Mas, como praticar tais atos, se
nao procedemos as virtudes em seu pleno desenvolvimento? E se a inteligéncia precisa das
virtudes para conhecer o f¢los? Aristoteles confia a comunidade politica, o cargo da formagao
e da ética dos cidaddos.

Dessa maneira poderiamos pensar que a ética aristotélica €, em ultima instancia, uma
ética de submissdo a ordem estabelecida. Na verdade ndo ¢ assim. O método filosofico de
Aristoteles, fundado na observacdo e na inducdo permite-lhe comparar as cidades entre si.
Aristoteles acredita que algumas constituigdes sao melhores que outras. O critério que ele usa,
para comparar as cidades, ¢ o grau de virtude que essas constituicdes possibilitam aos
cidaddos. A fim de que, a virtude humana alcance sua perfeicdo, convém que a cidade seja
melhor possivel. Uma cidade imperfeita podera suscitar cidaddos zelosos, porém a virtude
humana alcanga sua perfeigdo apenas numa cidade bem governada, aquela governada pela
melhor constituicdo. Assim, mesmo que a vida ética seja inseparavel da vida politica, € no
entanto, em nome de um certo ideal ético que a politica ¢ julgada. Portanto, poderemos dizer

que, existe uma primazia da ética sobre a politica em Aristoteles.

3.1 Unificagdo das virtudes

Na Etica a Nicomaco, Aristoteles coloca varias vezes o problema da unificagdo das
virtudes, porque deve contrastar uma certa inclinacdo para a desintegracao que, escondida na
maioria das vezes, poderia vir a luz em seu sistema de preceitos morais. Com efeito, a
definicdo de felicidade como “atividade da alma de acordo com a virtude” ou como “ato de
uma vida perfeita de acordo com a virtude perfeita” estd ligada a ideia de que as virtudes sdo
varias. Em primeiro lugar, a partir de sua relagdo com a razdo, relacdo que ¢ o critério de sua
distingdo (diaphora), as virtudes se dividem em duas espécies: algumas possuem razao no
sentido proprio e outras apenas obedecem?8. Entdo, Aristoteles nos diz que essas duas grandes
espécies se dividem, por sua vez, em vdrias partes menores, como inteligéncia e prudéncia,
para as virtudes que possuem razao, € como coragem, justica, temperanga para as virtudes que

obedecem a razdo?d.

28 Jbidem, 1103al-4

29 A lista de virtudes morais em EN ¢ a seguinte: coragem, moderacao, liberalidade, magnificéncia, grandeza de
alma, virtude an6nima de honras modestas, mansidao, veracidade, alegria, bondade, justiga.
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Aparentemente, ndo esta absolutamente claro que diferenga Aristoteles estabelece
entre as virtudes morais particulares, por um lado, e entre as virtudes intelectuais particulares,
por outro. Ele chama as primeiras partes de virtude moral seguindo a terminologia do
Protagoras de Platio (329¢); além disso, em Etica a Nicoméco ele chama a anélise de
virtudes particulares uma aplicagcdo kath hekasta, (aos casos particulares) da definicao geral
de virtude30. Nos livros III e IV, se apresenta sua pesquisa sobre a virtude, qual a sua natureza,
com que tipos de objetos se relacionam e de que forma se relacionam. Ele concluird que a
virtude ¢ um meio-termo feliz em relagdo a um determinado objeto.

A maioria dos fildsofos gregos sustentam a tese da unidade das virtudes, sendo este
um dos principais temas do Protagoras de Platdo, onde os dois principais interlocutores do
didlogo, Socrates e Protdgoras, concordam que as diferentes virtudes sdo coletivamente uma
unica coisa. O debate entre os dois transcorre apenas sobre o tipo de unidade que existe entre
as virtudes e sobre sua relacdo com a episteme. Protagoras ¢ a favor de uma unificacdo fragil,
que permite uma independéncia relativa das virtudes, enquanto Socrates € por uma unificacao
absoluta, apoiado sobre a tese de que a virtude moral ¢ identificada com o conhecimento,
episteme. As solugdes propostas por Aristdteles para o problema da unificacdo das virtudes
numa vida feliz, devem levar em conta os caminhos que ele mesmo fechou, a saber, os
caminhos de unificacao que ele declarou impraticaveis. Essas solucdes, portanto, ndo devem
buscar, como em Platdo, estabelecer uma meta superior a pratica da virtude, seja essa meta
uma ideia, um individuo, ou um programa politico ou moral; nem estabelecer uma virtude
universal. A unificagdo tera que fluir da propria natureza da coisa, da virtude ou melhor, das
diferentes virtudes tomadas em sua diferenca individual e em sua natureza.

Como ji sabemos, na definicio de bem humano que encontramos na Etica a
Nicomaco, “atividade da alma estd de acordo com a virtude”; Aristoteles imediatamente
coloca a questao da unificagdo das virtudes, “e, se houver varias virtudes, de acordo com as
melhores e mais perfeitas™!. Segundo Aristoteles, hd uma unificagdo das virtudes em
diferentes niveis: ha sobretudo formas regionais de unifica¢do das virtudes no interior de duas
espécies principais: as virtudes morais e as virtudes intelectuais; como existem formas

universais de unificacdo das virtudes, de formas que vinculam as virtudes morais as virtudes

30 Jhidem, 1107a29

31 [bidem, 1198al7
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intelectuais, e vice-versa. Aristoteles postula a unificagdo das virtudes no plano de uma
perspectiva da psicologia moral, que é a perspectiva da Etica em geral; ele, portanto,
abandona a perspectiva logico-metafisica de Platdo, que prefere unificar a nogcdo do bem por

meios metafisicos.

4. Perspectiva agostiniana

O pensamento de Agostinho pode ser compreendido como uma busca pela verdade.
Sua busca deve ser entendida num sentido forte, como amor e desejo. Agostinho, quando
escreve, expressa maravilhosamente esse desejo € esse amor e convida seu leitor a entrar em
sua abordagem. Em seu trabalho, a pesquisa e o resultado de sua pesquisa sdo inseparaveis.
Por um lado, nao ha discurso objetivo e impessoal e, por outro, a experiéncia ¢ tateada pela
pesquisa. Agostinho consideraria tal separagdo impossivel porque, a seus olhos, a verdade
nunca ¢ objeto de uma exposicao ou representagdo. Ela ¢ a iluminac¢ao,3? na qual as coisas nos
aparecem. Nas obras, ele confrontou seu posicionamento com os mais diversos panoramas
filosoficos inerentes a sua época.

Todavia, conforme observa Burger:

Agostinho, ndo faz, nem tenta fazer, defini¢Ges ontoldgicas acerca da vida feliz; ele concentra as
suas investigagdes nas experiéncias resgatadas pela memoria e na expectativa de um futuro
composto a partir das elucidagdes da sua mente. A busca que Santo Agostinho faz ¢ intimista e
subjetiva, pois reconhece que a felicidade ¢ entendida de maneira diferente por cada pessoa.
(BURGER, 1948, p 240)

Para entrar no pensamento de Agostinho, ¢ necessario um certo assouplissement de
nossos habitos intelectuais. Alguns pesquisadores, se sentem “bloqueados” com o pensamento
de Agostinho porque, impregnados pela mentalidade cientifica contemporanea, identificam o
verdadeiro e verificadvel. Vamos esclarecer este ponto, considerando a seguinte afirmagao:
“Em Paris, ha uma torre de metal medindo mais de 300m”. Esta afirmag¢dao ¢ obviamente

verdadeira. Por que dizemos que ¢ verdade? Porque ¢ possivel fazer tal verificacdo, basta ir a

32 Etienne Gilson, Introduction a I’étude de saint Augustin, p. 103-130 - A teoria da iluminacdo é um elemento
fundamental ndo somente para a compreensao do problema da felicidade, mas também para a compreensao de
toda sua obra. Ao argumentar que o conhecimento de Deus ndo vai depender exclusivamente da razdo nem dos
sentidos, e muito menos de ambos simultaneamente, o jovem Agostinho reconhece a existéncia de um limite
epistemoldgico do conhecimento humano. Segue a isso que, para 0 homem conhecer a Deus, faz-se necessario
que Ele supra essa nossa deficiéncia incluindo no caminho ao perfeito conhecimento da verdade as suas luzes.
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Paris. Podemos entdo constatar que o enunciado € consistente, pois ele ¢ conforme o que
vemos. Mas toda afirmagio verdadeira é verificavel? Se dizermos: “E preciso pagar nossas
dividas”. Este enunciado parece verdadeiro. Entre as pessoas que concordam que essa
afirmagdo ¢ verdadeira poderiam se perguntar: “Por que essa afirmagdo parece verdadeira
para nés? Todos nao responderdo da mesma maneira. Alguns dirdo: “Nenhuma ordem social é
possivel se alguém ndo pagar suas dividas”. Outros: “Eu quero pagar minhas dividas, para ser
bem considerado”. Ainda outros: “E um principio que esta na base da moralidade”. No ponto
de partida, a afirma¢do ¢ a mesma, mas o julgamento da verdade (o ato intelectual em que
declaramos: “esta afirma¢do ¢ verdadeira”) ¢ diferente para cada pessoa, € uma intuigao
propria e nenhuma verificacdo objetiva. Faz-se, portanto, necessario distinguir julgamento
como resultado, e julgamento como ato de espirito.

De fato, vemos que através de trés atos diferentes, o mesmo resultado ¢ alcancgado.
Porém, mais que o resultado, Agostinho esta interessado no ato, essa experiéncia vital,
peculiar a cada um de nds e portanto capaz de ser expressa: a fala ndo s6 permite transmitir
aos outros um certo resultado, mas também, constata que os atos pelos quais julgamos sdo as
vezes diferentes e as vezes idénticos. Se entdo, a verdade ¢ aquilo pelo qual produzimos um
julgamento justo, devemos comparar a verdade a uma iluminagdo que ¢ una em seu principio,
mas que ¢ recebida de forma variada, por todos que foram iluminados.

A verdade ilumina atraindo33. Ha diferentes desejos que correspondem a diferentes
apreensdes da verdade. Nos trés casos, a declaracdo “Devemos pagar nossas dividas” ¢
percebida como verdadeira, mas o desejo interior ¢ diferente. Mesmo que o comportamento
externo seja 0 mesmo, o movimento interno ¢ diferente. Como explicar essa diversidade, se
ndo a relacionar com a dos atos de julgamento e sua relagdo com a verdade? Agostinho diria
que, a verdade ndo ilumina as trés pessoas no mesmo grau. Para mostrar este pensamento de
Agostinho, basta ler o relato que ele faz de sua conversdo, que ¢ atribuida a uma luz. Ele
especifica que tal luz dissipa sua incerteza, como se quisesse enfatizar seu carater
intelectual .34 Nao ¢ uma questdo de conhecimento especulativo ou evidéncia cientifica, mas
sim, de percep¢ao intuitiva. Agostinho entende, a experiéncia de sua transformacao, como o

resultado de uma percepcao da verdade, do que ¢ a virtude. Percebendo-a como bela, boa e

33 Les confessions, 11, 10,5

34 [biden VIII,12
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atraente, ele considera percebé-la como realmente ela ¢, na verdade. Mas ¢ claro que essa
percepcao nao pode ser pensada como a aquisi¢ao de conhecimento adicional, mas sim como
uma intuicao espiritual.

Na linha de sua propria experiéncia, Agostinho concebe a virtude como a forca da
alma capaz de governar o corpo. Quando o corpo ¢ governado por uma alma virtuosa, ele €
melhor governado, e mais honestamente e tanto mais excelente que ele, ¢ a alma que o
domina por uma lei justa, certamente o bem soberano do homem serd o que torna a sua alma
excelente, mesmo que chamemos o homem de corpo. Esta virtude, a alma nao a encontra em
sl mesma, sendo ja seria sabia e ndo precisaria tornar-se sabia. Ao buscar a sabedoria e a
virtude, a alma busca algo diferente de si mesma. A alma seria como um vitral, através do
qual uma igreja recebe a luz do dia. O brilho ¢ uma propriedade deste vitral, mas ainda
depende do sol, sem o qual perderia esse carater luminoso.

Da tradigdo platonica e estdica, Agostinho recebe a idéia da unidade da virtude e de
sua estrutura quadripartite. No entanto, esta reaproximacao nao nos deve iludir. Agostinho usa
o vocabulario dos fildésofos para expressar uma experiéncia que nao ¢ deles. Em particular, a
idéia que, a virtude estd inteiramente situada na parte espiritual e permite que, essa parte

espiritual domine o corpo (na qual Agostinho situa a sensibilidade, a cobica e a agressdo)3s.

O olhar da alma ¢ a razdo. Mas como nio se segue que todo aquele que olha vé, o olhar correto e
perfeito, isto é, ao qual segue o ato de ver, se chama virtude: a virtude é, entdo, a razdo correta e
perfeita. Entretanto, o0 mesmo olhar ndo pode voltar os olhos, mesmo ja sdos, para a luz, se ndo
houver essas trés coisas: a fé pela qual, voltando o olhar ao objeto e vendo-o, se torne feliz; a
esperanga pela qual, se bem olhar, pressupde que o vera; e o amor pelo qual deseja ver e ter prazer
nisso. Ja ao olhar segue a propria visdo de Deus que é o fim do olhar, ndo porque ja deixe de
existir, mas porque ja ndo héa nada a aspirar. Esta ¢ verdadeiramente a perfeita virtude, a razdo
atingindo seu sim, seguindo-se feliz. A propria visdo € o entendimento existente na alma, que
consiste do sujeito inteligente e do objeto que se conhece; como ocorre com a visdo dos olhos, que
consiste do mesmo sentido ¢ do objeto que se vé. Faltando um dos dois ndo se pode ver.
(DOIGNON, 1986)

Certamente, este ndo ¢ o pensamento de Aristoteles nem de Platdo. Para estes dois

ultimos, a coragem e a temperanga estdo localizadas na agressdo e na cobiga, e seu papel ¢

35 Esclarecendo o tipo de verdade que Agostinho buscava, diz BURGER, J-D. Saint Augustin. Neuchatel:
Editions de la Baconniére, 1948, p. 41: “O que Agostinho entendia pelo nome de Verdade era o conhecimento
filosofico do mundo criado, de suas causas segundas e de sua causa primeira. Aplicando aos dons dos sentidos a
faculdade de abstrair e de generalizar que compreende a razdo, ele tinha a inten¢do de remontar as coisas criadas
ao seu autor, do multiplo ao uno. Era uma reconstru¢do do mundo pela razdo que Agostinho queria ver. Obra da
razdo, a Filosofia, tal qual os antigos a praticavam, engajava a alma inteira. Ela era assim uma religido. Um
caminho que leva ao conhecimento de Deus, causa primeira e final, ¢ religioso no fundo. Foi bem assim que

Agostinho entendeu quando leu o Hortensius” .
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torna-las doceis a razao3¢. Agostinho, por outro lado, vé a coragem e a temperanca como
dinamismos espirituais que permitem ao homem resistir aos movimentos desordenados da
agressao e da cobica. De modo geral, a fé crista leva Agostinho a afirmar a origem divina e
transcendente da virtude. A partir desta origem transcendente, torna-se possivel apresentar a
virtude como regra que deve ser usada. E surpreendente ver que ele esclarece seu pensamento
usando ndo apenas a metafora da luz, mas também a da regra.3’

Reunindo as palavras iluminagdo, regra e virtude, Agostinho nos mostra que ele nao
concebe a regra como um regulamento escrito, uma receita externa a qual alguém teria de se
submeter a toa. A regra (regula), ¢ o que permite viver de maneira reta (recte vivere). A
virtude, ¢ uma regra porque permite que o homem viva em retiddo. O homem caminha em
linha reta, quando caminha em dire¢do a um proposito que ele claramente percebe. Ele vive
em retiddo, porque se deixa guiar por uma realidade espiritual percebida interiormente. Para
expressar em uma linguagem moderna, o que Agostinho quer dizer, pode-se falar em
percepcao dinamizadora. Como dissemos acima, nossas percepgdes podem ressoar em nds de
muitas maneiras. Podemos perceber que um comportamento ¢ moralmente correto, mas nao
temos o desejo de coloca-lo em pratica. Podemos também percebé-lo como moralmente bom
e sentir o desejo de colocd-lo em pratica. Assim, entre aqueles que pagam suas dividas, todos
sentem que € um dever, mas alguns podem relutantemente cumpri-lo, e outros o fazem de
bom grado. Seria um erro, pensar que todos tém a mesma percepcao intelectual e diferem
apenas no desejo. De fato, os desejos sdo diferentes porque as percepcdes, mesmo expressas
de maneira semelhante, referem-se a diferentes atos vitais.

O fato de “pagar as dividas”, ¢ percebido por alguns como um comportamento que,
em si, ndo tem nada atraente, mas que parece se conformar a uma prescri¢do externa, para
outros, como algo de conformidade com as aspiracdo mais profundas de seu ser. Mas ¢&,
precisamente essa conformidade com as aspiracdes profundas, da natureza espiritual, que
constitui a beleza de um comportamento. Por isso, ¢ necessario afirmar que a primeira
percepgdo € imperfeita, enquanto a segunda vé as coisas de acordo com a sua verdade. O
mesmo comportamento sera o objeto de duas percepgdes distintas: a primeira, superficial e

ndo-dinamizante, ¢ a segunda que, por ser energizante, ¢ a fonte do comportamento virtuoso.

36 Ethique a Nicomaque, 111, 4, 1111, 13-15

37 Le libre arbitre, 11, 10, 29
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A virtude ¢ entendida, como a ferramenta que o trabalhador tem em maos. Uma certa
distancia entre o homem e a virtude ¢ colocada em evidencia: a virtude esta disponivel para o
homem, cabe ao homem fazer uso dela. Para entender melhor este ponto, devemos saber que
Agostinho distingue claramente as palavras uti (usar) e frui (fruir). “Fruir ¢ aderir a alguma
coisa por amor a ela propria. E usar € orientar o objeto de que se faz uso para obter o objeto
ao qual se ama, caso tal objeto mereca ser amado.”38

Entre os bens colocado a disposi¢cdo do homem, alguns sdo de tal natureza, que podem
ser usados para o bem ou para o mal. Estes sdo os bens tangiveis, por um lado, e por outro
lado, os intangiveis (inteligéncia e vontade). Quanto a virtude, ela ¢ de outra ordem, pois nao
se pode fazer mau uso dela, certamente, quando alguém faz uso da virtude, age bem. Isso
significa, em primeiro lugar, que a virtude ¢ uma realidade da qual ¢ aconselhavel fazer uso;
porém, nada nos obriga a usa-la. Em outras palavras, a virtude ndo exerce pressao sobre a

liberdade humana, mas torna possivel uma iniciativa livre no bem.

4.1 Analise agostiniana das quatro virtudes cardeais

Na andlise de Agostinho sobre os conceitos das quatro virtudes cardeais, ndo
encontraremos grandes mudancas quanto as concepgdes anteriores da tradicao3®. O que
diferencia esta analise da tradi¢do ¢ a afirmacdo de que através da boa vontade, conceito
associado a vontade pode-se possuir tais virtudes. Na verdade, Agostino utiliza as defini¢des
anteriores a ele, mas em um novo contexto: A “prudéncia” pode ser caracterizada como o
conhecimento das coisas que devem ser desejadas ou evitadas pelo sujeito??. A “fortaleza” ¢ a
virtude que da forga para ndo sucumbir a perda daquelas coisas que ndo dependam do proprio
sujeito, fazendo com que o sujeito virtuoso ndo se apegue as coisas passageiras, que nao
dependam dele para permanecerem em sua possetl. A “temperanga” refreia o desejo aquelas

coisas que devem ser evitadas para ter uma boa vontade, isto ¢, as “paixdes”2. Por fim, a

38 Sur la doctrine chrétienne, 1, IV4

39 Le libre arbitre 1, 13, 27

40 jbidem (No contexto do De Libero Arbitrio Livro I nada deve ser mais desejado do que a boa vontade).
41 [bidem

42 Jbidem
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“justi¢a” (iustitia), que Agostinho define com uma cléssica definicdo da antiguidade: dar a
cada um o que ¢ seu. O homem que possui a justi¢a, ndo faz mal a nenhum outro homem, pois
da a cada um o que ¢ seu, ou seja, nao o perturba.

Podemos notar que as defini¢cdes sobre cada uma das quatro virtudes se assemelham as
da antiga tradi¢do. Mas a importancia e a fung¢ao de cada uma delas sdo mostradas na relagao
com o homem de boa vontade. Assim, quem possui a boa vontade deseja-a unicamente por ser
0 Unico bem que pode estar em seu poder. Aqui se encontra a diferenca do pensamento de
Agostinho: a virtude passa a depender da boa vontade.

Partindo, pois, do fato de que a virtude torna a alma perfeita, surge uma outra
pergunta, o que a alma deve buscar para ser virtuosa? Segundo Agostinho s6 ha trés
possibilidades: A alma mesma; A propria virtude; Outro objeto qualquer. A primeira
possibilidade seria o maior dos equivocos, pois se a virtude subsistisse na alma, todas as
pessoas seriam virtuosas, o que, claramente, ndo acontece. Agostinho também descarta a
segunda possibilidade, apesar de ndo dar maiores explicagdes, nos sugere que a virtude ndo
subsiste em si mesma. Falta-nos, pois, descobrir qual bem fora da alma deve ser buscado para
se possuir a virtude. Teriamos duas possibilidades: o homem sabio ou Deus. Visto que o
soberano bem do homem ndo pode ser retirado sem o consentimento da vontade, e que um
homem sébio ndo pode, apesar de indicar o caminho para a virtude, obrigar alguém a ser
virtuoso, pois, em ultima instincia, depende do proprio sujeito querer ou ndo ser virtuoso,
deve-se abandonar tal op¢do. Resta-nos Deus, identificado como o unico bem que ndo pode
ser perdido independentemente da vontade. Assim, o corpo tem a alma como soberano bem,
que, por sua vez, tem a virtude como aquilo que lhe torna perfeita, e esta, entdo, ¢ alcangada
através da busca pelo soberano bem do homem, que ¢ Deus. Aquele que busca a Deus vive
“bem”, mas aquele que alcanca a Deus vive “feliz”43. Pela razao ficou estabelecida que o
homem que quer possuir a vida feliz, necessita do amor e da posse do “soberano bem do
homem”, identificado com Deus, bem que estd além do homem e que ndo pode ser perdido
independentemente da vontade. Em todo argumento Agostinho usou do argumento de razao, e
se ele ndo viu necessidade de provar a existéncia de Deus foi porque seus adversarios, os

maniqueus, tal qual Agostinho, acreditavam em sua existéncia.

43 [bidem
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Consideracoes finais

Ao longo do inicio da Idade Média, a concepgao agostiniana de virtude permaneceu
dominante. Mas com a redescoberta da filosofia de inspiracdo aristotélica, era necessario
medir a diferengca entre a concep¢ao de Agostinho e a de Aristoteles. Alguns queriam
reintroduzir a defini¢do aristotélica de virtude e entendé-la como um habitus, uma qualidade
da alma adquirida através da educagdo e do exercicio. No século XIII, a questdo da virtude
apresentou-se como um confronto entre duas concep¢des: de um lado, uma concepgao
platdnica, cristianizada por Agostinho, de outro, uma concepg¢do aristotélica mais atenta ao
esforco do homem, que da graga de Deus. A maioria dos estudiosos pensavam que os dois
tipos de virtudes poderiam ser realmente justapostas: as virtudes adquiridas (aquelas que
Aristoteles tinha em mente) e as virtudes infundidas (aquelas pensadas por santo Agostinho).

Tendo em vista os aspectos observados, lembremos que Aristoteles distingue as
virtudes intelectuais, como prudéncia, e as virtudes éticas, como justica, forca e temperanga,
que dizem respeito a faculdade de desejar. Dentre essas virtudes éticas, algumas como a
coragem ¢ a temperanca t€m sua sede no apetite sensivel (hoje falariamos em desejo corporal
e enfatizariamos que este desejo ¢ marcado em profundidade por certas estruturas
psicoldgicas). Sem serem habitos, no sentido pejorativo da palavra, as virtudes éticas sao
inclinagdes estaveis para o bem. Indicam o rumo a seguir e deixam a prudéncia determinar
com maior precisdo as decisdes a serem tomadas. Gragas a uma boa educagdo, o0 homem se
torna justo, corajoso ¢ moderado. Ele ¢ entdo espontaneamente voltado para o bem e, em
particular, para o bem da cidade. Resta-lhe tomar com prudéncia as decisdes precisas que lhe
permitirdo viver bem no quadro da cidade, como também agir de forma adequada a nivel
politico. Por outro lado, de acordo com Agostinho, todas as virtudes t€ém sua sede na alma. A
alma, para Agostinho, ¢ reduzida a parte espiritual do ser humano. A seus olhos, o que
chamamos de apetite sensivel ndo faz parte da alma, mas do corpo. A virtude permite que a
alma domine o corpo e seus desejos. Assim, o papel de uma virtude ética como a temperanga
¢ suprimir as paixdes ou controld-las para permitir que o homem virtuoso possa fazer bom uso
delas.

As contradigdes entre os dois pontos de vista passam despercebidas. Ao enfatizar a

beleza da coragem, Aristoteles viu claramente a dimensao espiritual adequada dessa virtude
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que permite ao homem resistir ao medo. Sua andlise se assemelha muito aquela que
Agostinho pode ter desenvolvido. Com as virtudes moderadoras, ndo ¢ a mesma coisa. A
tendéncia de dirigir o desejo corporal ¢ uma coisa, o dominio da mente sobre o desejo
corporal ¢ outra. Na verdade, ndo podemos identificar a tendéncia descrita por Aristoteles,
nem a uma simples submissao do corpo a alma, nem a um simples dominio da alma sobre o
corpo. Tornar-se virtuoso € ser capaz de moderar as proprias paixdes ou fortalecer-se contra
elas. Isto ndo significa mudar seu temperamento, seu carater ou sua emotividade. Cada um de
nods, segundo a sua hereditariedade e, em certa medida, segundo a sua educacdo, ¢ dotado de
uma certa personalidade que se manifesta nas paixdes suscitadas em nods por varios objetos.
Diante de situacdes idénticas, duas personalidades distintas reagirdo de maneira diferente e
veremos nelas surgir paixdes diferentes, como vimos no exemplo citado, fato de “pagar as
dividas”. A mesma dificuldade que estimulara a ousadia de um, provocara profundo desanimo
no outro. A virtude intervém para controlar essas reagdes, seja moderando-as ou fortalecendo-
se em relacdo a elas. Mas sua fun¢do ndo ¢ mudar a personalidade. Assim, pela virtude, a
paixao nao ¢ destruida. O ideal do homem virtuoso nao ¢ a impassibilidade perseguida por
certas filosofias e certas religides. Além disso, a paixdo € por vezes um bom motor de agdo:
ser virtuoso ¢ também poder deixar-se levar pela paixdo, se a considerarmos desejavel. O

exemplo classico aqui € a raiva: certa severidade costuma ser um bom servigo para os outros.
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